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Afers Internacionals, num. 36, pp. 9-10

Este nimero de Afers Internacionals, dedicado a la interculturalidad, nace del tra-
bajo realizado por el Espai de Comunicacié Intercultural (ECI) de la Fundacié CIDOB.
El ECI es una plataforma pluridisciplinar que pretende favorecer la circulacién de ideas
entre las sociedades de distintos pueblos a través de seminarios, conferencias, cursos y
publicaciones, con el propésito de informar acerca de las corrientes de opinién que se
dan en el dmbito de la interculturalidad.

El seminario de trabajo “Espais de la interculturalitat”, que se desarrollé en Barcelona
los 29-30 de noviembre y 1 de diciembre de 1996, tenia como objetivo fundamental
establecer un espacio de intercambio de conocimiento. Se trataba de iniciar un didlo-
go intercultural a partir de tres grandes dmbitos, sociedad, religidon y cultura. Para ello
se invitaron a expertos de lo que convencionalmente se denomina el Sur (Traki Zannad,
Burhan Ghalioun y Nour Eddine Affaya) y el Norte (Jaume Botey, Edgard Weber y
Rik Pinxten). El presente nimero recoge el trabajo realizado durante el seminario.
Ademds de las intervenciones de los profesores invitados, hemos reflejado el conteni-
do de los debates agrupando los principales conceptos que han aparecido como eje
transversal de las discusiones.

En el primer articulo, Miquel Rodrigo, director del seminario, propone una cla-
rificacién terminoldgica de conceptos tales como multiculturalismo e interculturali-
dad. A continuacién, plantea cémo conseguir una comunicacién intercultural eficaz a
partir de una competencia cognitiva y emotiva intercultural. Por dltimo, se proponen
algunos de los objetivos de la comunicacién intercultural.

Nour Eddine Affaya trata el tema de la identidad cultural y de los problemas que
se derivan de esta nocién. El autor se interroga acerca de la aproximacién intercultu-
ral a la cuestién identitaria a partir de la literatura marroqui de expresién francesa, de
la capacidad de acogida del extranjero por parte de la cultura francesa y de la identi-
dad 4rabe en el pensamiento drabe contempordneo.

Rik Pinxten reflexiona sobre la identidad, uno de los conceptos que se ha manifes-
tado como pivote de la interculturalidad. Considera que conviene replantearse el con-
cepto de identidad para clarificar su estructura y sus implicaciones y, para ello, plantea
la identidad como un fenémeno dindmico relacionado con el estudio de los conflictos.



Edgard Weber nos propone una reflexién sobre las prdcticas y las manifestaciones
sociales de los tres monoteismos (judaismo, cristianismo e islamismo). El autor con-
textualiza los tres monoteismos, estableciendo la especificidad de cada uno y sus ele-
mentos comunes. Considera que los tres monoteismos son sistemas de exclusién
reciprocos lo que les impide abrirse al otro.

Burhan Ghalioun defiende la idea que el islamismo es la expresién del deseo de
inscribirse en una nueva modernidad frente a un vacio identitario. Para demostrar que
el islamismo es el producto de una crisis que va mds alld de la religién, hace un repaso
histérico de la secularizacién en las sociedades musulmanas y analiza cémo el islamis-
mo se convierte en una identidad politica de sustitucién.

La aportacién de Traki Zannad se centra en el concepto de identidad para la socio-
logia, usando la aproximacién microsocioldégica para estudiar el éxodo rural. A partir
de la nocién de dindmica corporal, la autora defiende el establecimiento de una iden-
tidad neo-ciudadana.

Tras dar una visidn general de la identidad en el contexto actual de la mundiali-
zacién de la economia, Jaume Botey se centra en el caso de la inmigracién en Catalufia
desde 1955 y analiza las relaciones sociales, politicas y culturales, fruto de la misma.
Por dltimo, plantea dos espacios de negociacién intercultural que son los nuevos movi-
mientos sociales y la fe como espacio de didlogo intercultural.

*Yolanda Onghena **Miquel Rodrigo

*Coordinadora ECI, Fundacié CIDOB
**Profesor titular de Ciencies de la Comunicacié de la Universitat Autbnoma de Barcelona
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Afers Internacionals, n° 36, pages 127-128

Ce numéro d’Afers Internacionals, consacré  l'interculturalité, est né du travail
réalisé par ’Espace de Communication Interculturelle (ECI) de la Fundation CIDOB.
L’ECI est une plateforme pluridisciplinaire qui prétend encourager la circulation d’idées
entre les sociétés des divers peuples au moyen de séminaires, conférences, cours et publi-
cations, afin d’informer sur les courants d’opinion qui apparaissent dans le domaine
de l'interculturalité.

Le séminaire de travail “Espaces de l'interculturalité”, qui s’est déroulé & Barcelone
les 29-30 novembre et 1 décembre 1996, se donnait pour but principal d’ouvrir un
espace d’échange de connaissances. Il s’agissait d’amorcer un dialogue interculturel 2
partir de trois grands domaines: société, religion et culture. A cette fin, furent invités
des experts de ce qu’il est convenu d’appeler le Sud (Traki Zannad, Burhan Ghalioun
et Nour Eddine Affaya) et le Nord (Jaume Botey, Edgard Weber et Rik Pinxten). Ce
sont les travaux de ce séminaire que notre revue recueille ici. Outre les interventions
des professeurs invités, nous reproduisons le contenu des débats en regroupant les prin-
cipaux concepts qui ont recoupé transversalement les discussions.

Dans le premier article, Miquel Rodrigo, directeur du séminaire, propose une cla-
rification terminologique de concepts tels que multiculturalisme et interculturalité.
Ensuite, il s’interroge sur les moyens d’arriver 4 une communication interculturelle
efficace a partir d’une compétence cognitive et émotive interculturelle. Enfin, quel-
qu’uns des buts de la communication interculturelle sont avancés.

Nour Eddine Affaya aborde la question de I'identité culturelle et des problemes
qui découlent de cette notion. L’auteur s’interroge sur approche interculturelle face
4 la question identitaire a partir de la littérature marocaine d’expression francaise, de
la capacité d’acceuil de I'étranger de la part de la culture frangaise et de l'identité arabe
dans la pensé arabe contemporaine.

Rik Pinxten se penche sur I'identité, concept qui s’est imposé comme un des pivots
de l'interculturalité. L’auteur considére qu’il convient de repenser ce concept afin d’en
éclaircir la structure et les implications et, pour ce faire, aborde I'identité comme un
phénomeno dynamique en rapport a I'étude des conflits.



Edgard Weber nous propose une réflexion sur les pratiques et les manifestations
sociales des trois monothéismes (judaisme, christianisme et islamisme). L’auteur con-
textualise les trois monothéismes, en établissant la spécificité de chacun et leurs élé-
ments communs. I considére que les trois monothéismes sont des systemes d’exclusion
réciproques ce qui les empéche de s’ouvrir  autre.

Burhan Ghalioun défend I'idée que I'islamisme est 'expression du désir de s’ins-
crire dans une nouvelle modernité face au vide identitaire. Pour démontrer que Iisla-
misme est le produit d’une crise allant au-dela de la religion, il fait un survol historique
de la sécularisation dans les sociétés musulmanes et analyse la maniere dont I'islamis-
me devient une identité politique de substitution.

La contribution de Traki Zannad se centre sur le concept d’identité pour la socio-
logie, en utilisant I'approche microsociologique pour étudier 'exodo rural. A partir
de la notion de dynamique corporelle, I'auteur défend I’établissement d’une identi-
té néo-citadine.

Offrant d’abord une vision générale de I'identité dans le contexte actuel de la mon-
dialisation de I'économie, Jaume Botey se centre sur le cas de I'immigration en Catalogne
depuis 1955 et analyse les relations sociales, politiques et culturelles, qui en ont décou-
1é. En dernier lieu, il propose deux espaces de négociation interculturelle, 4 savoir, les
nouveaux mouvements sociaux et la foi comme espace de dialogue interculturel.

*Yolanda Onghena **Miquel Rodrigo

*Coordinatrice de I'ECI, Fondation CIDOB
**Professeur en Sciences de la Communication de I'Universitat Autobnoma de Barcelona
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Elementos para
una comunicacion intercultural

*Miquel Rodrigo Alsina

Para empezar, hay que precisar que la comunicacién intercultural es un campo de
investigacién relativamente reciente (Rodrigo, 1996a). Esto hace que, en muchos casos,
todavia sea necesaria una mayor investigacién para poder exponer conclusiones total-
mente fundamentadas. Todos los inicios de un nuevo campo de estudio producen sen-
timientos encontrados. Por un lado, se tiene una cierta desesperanza ante el enorme
trabajo que queda por hacer. Pero, por otro lado, se experimenta una enorme ilusién
por lo mucho que se va descubriendo a cada paso. Por mi parte, en este articulo, pre-
tendo exponer algunas ideas para conseguir una cierta competencia intercultural, tanto
en la vertiente cognitiva como emotiva. Por dltimo resefaré algunos de los objetivos
de la comunicacién intercultural tal y como yo la entiendo. Pero lo primero que hay
que hacer, como sefialan algunos autores (Kymlicka, 1996:306), es una clarificacién ter-
minolégica ya que conceptos como interculturalidad o multiculturalidad han recibido
definiciones distintas, cuando no contradictorias. En la situacién actual de la investi-
gacion no se trata tanto de imponer una definicién a la comunidad cientifica sino, al
menos, de aclarar los conceptos utilizados en el texto.

*Profesor de la facultad de Ciencias de la Comunicacion, Universitat Autonoma de Barcelona (UAB).

Quisiera expresar mi agradecimiento al Ministerio de Educacion y Ciencia espafiol (DGICYT) que finan-
cié mi investigacion sobre la comunicacion intercultural. También es necesario expresar mi reconoci-
miento a la Fundacié CIDOB y a su Espai de Comunicacio Intercultural (ECI) que trabaja con gran seriedad
para el estudio y desarrollo de este cada vez mas importante ambito de las relaciones humanas.



Miquel Rodrigo Alsina

CLARIFICACION TERMINOLOGICA

Hay un trabajo que los investigadores interesados en la interculturalidad deberdn
plantearse a no tardar. Se trata de la clarificacién terminoldgica de los conceptos que
se utilizan. Como senala Vertovec (1996:50) el multiculturalismo es un concepto que,
a partir de los afios setenta, se ha incorporado al discurso de muchas disciplinas y que
ha sido utilizado por muy distintos actores sociales: educadores, politicos, asistentes
sociales, etc. No siempre por este concepto se ha entendido lo mismo. Incluso bajo la
etiqueta del multiculturalismo se han desarrollado propuestas sociales contrapuestas.
Esto hace que los conceptos al ser usados, dentro de distintos contextos, con una nota-
ble ambigiiedad deban ser permanentemente redefinidos, para que el lector sepa, en
cada momento, cudl es el significado para el autor. Cierto es que este campo de estu-
dio es relativamente reciente y, es de suponer que durante su consolidacién, la comu-
nidad cientifica ird seleccionando las teorfas y los conceptos mayoritariamente aceptados.
Mientras tanto, debemos concretar lo mds posible los términos que utilizamos.

Un elemento en el que varios autores parecen estar de acuerdo es que a la hora de
hablar de multiculturalismo se tiene que pensar qué se entiende por cultura. Para Vertovec
(1996: 51) en muchos de los diversos usos del multiculturalismo hay implicita una con-
cepcién esencialista de cultura. La cultura serfa una serie de rasgos mds o menos gaseo-
sos que diferencia y distingue a los distintos pueblos. Kymlicka (1996:35) sefiala que si
la multiculturalidad engloba a todas las personas de grupos sociales no étnicos que se
sienten excluidos del nicleo dominante de la sociedad (discapacitados, mujeres, homo-
sexuales, obreros, ateos, etc.), todo Estado es multicultural, por muy homogéneo que sea
étnicamente. Esta concepcién amplia de multiculturalidad es recogida por distintos auto-
res (Escoffier, 1991; Israel, 1995). Pero para Kymlicka (1996:36) el multiculturalismo
se basa en las diferencias nacionales y étnicas: “(...) utilizo ‘cultura’ como sinénimo de
‘nacién’ o ‘pueblo’; es decir, como una comunidad intergeneracional, mds o menos com-
pleta institucionalmente, que ocupa un territorio o una patria determinada y comparte
una lengua y una historia especificas. Por tanto, un Estado es multicultural bien si sus
miembros pertenecen a naciones diferentes (un Estado multicultural), bien si éstos han
emigrado de diversas naciones (un Estado poliétnico), siempre y cuando ello suponga
un aspecto importante de la identidad personal y la vida politica”.

Hay que advertir que, como recoge Vertovec (1996: 55-56), detrds del multicul-
turalismo puede encontrarse los rastros del nuevo racismo, el racismo sin razas, y de
una retdrica de la exclusién. Como ya he sefialado en otro lugar (Rodrigo, 1996b) uno
de los peligros actuales es que el principio de exclusién basado en la diferenciacién por
la raza, categorfa que ha sido ya rechazada por la ciencia, sea reemplazado por el de
identidad cultural. Esto nos obliga a tener muy en cuenta los objetivos que se dibujan
detrds de las distintas propuestas multiculturalistas. Lamo de Espinosa (1995:18) afir-
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ma que “...entiendo por multiculturalismo (como hecho) la convivencia en un mismo
espacio social de personas identificadas con culturas variadas. Y entiendo (también)
por multdiculturalismo (como proyecto politico, en sentido, pues, normativo), el res-
peto a las identidades culturales, no como reforzamiento de su etnocentrismo, sino al
contrario, como camino, mds alld de la mera coexistencia, hacia la convivencia, la fer-
tilizacién cruzada y el mestizaje. En este sentido normativo quedaria fuera lo que podri-
amos llamar “muldculturalismo radical” o defensa “del desarrollo de las culturas separadas
e incontaminadas” y, por lo tanto, como rechazo del mestizaje, un multiculturalismo
que, ciertamente, puede conducir a un nuevo racismo o nacionalismo excluyente”.

Por mi parte, entiendo por multiculturalismo la coexistencia de distintas culturas
en un mismo espacio real, medidtico o virtual; mientras que la interculturalidad serfa
las relaciones que se dan entre las mismas. Es decir que el multiculturalismo marcarfa
el estado, la situacién de una sociedad plural desde el punto de vista de comunidades
culturales con identidades diferenciadas. Mientras que la interculturalidad harfa refe-
rencia a la dindmica que se da entre estas comunidades culturales. El problema que se
plantea es qué se entiende por comunidad cultural o, mds concretamente, cudles son
los diferenciadores culturales que me permiten constatar su existencia. Debo recono-
cer que, con la intencién de simplificar mi aproximacién, no voy a tener en cuenta los
criterios de género, opcidn sexual, etc. Asi, focalizaré las relaciones interculturales exclu-
sivamente en los distintos grupos étnicos.

Por contra, estoy de acuerdo con Israel (1995:63) “que la realidad es multicultu-
ral, plural y diversa es un hecho, un punto de partida. Intentar que sea intercultural
pasa por el desarrollo de dispositivos comunicativos interculturales.” Y esto es lo que
se pretende, precisamente, en los préximos apartados.

LA COMPETENCIA INTERCULTURAL

La cuestién que me planteo es cémo se puede conseguir una comunicacién intet-
cultural eficaz. Es decir, cémo se puede ser competente desde el punto de vista inter-
cultural. Para ello sigamos con la clarificacién terminolégica. Podriamos definir la
competencia intercultural como la “(...) habilidad para negociar los significados cul-
turales y de actuar comunicativamente de una forma eficaz de acuerdo a las multiples
identidades de los participantes” (Chen y Starosta, 1996: 358-359). Pero hay que tener
en cuenta que una comunicacién eficaz no quiere decir una comunicacién totalmen-
te controlada y sin ambigiiedades. La teorfa de la comunicacién ya ha sefialado repeti-
damente que una comunicacién perfecta, incluso entre interlocutores de la misma

Fundacié CIDOB, 1997 13



Miquel Rodrigo Alsina

cultura, es realmente muy dificil. Las personas interpretan los mensajes de acuerdo con
sus conocimientos que pueden coincidir, aproximadamente, con los del autor de los
mismos o pueden coincidir muy poco.

Umberto Eco (1985:180) propuso el término de “descodificacién aberrante” para
designar no una interpretacién errénea sino una interpretacién distinta en relacién a
las intenciones del enunciador. Es decir, en el mejor de los casos, el receptor lleva a
cabo una interpretacién aproximada en el sentido pretendido por el emisor. Sin embar-
go, también hay unos limites a la interpretacién. No toda interpretacién es la adecua-
da para una comunicacién eficaz. Al respecto, Eco (1987) distingue la interpretacién
del uso. La interpretacién significa limitarse al universo del propio discurso. Todo texto
tiene una serie de interpretaciones sino legitimas, si al menos legitimables. El uso, por
contra, significa tomar el discurso como una excusa para interpretar mucho mds de lo
que el propio texto propone. Como sefiala Eco (1987:26) “El uso libre que se puede
hacer no tiene nada que ver con su interpretacidn, a pesar de que tanto la interpreta-
cién como el uso presuponen siempre la referencia a un texto-origen, aunque sea como
pretexto. Uso e interpretacién son, por supuesto, dos modelos abstractos. Una lectura
determinada es siempre el resultado de una combinacién determinada entre estos dos
tipos de procedimiento.” La comunicacién intercultural nos obliga a reformular esta
distincién entre uso e interpretacién. En la comunicacién intercultural se puede tener
la impresién de que el interlocutor hace un uso de nuestro discurso porque sobrepasa
los limites de las interpretaciones legitimas dentro de nuestra cultura. Sin embargo, el
problema no es que los interlocutores hagan un uso del discurso, sino que simplemente
la interpretacidn se hace a partir de otros criterios. Hay que tener en cuenta que las
interpretaciones no son universales ni acrénicas. Es decir, varfan de una cultura a otra
y también cambian, a lo largo del tiempo, en el seno de una misma cultura. Esta pre-
cisién, en el caso de la comunicacién intercultural, entre las categorfas de interpreta-
cién y uso es importante porque hay que entender que es posible que las personas de
otras culturas no hacen, necesariamente, un uso malintencionado o malicioso de nues-
tro discurso, sino que simplemente apliquen otros criterios interpretativos. Si no se
tiene en cuenta esto se puede caer en la incomprensién de los malentendidos. Es nece-
sario que estemos preparados para los posibles malentendidos. Para comprender al
otro hay que comprender, en primer lugar, su incomprensién.

:Asi, qué entendemos por una comunicacién eficaz? La respuesta no serd segura-
mente demasiado satisfactoria, pero se podria decir que una comunicacién es eficaz
cuando se llega a un grado de comprensién aceptable para los interlocutores. No es una
comunicacién perfecta, sino simplemente de una comunicacién suficiente. A pesar de
tratarse de una propuesta de minimos, hay que decir que, por lo que respecta a la comu-
nicacién intercultural, nos encontramos ante un reto que no es nada ficil. Uno de los
objetivos de los tedricos de la comunicacidn es estudiar el proceso de la comunicacion
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para mejorarlo. Se trata de establecer los elementos esenciales del proceso y su funcio-
namiento. Normalmente, cuando nos comunicamos con nuestra propia lengua y con
alguien de nuestra propia cultura, no somos demasiado conscientes del proceso de la
comunicacién. Se podria decir que habitualmente actuamos como con piloto automs-
tico. Sin embargo, en la comunicacién intercultural solemos ser mucho mds conscien-
tes de los diferentes elementos del proceso de la comunicacién. Seguramente es debido
a las dificultades que son propias de la comunicacién intercultural. Incluso las personas
con la mejor predisposicién posible hacia los contactos interculturales, saben de las difi-
cultades que se dan en la comunicacidn entre personas de distintas culturas. Para con-
seguir una competencia intercultural se tiene que producir una sinergia de los dmbitos
cognitivo y emotivo para la produccién de una conducta intercultural adecuada.

LA COMPETENCIA COGNITIVA

Veamos, en primer lugar, lo que se entiende por competencia cognitiva intercul-
tural. Chen y Starosta (1996: 366) sefialan que las personas tienen una competencia
cognitiva intercultural mayor cuando “(...) tienen un alto grado de auto-conciencia y
conciencia culturales”. Esto implica que, en primer lugar, se tiene que tener concien-
cia de nuestras propias caracteristicas culturales y de nuestros procesos comunicativos.
Es necesario que hagamos un esfuerzo para re-conocernos, para conocernos de nuevo.
Quizds en este aspecto la comunicacién intercultural pueda ser de gran utilidad, pues
es en estos contactos cuando nos damos cuenta de muchas de nuestras caracteristicas
culturales, que en otras circunstancias nos pasan desapercibidas. En segundo lugar,
debemos conocer a las otras culturas y sus procesos de comunicacién. Hay que recor-
dar que la imagen, que mayoritariamente tenemos de las otras culturas y pueblos, pasa
por el cedazo de la forma cdmo se ha explicado nuestras relaciones con ellos y de la
imagen que transmiten los medios de comunicacién (Affaya, 1996). Pensar de nuevo
nuestra cultura desde la perspectiva de otra cultura puede ser un ejercicio muy esti-
mulante y enriquecedor que nos permitird tener una mejor consciencia de nosotros
mismos. Ya se sabe que, a veces, para hacer un juicio autocrdtico sobre lo propio es
mejor tomar una cierta distancia. As{ tanto Cadalso, en 1789 en sus Cartas Marruecas
como Montesquieu, en 1721 en sus Leztres Persanes crearon personajes de otros conti-
nentes para criticar la sociedad de su época. De esta forma sus personajes se podian
asombrar sobre actitudes y comportamientos que para los espafioles y franceses le pare-
cfan de sentido comdn. Cuando digo de sentido comun, me refiero al sentido comu-
nitario, es decir la interpretacién consensuada y aceptada por la mayorfa de la comunidad.

Fundacié CIDOB, 1997 15
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Sin embargo, hay que tener en cuenta que en muchas ocasiones no se es plenamente
consciente de cédmo la realidad se construye y legitima a través del propio lenguaje.
Recordemos, por ¢jemplo, que la palabra espafiola extranjero proviene del francés anti-
guo estrangier que procede a su vez de estrange, que significa extrafio. De acuerdo con
el diccionario de Maria Moliner la palabra extranjero/a nos remite entre otros a los
siguientes términos: “bdrbaro”, exético”, “extrafio”o “indeseable”. Si miramos su sig-
nificado en francés comprobaremos que el universo de sentido que se crea es bastante
similar. Segun el diccionario Le Petit Robert el adjetivo “étranger” o “étrangere” nos
remite, entre otros, a los siguientes adjetivos: “diferente”, “desconocido”, “extrafio”,
“ignorante” o “insensible”. El tomar conciencia de los distintos significados de las pala-
bras es un primer paso importante, porque la lengua estd ligada a las estructuras cul-
turales de una comunidad. Como sefiala Weber (1996:20) “lo que digo o pienso del
otro depende, asi pues, en primer lugar del cardcter especifico de mi propia lengua.”

Para establecer una comunicacién intercultural hace falta un minimo de conoci-
miento. En primer lugar, tiene que haber una lengua comun. Pero si se puede ampliar
este conocimiento lingiifstico a una enciclopedia comun la comunicacién serd mucho
mids fécil. Eco (1990:134) sefiala que “... aun cuando desde el punto de vista de una
semidtica general pueda postularse la enciclopedia como competencia global, desde el
punto de vista sociosemidtico es interesante determinar los diversos grados de posesiéon
de la enciclopedia, o sea, las enciclopedias parciales (de grupo, de secta, de clase, étni-
cas, etc.)”. Es decir que, ademds de la enciclopedia de la cultura en que hemos sido
socializados, cada dfa es mds necesario tener acceso a la enciclopedia de otras culturas.
En definitiva hay que tener en cuenta que si se conoce también algo de la cultura ajena,
habrd muchos menos malentendidos.

La comunicacién no es sélo un intercambio de mensajes. Es, sobretodo, una cons-
truccién de sentido. Un discurso puede tener diferentes niveles de lectura a los que sélo
las personas con un buen conocimiento de la cultura de origen pueden acceder. En
cualquier caso, la comunicacién intercultural comporta frecuentemente un cierto grado
de incertidumbre. La incertidumbre es un fendmeno cognitivo que condiciona bas-
tante nuestra comunicacién, porque nos coloca en una situacién de duda, de insegu-
ridad. Se pueden establecer dos tipos de incertidumbre (Gudykunst, 1995: 10):

a) Hay una incertidumbre predictiva que hace referencia a la incertidumbre
que tenemos en relacién a la prediccién de las actitudes, sentimientos, creencias,
valores y conductas de los forasteros. Es decir que hay cierta duda cuando se tiene
que predecir el desarrollo de la interaccién comunicativa con un extranjero. En oca-
siones no se sabe muy bien cémo se va a desarrollar una relacién con una persona
de otra cultura.

b) Hay también una incertidumbre explicativa. En este caso la incertidumbre es
en relacién a las actitudes, los sentimientos y los pensamientos de los extranjeros. En
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ocasiones, es dificil encontrar explicaciones, de acuerdo con nuestros propios criterios
culturales, a ciertas reacciones de los forasteros.

Es cierto que en toda interaccidn, hay un cierto grado de incertidumbre. Pero
hay un méximo y un minimo. El grado mdximo de incertidumbre hace la comuni-
cacién muy dificil, pero el minimo puede implicar una relacién aburrida. La comu-
nicacién eficaz se produce cuando la incertidumbre se sitda en un término medio. Es
evidente que un gran conocimiento de otra cultura permitird una comunicacién inter-
cultural mds eficaz. Debemos reconocer que, habitualmente, se conoce muy mal las
otras culturas. La mayoria de las veces las conocemos a partir de la posicién etno-
céntrica de nuestra propia cultura (Rodrigo, 1996¢) y con los estereotipos que ésta
nos ofrece. Como sefiala Affaya (1996:25-26) “s6lo una verdadera interculturalidad,
justa y humanista, puede desmitificar los estereotipos y las falsas imdgenes”. Pero la
ausencia de conocimiento produce la tendencia a utilizar estereotipos. Un estereoti-
po es una simplificacién de la realidad. Cuando no se tiene demasiada informacién
sobre un tema se utilizan tépicos o lugares comunes que nos permiten una interpre-
tacién socialmente aceptable, pero seguramente falsa. El conocimiento mds profun-
do del otro sirve para superar los estereotipos y nos obliga a buscar interpretaciones
alternativas a las de los lugares comunes. Como sefiala Weber (1996:22), “sin la supe-
racién de uno mismo, la interculturalidad no tiene ningtin sentido.” Este es uno de
los retos de la comunicacién intercultural: nos obliga a cambiar, nos obliga a traba-
jar con puntos de vista alternativos. Esta alternacién interpretativa supone aumentar
nuestro nivel de complejidad cognitiva. Las personas con una mayor complejidad
cognitiva tienen una visién de los otros mds amplia y sutil, también tienen interpre-
taciones menos rigidas y mds adaptables. Frente a un paradigma de la simplificacién
que ha sido la dominante hasta ahora, empieza a desarrollarse el paradigma de la com-
plejidad (Morin, 1994), donde la contradiccidn coexistente es posible. Comprendemos
nuestro entorno con las categorias sociales que hemos adquirido en nuestra cultura.
Si viviéramos en una comunidad monocultural estas categorfas serfan suficientes. Sin
embargo, hoy en dia, deben quedar pocas sociedades totalmente monoculturales. En
todo caso, la interaccidn intercultural nos obliga a tener nuevas categorias que nos
permitan dar un sentido adecuado a las conductas de los otros. Finalmente, para
adquirir una cierta competencia cognitiva intercultural, se hace necesario poner en
prictica procesos metacomunicativos. Hay que metacomunicarse. Es decir, ser capaz
de explicar lo que queremos decir cuando decimos algo. En la comunicacién inter-
cultural, las presuposiciones o los sobreentendidos deben ser explicados. Esto nos
lleva a una comunicacién seguramente menos 4gil. Sin embargo, en todo caso, un
control mds estricto sobre la interpretacidn ajena es indispensable. No hay que tener
por seguro que nuestro interlocutor va a interpretar nuestro mensaje de acuerdo con
el sentido que le damos.

Fundacié CIDOB, 1997 17



Miquel Rodrigo Alsina

LA COMPETENCIA EMOTIVA

La competencia intercultural emotiva se produce “(...) cuando las personas son
capaces de proyectar y de recibir las respuestas emocionales positivas antes, durante y
después de las interacciones interculturales” (Chen y Starosta, 1996: 358-359). Las
relaciones emotivas son también muy importantes en la comunicacién, en general, y
en la comunicacidn intercultural en particular.

Uno de los problemas emotivos de la comunicacién intercultural es la ansiedad.
La ansiedad es un elemento emotivo que puede perturbar la interaccién intercultural
(Gudykunst, 1995:12); una respuesta emotiva a situaciones en las que se prevén que
pueden darse consecuencias negativas; es un desequilibrio generalizado que nos hace
sentir incomodos o preocupados. Si la ansiedad experimentada es de un nivel dema-
siado alto, nuestra comunicacién intercultural serd ineficaz, pero si por contra es dema-
siado bajo, no se estard motivado para iniciar la comunicacién. Una habilidad que
debemos ejercer para controlar nuestra ansiedad es la tolerancia frente a la ambigiie-
dad. Es decir, se ha de ser capaz de ser eficaz precisamente en las situaciones en las que
la mayorfa de la informacién que necesitamos, para actuar efectivamente, nos es des-
conocida (Gudykunst, 1993:59). Otro elemento bastante importante es nuestra capa-
cidad empdtica. La empatfa es la facultad de identificarse con el otro, de sentir lo que
él siente. Es decir, se trata de ser capaz de comprender y de experimentar los senti-
mientos ajenos, pero a partir de los referentes culturales del otro.

Finalmente, la motivacién es otro de los elementos importantes. ;Cudles pueden
ser las motivaciones para iniciar una comunicacién intercultural? Inicialmente se debe
dar el interés hacia las demds culturas. Pero hay que prevenirse contra el interés hacia
lo anecdético o dirigido, exclusivamente, a reafirmar la bondad de nuestros valores en
relacién a las otras culturas. Se trata de otro tipo de interés o de deseo. De hecho, se
trata de una pluralidad de deseos que se pueden producir en cascada, sucesivamente.

En primer lugar, tenemos el deseo de conocer. La curiosidad, el interés para cono-
cer a las otras culturas con formas de actuar semejantes o diferentes es uno de los princi-
pales motores de la motivacién. Pero, como ya he apuntado anteriormente, no hay que
caer en la trampa del exotismo, que se limita a una mirada superficial sobre las culturas.
En segundo lugar, aparece el desco de aprender. La necesidad de tener gratificaciones sim-
boélicas o materiales es una de las razones para establecer la comunicacién. El aprendiza-
je puede ser una buena gratificacién en este deseo de conocimiento. Pero hay que tener
una buena disposicién hacia al aprendizaje a fin de enriquecernos con la comunicacién
intercultural. En tercer lugar, se debe dar el deseo de romper las barreras culturales. La
atraccién hacia lo intercultural nos obliga a estar dispuestos a cambiar. Al menos debe-
mos aceptar el reto de una mirada sin prejuicios y de comprender otros modelos de inter-
pretacién de la realidad. Como sefiala Weber (1996:22) “... nos tenemos que dar cuenta
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de que todas las culturas poseen una coherencia propia que cada una identifica con la ver-
dad. Por tanto la reflexién intercultural ha de desembocar en la constatacién de que la
verdad es plural y relativa y que cada cultura tiene que trabajar en la superacién de sus
propios horizontes si quiere comprender mds libre y objetivamente los valores del otro.”

En cuarto y dltimo lugar, estarfa el deseo de re-conocernos, de conocernos de
nuevo. Es decir, de re-construir nuestra identidad. El tema de la identidad es suficien-
temente importante como para desarrollarlo algo mds, ya que me parece un tema esen-
cial en la comunicacién intercultural. Si es gracias al otro que formamos nuestra identidad
personal, es gracias a las otras culturas que tenemos una identidad cultural. Pero “la
idea de una identidad como una cosa unitaria, estable y fija por encima del tiempo es,
seguramente, una ilusidn a pesar de su funcionalidad” (Fitzgerald, 1993:13). Nuestra
identidad personal es plural, como también lo es la identidad del otro. En relacién a
la identidad cultural, Todorov (1988:22) afirma que la cultura sélo puede evolucionar
a partir de los contactos interculturales. Es decir, que lo intercultural es la base de lo
cultural (Botey, 1996:4). Se trata simplemente de descubrir el origen intercultural de
nuestras culturas. Como sefiala Kymlicka (1996: 40) “la mayorfa de los paises ameri-
canos son multinacionales y poliétnicos, como la mayorfa de los paises del mundo. Sin
embargo, muy pocos paises estdn preparados para admitir esta realidad”. Es curioso
cémo el mestizaje cultural de los pafses se suele ocultar, asumiendo sobre todo como
propio aquello que da una imagen impoluta de la identidad cultural del pais. Sin embar-
go, la interculturalidad de la cultura espanola o de la cultura catalana, si se quiere, es
bastante fdcil de descubrir. Es decir, que la identidad cultural es, al menos en su ori-
gen, también plural. En relacién a la identidad de las otras culturas, considero también
muy interesante la idea de Hassanain (1995:25) que cree que se debe hablar del dere-
cho a la semejanza. Se habla mucho del derecho a la diferencia, pero muy poco del
derecho al reconocimiento en las otras culturas. Creo que es muy importante intentar
reconocernos en otras culturas.

OBJETIVOS DE LA COMUNICACION INTERCULTURAL

A pesar de las dificultades apuntadas, parece evidente que cada dfa es mds impor-
tante el conseguir una comunicacién intercultural eficaz. Escoffier (1991:71) estable-
ce una guia para llevar a cabo el didlogo intercultural:

1. Nada es inmutable. Cuando se inicia un didlogo uno debe estar potencialmente

abierto al cambio.

2. No hay posiciones universales. Todo estd sujeto a critica.
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3. Hay que aprender a aceptar el conflicto y la posibilidad de que se hieran los

sentimientos.

4. Hay cierta perversidad en la historia que nos han ensefiado. Nuestras identi-

dades se han hecho en oposicién a la de los otros.

5. Nada estd cerrado. Cualquier cuestién puede siempre reabrirse.

Por mi parte, no quisiera acabar este articulo sin intentar sintetizar algunos de
los objetivos de la comunicacién intercultural. En primer lugar, se tratarfa de esta-
blecer los fundamentos del intercambio intercultural. Se debe empezar un didlogo
intercultural para conocer a los otros. Este didlogo debe ser critico, pero también auto-
critico. Como apunta Weber (1996), la interculturalidad, bien entendida, empieza
por uno mismo. En segundo lugar, hay que eliminar los estereotipos negativos que
cada cultura produce de las otras culturas. A lo largo de la historia, los pueblos han
deshumanizado a los otros pueblos, porque han querido representarlos como sus ene-
migos. Este proceso ha permitido la creacién del otro inhumano. Tengamos en cuen-
ta que algunos de estos estereotipos siguen siendo de uso habitual en las culturas. De
hecho lo que se estd reclamando con la interculturalidad es un cambio de mentali-
dad. En tercer lugar, se trata de iniciar la negociacién intercultural (Pinxten, 1996).
Es importante iniciar la negociacién a partir de una posicién de igualdad. Esto no
significa ignorar la existencia de los poderes internacionales desequilibradores. Hay
que ser consciente de esta circunstancia y, dentro de lo posible, intentar un reequili-
brio. En cualquier caso, ni el paternalismo ni el victimismo son actitudes positivas
para la negociacién intercultural. Tampoco hay que caer en la ingenuidad de un
voluntarismo ciego. La apuesta por la interculturalidad se va a ver enfrentada no sélo
a las posturas intransigentes del racismo cultural, sino también a los intereses politi-
cos y econdmicos de los Estados que van creando la imagen de los enemigos segin
sus conveniencias histéricas. La guerra del Golfo ha sido, sin duda, un buen ejemplo
de desinformacidn, de censura y de manipulacién de los estereotipos negativos por
parte de los medios de comunicacién (Chillén et al.,1991). En cuarto y dltimo lugar,
hay que proceder a la relativizacién de nuestra cultura que nos llevard a la compren-
sién de otros valores alternativos y, eventualmente, a su aceptacién. Esto nos aproxi-
mard cada vez mds a una identidad intercultural que nos permitird reconocer que los
valores de nuestra cultura no son unicos, sino simplemente quizds preferibles, y que
las otras culturas también tienen contenidos vélidos. Para finalizar, quisiera decir que
los contactos entre culturas han sido durante demasiado tiempo un espacio de con-
frontacién. La interculturalidad pretende que, lo antes posible, se conviertan en un
espacio de negociacién, que debe tender a ser un espacio de cooperacién, para aca-
bar siendo simplemente un espacio de humanizacién.
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Tout d'abord, il convient de préciser que la communication interculturelle est un
champ de recherche relativement récent (Rodrigo, 1996a). De la que, souvent, une
recherche plus poussée soit encore nécessaire pour arriver a des conclusions totalement
fondées. Tous les débuts d'un nouveau champ d'étude engendrent des sentiments con-
tradictoires. D'un c6té, un certain désespoir se fait sentir devant I'énorme tache qui
reste a faire. Mais, de l'autre, on éprouve une joie énorme devant la grande quantité
de découvertes que I'on réalise 4 chaque pas. Pour ma part, mon propos est d'exposer
quelques idées afin d'atteindre une certaine compétence interculturelle, tant du point
de vue de la connaissance que de celui de I'émotion. Enfin, je soulignerai quelques uns
des buts de la communication interculturelle telle que je I'entends. Mais ce qu'il con-
vient de faire en premier lieu, comme l'indiquent certains auteurs (Kymlicka, 1996:36),
c'est un éclaircissement terminologique car des concepts tels qu'interculturalité ou mul-
ticulturalité ont regu des définitions différentes, voire contradictoires. A I'étape actue-
lle de la recherche, il ne s'agit pas tant d'imposer une définition a la communauté
scientifique que d'éclaircir quelque peu les concepts utilisés dans le texte.

*Professeur de la Faculté des Sciences de la Communication, Universitat Autonoma de Barcelona

J'aimerais exprimer ma reconnaissance au ministére espagnol de I'Education et de la Recherche
(DGICYT) qui a financé ma recherche sur la communication interculturelle. Je dois également expri-
mer ma reconnaissance a la Fundacio CIDOB et son Espace de Communication Interculturelle qui tra-
vaille avec le plus grand sérieux a I'étude et au développement de cette sphére, de plus en plus
importante, des rapports humains.
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ECLAIRCISSEMENT TERMINOLOGIQUE

Il est une tache que les chercheurs s'intéressant a l'interculturel devraient se pro-
poser au plus t6¢, a savoir I'éclaircissement terminologique des concepts utilisés. Comme
le signale Vertovec (1996:50), le multiculturalisme est un concept qui,  partir des anné-
es soixante-dix, s'est incorporé au discours de nombreuses disciplines et a été utilisé par
des secteurs sociaux trés divers: enseignants, responsables politiques, assistants sociaux,
etc. Mais on n'attribue pas toujours le méme sens a ce concept. Au point que, sous la
méme étiquette du multiculturalisme, des propositions sociales opposées ont été avan-
cées. C'est pourquoi ['utilisation trés ambigué de ces concepts dans des contextes diffé-
rents oblige & leur redéfinition permanente afin que le lecteur sache, a tout moment,
quel en est le sens pour l'auteur. Il est vrai que, s'agissant d'un champ d'étude relative-
ment récent, on peut supposer qu'au cours de sa consolidation, la communauté scien-
tifique procédera a la sélection des théories et des concepts les plus largement acceptés.
En attendant nous sommes obligés de préciser au maximum les termes utilisés.

Un élément sur lequel divers auteurs semblent s'accorder est que, pour patler du
multiculturalisme, il convient de penser & ce que I'on entend par culture. Pour Vertovec
(1996:51), nombre des divers usages que l'on fait du multiculturalisme renferment
implicitement une conception essentialiste de la culture. Celle-ci serait un certain nom-
bre de caractéristiques plus ou moins éthérées qui différencient et distinguent les divers
peuples. Kymlicka (1996:35) signale que, si la multiculturalité englobe toutes les per-
sonnes de groupes sociaux non ethniques qui se sentent exclus du noyau dominant de
la société (handicapés, femmes, homosexuels, ouvriers, athées, etc.), alors tout Etat est
multiculturel aussi homogene soit-il ethniquement. Cette conception large de la mul-
ticulturalité est reprise par divers auteurs (Escoffier, 1991; Israel, 1995). Cependant,
pour Kymlicka (1996:36), le multiculturalisme se fonde sur les différences nationales
et ethniques: "j'utilise le terme de 'culture’ en tant que synonyme de 'nation' ou 'peu-
ple', c'est-a-dire, en tant que communauté intergénérationnelle, plus ou moins comple-
te du point de vue institutionnel, occupant un territoire ou une patrie déterminée et
partageant une langue et une histoire spécifique. Par conséquent, un Etat est multi-
culturel, que ses membres appartiennent & des nations différentes ou qu'ils aient émi-
gré de diverses autres nations (Etat polyethnique), 4 condition que cela représente un
trait important de l'identité personnelle et de la vie politique”.

Il faut signaler, comme le remarque Vertovec (1996:55-56), qu'on peut dépister
derriére le multiculturalisme les traces d'un nouveau racisme, le racisme sans races, et
d'une réthorique de I'exclusion. Comme nous l'indiquions ailleurs (Rodrigo, 1996b),
un des dangers actuels est que le principe d'exclusion fondé sur la différenciation par
la race, une catégorie déja rejetée par la science, soit remplacé par celui de 1'identité
culturelle. Cela nous oblige  étre tres vigilants quant aux buts qui se dessinent derrie-
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re les diverses propositions multiculturalistes. Lamo de Espinosa (1995:18) affirme
qu'il "entend par multiculturalisme (en tant que fait) la cohabitation dans un méme
espace social de personnes identifiées & des cultures diverses. Et j'entends (également)
par multiculturalisme (en tant que projet politique, donc dans un sens normatif) le res-
pect des identités culturelles, non comme renforcement de leur ethnocentrisme mais,
au contraire, comme voie, au-dela de la simple coexistence, vers la vie en commun, la
fécondité du croisement et le métissage. Dans ce sens normatif, serait exclu ce que nous
pourrions appeler 'multiculturalisme radical' ou défense 'du développement de cultu-
res séparées et non contaminées' et, de 13, un multiculturalisme qui, en tant que rejet
du métissage, peut déboucher sur un nouveau racisme ou nationalisme excluyant".
De mon c¢bté, j'entends par multiculturalisme la coexistence de diverses cultures
dans un méme espace réel, médiatique ou virtuel, tandis que l'interculturalicé serait les
rapports qui s'établissent entre celles-ci. Autrement dit, le multiculturalisme indique-
rait 'état de fait, la situation d'une sociéeé plurielle du point de vue de communautés
culturelles aux identités différenciées. L'interculturalité, par contre, se rapporterait a la
dynamique qui se produit entre ces dernitres. Le probleme qui se pose est de savoir ce
que 'on comprend par communauté culturelle, ou, plus concretement, quels sont les
éléments de différenciation culturelle qui permettent de constater son existence. Je dois
dire qu'afin de simplifier mon approche, je ne tiendrai pas compte des critéres de genre
(choix sexuel, etc.) et n'aborderai donc les rapports interculturels que du point de vue
des divers groupes ethniques. Par contre, je pense comme Israel (1995:63) "que la réa-
lité est multiculturelle, plurielle et diverse, c’est un fait, un point de départ. Essayer
qu'elle soit interculturelle passe par le développement de dispositifs de communication
interculturels”. Et c'est cela précisément ce que les chapitres suivants essaient de faire.

LA COMPETENCE INTERCULTURELLE

La question que je me pose est de savoir comment peut-on obtenir une commu-
nication interculturelle efficace, c'est-a-dire, comment peut-on étre compétent du point
de vue interculturel. A cette fin, nous devons poursuivre I'éclaircissement terminolo-
gique. Nous pourrions définir la compétence interculturelle comme "I'habilité 2 négo-
cier les significations culturelles et 2 agir au niveau de la communication de forme
efficace conformément aux multiples identités des participants” (Chen et Starosta,
1996:358-359). Mais il convient de rappeler qu'une communication efficace ne veut
pas dire une communication totalement contrdlée et sans ambiguités. La théorie de la
communication a déja signalé maintes fois qu'une communication parfaite, y compris
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entre interlocuteurs d'une méme culture, s'avere réellement tres difficile. Les individus
interpretent les messages conformément a leurs connaissances qui peuvent coincider,
plus ou moins ou tres peu, avec celles de I'auteur de ceux-ci.

Umberto Eco (1985:180) a proposé le terme de "décodification aberrante” pour
désigner non pas une interprétation erronée mais une interprétation différente des
intentions de celui qui énonce. A savoir, dans le meilleur des cas, le récepteur opére
une interprétation approximative dans le sens cherché par I'émetteur. Cependant, il
existe également des limites a I'interprétation. Toute interprétation n'est pas adéqua-
te pour une communication efficace. C'est ainsi qu'Eco (1987) distingue 1'interpréta-
tion de |'usage. La premiere signifie se limiter & 'univers du propre discours. Tout
discours peut étre I'objet d'une série d'interprétations sinon légitimes du moins légiti-
mables. L'usage, par contre, revient  prendre le discours comme excuse pour aller bien
au-dela des intentions du texte lui-méme. Comme le signale Eco (1987:26), "le libre
usage que l'on peut en faire n'a rien & voir avec son interprétation, malgré que 'un
comme l'autre présupposent toujours la référence & un texte-origine, mais comme pré-
texte. Usage et interprétation sont, évidemment, deux modeles abstraits. Une lecture
déterminée est toujours le résultat d'une combinaison déterminée de ces deux types de
procédés". La communication interculturelle nous oblige 4 reformuler cette distinc-
tion entre usage et interprétation. Dans la communication interculturelle, on peut avoir
l'impression que l'interlocuteur fait usage de notre discours parce qu'il dépasse les limi-
tes des interprétations tenues pour légitimes au sein de notre culture. Cependant, le
probleme n'est pas que les interlocuteurs font usage du discours mais simplement que
l'interprétation s'opére a partir d'autres criteres. Il convient de ne pas oublier que les
interprétations ne sont ni universelles ni achroniques, a savoir qu'elles varient d'une
culture a I'autre et changent également, au cours du temps, au sein d'une méme cul-
ture. Il est important, dans le cas de la communication interculturelle, d'établir cette
distinction entre interprétation et usage, car il faut comprendre que les personnes d'au-
tres cultures ne font pas forcément un usage malintentionné ou malicieux de notre dis-
cours, mais qu'elles appliquent simplement d'autres critéres d'interprétation. Sil'on
n'en tient pas compte, on peut tomber dans I'incompréhension des malentendus. Pour
comprendre l'autre, il faut comprendre, en premier lieu, son incompréhension.

Qu'entendons-nous donc par communication efficace? La réponse ne sera sans
doute guere satisfaisante mais nous pourrions dire qu'une communication est efficace
quand on atteind un degré de compréhension acceptable pour les interlocuteurs. Ce
n'est pas une communication parfaite, mais simplement suffisante. Quoiqu'il s'agisse
d'une proposition minimale, il faut dire qu'en ce qui concerne la communication inter-
culturelle, nous faisons face 2 un défi nullement aisé. Un des buts des théoriciens de la
communication est d'étudier le processus de la communication pour l'améliorer. Il s'a-
git d'établir les éléments essentiels du processus et son fonctionnement. Normalement,
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quand nous communiquons dans notre propre langue et avec quelqu'un de notre pro-
pre culture, nous ne sommes pas tres conscients du processus de communication. L'on
pourrait dire qu'habituellement nous agissons de forme automatique. Cependant, dans
la communication interculturelle, nous sommes en général beaucoup plus conscients
des différents éléments du processus de la communication. Cela est sans doute dt aux
difficultés intrinséques & la communication interculturelle. Méme les personnes les
mieux prédisposées aux contacts interculturels ont éprouvé les difficultés qui surgis-
sent dans la communication entre individus de cultures différentes. Pour atteindre une
compétence interculturelle, une synergie de la sphere cognitive et de la sphere émo-
tionnelle doit se produire afin d'engendrer une conduite interculturelle adéquate.

LA COMPETENCE COGNITIVE

Voyons d'abord ce que l'on entend par compétence cognitive interculturelle. Chen
et Starosta (1996:366) signalent que les personnes ont une compétence cognitive inter-
culturelle plus grande quand "...elles ont un haut degré d'autoconscience et de cons-
cience culturelles". Cela implique qu'on doit, tout d'abord, avoir conscience de nos
propres caractéristiques culturelles et de nos processus de communication. Il est néces-
saire de faire un effort pour nous re-connaitre, pour nous connaitre de nouveau. A cet
égard, la communication interculturelle peut toutefois s'avérer de grande utilité, car ce
sont ces contacts qui nous permettent de nous rendre compte de nombre de nos carac-
téristiques culturelles, lesquelles passeraient inapergues dans d'autres circonstances.
Ensuite, nous devons connaitre les autres cultures et leurs processus de communica-
tion. Il convient de rappeler que I'image dominante que nous avons des autres cultu-
res et peuples passe par le tamis de la fagon dont nous avons expliqué nos rapports avec
ceux-1a et de I'image qu'en transmettent les médias (Affaya, 1996).

Penser de nouveau notre culture depuis la perspective d'une autre culture peut
s'avérer un exercice trés stimulant et enrichissant qui nous permettra d'atteindre une
conscience plus claire de nous-mémes. Il est notoire que pour porter un jugement auto-
critique sur ce qui nous est propre, il vaut mieux prendre une certaine distance. C'est
ainsi qu'aussi bien Cadalso en 1789, dans ses Cartas Marruecas, que Montesquieu en
1721, dans ses Lettres Persanes, ont crée des personnages d'autres continents pour cri-
tiquer la société de leur temps. De la sorte, leurs personnages pouvaient s'étonner d'at-
titudes et comportements qui, pour les espagnols et les francais, relevaient du sens
commun. Par sens commun j'entends le sens communautaire, c'est-a-dire, l'interpré-
tation consensuée et acceptée par la majorité de la communauté. Il faut tenir compte
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cependant du fait que souvent nous ne sommes pas pleinement conscients de la fagon
dont la réalité se construit et tire sa légitimité & travers le langage lui-méme. Rappelons,
par exemple, que le mot espagnol extranjero provient du francais ancien estrangier,
lequel, a son tour, découle & estrange qui veut dire étrange. Suivant le dictionnaire de
Maria Moliner, le mot extranjero/a nous renvoit entre autres aux termes suivants: "bar-
bare", "exotique”, "étrange” ou "indésirable". Si nous voyons son sens en frangais, nous
constatons que l'univers signifiant qui se crée est assez similaire. Selon le Petit Robert,
I'adjectif étranger/ere nous renvoit entre autres aux adjectifs suivants: "différent”, "incon-
nu", "étrange”, "ignorant” ou "insensible". Prendre conscience des divers sens des mots
est un premier pas important, car la langue est liée aux structures culturelles d'une com-
munauté. Comme le signale Weber (1996:20), "ce que je dis ou pense de I'autre dépend
dong, en premier lieu, du caractere spécifique de ma propre langue”.

Pour établir une communication interculturelle, un minimun de connaissance
est nécessaire. En premier lieu, il doit y avoir une langue commune. Mais si I'on peut
élargir cette connaissance linguistique 4 une encyclopédie commune, la communi-
cation sera beaucoup plus facile. Eco (1990:134) remarque que "...méme si du point
de vue d'une sémiotique générale on peut postuler I'encyclopédie en tant que com-
pétence globale, du point de vue socio-sémiotique, il est intéressant de déterminer
les divers degrés de maitrise de I'encyclopédie, c'est-a-dire, les encyclopédies partie-
lles (de groupe, de secte, de classe, ethniques, etc.)". En d'autres termes, en plus de
I'encyclopédie de la culture au sein de laquelle nous avons été socialisés, il est chaque
jour nécessaire d'avoir acces a I'encyclopédie d'autres cultures. En somme, il ne faut
pas oublier que posséder en plus certaines connaissances d'une culture différente évi-
tera pas mal de malentendus.

La communication n'est pas seulement un échange de messages. C'est, surtout,
une construction de sens. Un discours peut avoir différents niveaux de lecture auxquels
seules peuvent accéder les personnes possédant une bonne connaissance de la culture
d'origine. Quoi qu'il en soit, la communication interculturelle renferme souvent un
certain degré d'incertitude. L'incertitude est un phénomene cognitif qui conditionne
considérablement notre communication, car elle nous place dans une situation de doute,
d'insécurité. On peut établir deux sortes d'incertitude (Gudykunst, 1995:10):

a) 1l existe une incertitude prédictive qui renvoit a I'incertitude ressentie quant a
la prédiction des attitudes, sentiments, croyances, valeurs et conduites des étrangers, a
savoir, un certain doute apparait quand on doit prédire le déroulement de l'interaction
communicative avec un étranger. Parfois on ne sait pas trés bien comment va se dérou-
ler un rapport avec une personne d'une autre culture.

b) Il existe également une incertitude explicative, celle qui se reporte aux attitu-
des, sentiments et pensées des étrangers. Parfois, il s'avere difficile d'expliquer, en fonc-
tion de nos propres criteres culturels, certaines réactions de ces derniers.
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11 est vrai que, dans toute interaction, un certain degré d'incertitude surgit,
mais il évolue entre un maximum et un minimum. Le degré maximum d'incerti-
tude rend la communication trés ardue, mais le minimum peut impliquer des rap-
ports ennuyeux. La communication efficace se produit quand I'incertitude se situe
dans un moyen terme. Il est évident qu'une grande connaissance d'une autre cul-
ture permettra une communication interculturelle plus efficace. Nous devons recon-
naitre qu'en général, nous connaissons tres mal les autres cultures. La plupart des
fois nous les connaissons a partir de la position ethnocentrique de notre propre
culture (Rodrigo, 1996¢) et a travers les stéréotypes que celle-ci nous procure.
Comme l'indique Affaya (1996:25-26), "seule une vraie interculturalité, juste et
humaniste, peut démythifier les stéréotypes et les fausses images”. Mais 1'absence
de connaissance engendre la tendance 2 utiliser les stéréotypes, qui sont une sim-
plification de la réalité. Quand on manque d'information sur un sujet, on utilise
des clichés ou des lieux communs nous fournissant une interprétation socialement
acceptable mais probablement fausse. La connaissance plus poussée de l'autre sert
a dépasser les stéréotypes et nous oblige a chercher d'autres interprétations que
celles des lieux communs. Comme le signale Weber (1996:22), "sans le dépasse-
ment de soi-méme, l'interculturalité n'a aucun sens".

Nous avons 13 un des défis de la communication interculturelle, qui nous oblige
4 changer, 4 travailler avec des points de vue nouveaux. Cette pluralité interprétative
suppose un accroissement de notre niveau de complexité cognitive. Les individus pos-
sédant une plus grande complexité cognitive ont une vision des autres plus large et plus
subtile, et sont capables d'interprétations moins rigides et plus adaptables. Face 4 un
paradigme de la simplification qui a dominé jusqu'a présent, commence 4 se dévelop-
per un paradigme de la complexité (Morin, 1994) dans lequel la coexistence de con-
tradictions est possible. Nous comprenons ce qui nous entoure grice aux catégories
sociales acquises au sein de notre culture. Si nous vivions dans une communauté mono-
culturelle, ces catégories seraient suffisantes; toutefois, aujourd'hui, il doit rester peu
de sociétés qui soient totalement monoculturelles. En tout cas, l'interaction intercul-
turelle nous oblige a adopter de nouvelles catégories nous permettant de donner un
sens adéquat aux conduites des autres. Finalement, pour acquérir une certaine com-
pétence cognitive interculturelle, il s'avere nécessaire de mettre en pratique des pro-
cessus métacommunicatifs. Il faut se métacommuniquer. C'est-a-dire, étre capable
d'expliquer ce que nous voulons dire quand nous disons quelque chose. Dans la com-
munication interculturelle, les présupposés ou les sous-entendus doivent étre expliqués.
Cela nous conduit 2 une communication certainement moins agile mais, quoi qu'il en
soit, un contréle plus strict de 'interprétation de l'autre est indispensable. Il ne faut
pas assumer comme allant de soi que notre interlocuteur interprétera notre message
conformément au sens que nous lui donnons.
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LA COMPETENCE EMOTIVE

La compétence interculturelle émotive se produit "...quand les personnes sont capa-
bles de projeter et de recevoir des réponses émotionnelles positives avant, pendant et apres
les interactions interculturelles” (Chen et Starosta, 1996:358-359). Les rapports émo-
tionnels jouent également un rdle trés important dans la communication en général et dans
la communication interculturelle en particulier. Un des problemes émotionnels de la com-
munication interculturelle est I'anxiété, un élément susceptible de perturber I'interaction
interculturelle (Gudykunst, 1995:12). L'anxiété est une réponse émotionnelle a des situa-
tions face auxquelles on prévoit la possibilité de conséquences négatives. L'anxiété est un
déséquilibre généralisé qui nous plonge dans I'embarras ou la préoccupation. Si I'anxiété
ressentie est trop forte, notre communication interculturelle ne sera pas efficace, mais si,
au contraire, elle est trop faible, il n'y aura pas de motivation suffisante pour entamer la
communication. Une habileté que nous devons pratiquer pour contréler notre anxiété est
la tolérance devant I'ambiguité. Autrement dit, on doit se montrer efficace justement dans
les situations ol la plupart de 'information nécessaire pour une action efficace nous est
inconnue (Gudykunst, 1993:59). Un autre élément assez important est notre capacité
d'empathie, la faculté de s'identifier a l'autre, de ressentir ce qu'il sent. En d'autres termes,
il s'agit d'étre capable de comprendre et ressentir les sentiments de l'autre mais & partir des
référents culturels de celui-ci. Finalement, la motivation est un autre des éléments impor-
tants. Quelles peuvent étre les raisons pour entamer une communication interculturelle?
Au départ, il doit y avoir I'intérét pour les autres cultures. Mais il faut se prémunir contre
l'intérét porté aux aspects anecdotiques ou dirigé, exclusivement,  souligner la bonté de
nos valeurs face aux autres cultures. Il s'agit d'un autre genre d'intérét ou de désir. En fait,
il s'agit d'une pluralité de désirs qui peuvent se produire en cascade, successivement.

En premier lieu, nous ressentons le désir de connaitre. La curiosité, I'intérée de
connaitre d'autres cultures aux formes de conduites semblables ou différentes est un
des principaux moteurs de la motivation. Mais, comme nous l'avons déja indiqué, il
ne faut pas tomber dans le pi¢ge de I'exotisme, qui se limite & un regard superficiel sur
les cultures. En deuxi¢me lieu, il y a le désir d'apprendre. Le besoin de recevoir des gra-
tifications symboliques ou matérielles est une des raisons pour établir la communica-
tion. L'apprentissage peut étre une bonne gratification de ce désir de connaissance.
Mais il faut avoir une bonne disposition envers l'apprentissage pour s'enrichir avec la
communication interculturelle. En troisiéme lieu, le désir de briser les barriéres cultu-
relles doit se faire sentir. L'attirance pour l'interculturel nous oblige a étre disposés a
changer. Nous devons, pour le moins, accepter le défi de porter un regard sans préju-
gés et de comprendre d'autres modeles d'interprétation de la réalité. Comme le signa-
le Weber (1996:22), "...nous devons nous rendre compte du fait que toutes les cultures
possedent une cohérence propre qu'elles identifient a la vérité. Par conséquent, I'i-
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dentification interculturelle doit déboucher sur la constatation que la vérité est plurie-
lle et relative, et que chaque culture doit s'efforcer de dépasser ses propres horizons si
elle veut comprendre plus librement et plus objectivement les valeurs de l'autre”.

En dernier lieu, existerait le désir de se re-connaitre, de se connaitre a4 nouveau,
c'est-a-dire, de re-construire notre identité. La question de I'identité est suffisamment
importante pour mériter d'écre développée davantage, car je la considére un theme
essentiel pour la communication interculturelle. Si c'est grice a ['autre que nous for-
mons notre identité culturelle, c'est aussi grice aux autres cultures que nous avons une
identité culturelle. Mais "l'idée d'une identité en tant qu'élément unitaire, stable et
immuable est, certainement, une illusion malgré sa fonctionnalité” (Fitzgerald, 1993:13).
Notre identité personnelle est plurielle, comme I'est également I'identité de l'autre. A
propos de l'identité culturelle, Todorov (1988:22) affirme que la culture ne peut évo-
luer qu'a partir des contacts interculturels. En d'autres termes, ['interculturel est la base
du culturel (Botey, 1996:4). 1l s'agit simplement de découvrir I'origine interculturelle
de nos cultures. Kymlicka (1996:40) signale que "la majorité des pays américains sont
multinationaux et polyethniques, comme la majorité des pays dans le monde. Cependant,
tres peu de pays sont préts 2 admettre cette réalité”. I est curieux de voir comment le
métissage culturel des pays est généralement caché, comment on assume comme pro-
pre surtout ce qui transmet une image immaculée de I'identité culturelle du pays.
Toutefois, l'interculturalité de la culture espagnole ou, si l'on veut, de la culture cata-
lane est assez facile & voir. Ainsi donc, 'identité culturelle est, du moins a I'origine, éga-
lement plurielle. En ce qui concerne l'identité des autres cultures, je trouve aussi tres
intéressante 'idée de Hassanain (1995:25) qui considére qu'on doit parler du droit a
la similitude. On parle beaucoup du droit a la différence, mais trés peu du droit a se
reconnaitre dans les autres cultures, ce qui me semble extrémement important.

BUTS DE LA COMMUNICATION INTERCULTURELLE

Malgré les difficultés signalées, il semble évident qu'il s'avere chaque jour plus
important d'atteindre une communication interculturelle efficace. Escoffier (1991:71)
élabore un guide pour le déroulement du dialogue interculturel.

1) Rien n'est immuable. Quand un dialogue s'amorce, on doit étre potentielle-

ment ouvert au changement.

2) Il n'existe pas de positions universelles. Tout est sujet a critique.

3) 1l faut apprendre a accepter le conflit et la possibilité que les sentiments

soient blessés.
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4) Une certaine perversité existe dans ['histoire qu'on nous a enseignée. Nos iden-

tités se sont formées en opposition a celle des autres.

5) Rien n'est clos. Toute question peut se reposer & tout moment.

Pour ma part, j'aimerais conclure en faisant une synthese de quelques uns des buts
de la communication interculturelle. En premier lieu, il s'agirait de jeter les bases de
I'échange interculturel. On doit commencer par un dialogue interculturel pour con-
naitre les autres. Ce dialogue doit étre critique, mais également autocritique. Comme
le signale Weber (1996), l'interculturalité bien comprise commence par soi-méme. En
deuxieme lieu, il faut éliminer les stéréotypes négatifs que chaque culture produit a
propos des autres cultures. Au cours de 'histoire, les peuples ont déshumanisé les autres
peuples, car ils ont voulu les présenter en tant qu'ennemis. Ce processus a permis de
créer un autre inhumain. N'oublions pas que certains de ces stéréotypes sont encore
tres en vogue dans les cultures. En fait, ce que revendique I'interculturel ¢'est un chan-
gement de mentalité. En troisieme lieu, il s'agit d'amorcer la négociation interculture-
lle (Pinxten, 1996). Il est important de commencer la négociation a partir d'une position
d'égalité. Cela ne revient pas a ignorer |'existence des pouvoirs internationaux désé-
quilibrants. Il faut en étre conscient et, dans la mesure du possible, essayer de rééqui-
librer les rapports. En tout cas, ni le paternalisme ni le victimisme sont des attitudes
positives pour la négociation interculturelle. I ne convient pas non plus de tomber
dans I'ingénuité d'un volontarisme aveugle. Le pari sur l'interculturalité se trouvera
confronté non seulement aux positions intransigeantes du racisme culturel, mais aussi
aux intéréts politiques et économiques des Etats qui créent 'image des ennemis selon
leurs convenances historiques. La guerre du Golfe a été, sans doute, un bon exemple
de désinformation, censure et manipulation des stéréotypes négatifs issus des médias
(Chillén et al., 1991). En dernier lieu, il faut s'attacher i relativiser notre culture, ce
qui nous conduira & comprendre les autres valeurs possibles et, éventuellement, 2 les
accepter. Cela nous rapprochera de plus en plus d'une identité interculturelle qui nous
permettra de reconnaitre que les valeurs de notre culture ne sont pas uniques, mais sim-
plement peut-étre préférables, et que les autres cultures ont aussi des contenus valables.
Pour finir, j'ajouterai que les contacts entre cultures ont été trop longtemps un espace
de confrontation. L'interculturalité prétend qu'ils se transforment en un espace de
négociation qui doit tendre & devenir un espace de coopération pour déboucher sim-
plement sur un espace d'humanisation.
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Lo intercultural
o el senuelo de la identidad

*Mohammed Nour Eddine Affaya

Seguirdn habiendo problemas, a veces insuperables, si las premisas de sus posibles
soluciones contindan sin madurar. Igualmente, existen palabras cuya vigencia perdura,
creyéndonos que no las aceptamos o que las rechazamos. No obstante, los medios de
comunicacién las resucitan, reactivan y les asignan de nuevo un valor. Uno de los gra-
ves problemas enraizados en el campo intelectual 4drabe es la denominacién, la definicién
conceptualmente consensuada de palabras y de cosas. Debido tanto a la indigencia epis-
temoldgica, a la castracién cognitiva como al bloqueo intelectual o al despotismo retré-
grado, las palabras 4rabes, en su uso moderno, padecen una dolencia de determinacién
nominativa. Cabe sefialar que se han hecho muiltiples esfuerzos desperdigados y muchas
tentativas a lo largo de estos tltimos afios para paliar esta situacién. Sin embargo, el pro-
blema, considerado globalmente, persiste. Por otra parte, cada vez que intentamos solu-
cionar aspectos referentes a ciertos términos, que se presentan con carga emocional y son
problemdticos conceptualmente, vuelven a surgir, imponen un debate y exigen una refle-
xi6n apropiada. Uno de los términos mds controvertidos generados por las lenguas es el
de identidad. Oscilando entre la ideologfa y el mito, ese término provoca un malestar
real cada vez que un ser o una comunidad se confronta a una prueba histdrica.

:Cémo repensar la identidad ahora y aqui? ;Cémo asirla en su realidad escurridi-
za y/o en su anclaje cultural? ;Qué brecha puede abrir lo intercultural para aproxi-
marnos al problema de la identidad? Estos son los interrogantes que orientan la presente
contribucién que no tiene ni la pretensién de fijar una definicién de identidad —en
caso de que fuera asumible conceptualmente— ni la de proponer un nuevo tratamien-
to de lo intercultural. Nos guiaremos mds bien por nuestros interrogantes y nuestras
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constataciones. La carga emocional y semdntica de la problemdtica de la identidad cul-
tural conlleva el riesgo de implicarnos en la reproduccién de lo mismo. Ademds, los
cambios profundos que se dan en los dos mdrgenes del Mediterrdneo, la emigracién de
los valores, de los signos y de las imdgenes, se materializa a cada instante en nuestra
presencia y a veces a pesar nuestro, sacudiendo el estado de tranquilidad a toda iden-
tidad apuntalada. Siendo imposible reducitla a una sola definicién, la identidad se
impone como planteamiento de interrogantes, como demarcacién continua con refe-
rencia a un origen absoluto o a una fuente inmemorial, “la identidad cultural no se
refiere ni a un patrimonio cultural ni al resultado anterior de la cultura, sino a una cul-
tura viva, a una actividad que la ha producido y que la asume sobrepasdndola. En el
limite, aquella se imbrica en la capacidad de integracién de las diferencias, riqueza y
grandeza del hombre” (Sélim, 1986:14).

iDiferencia! ;Cudntos atropellos no se han cometido en su nombre? ;Cudntas veja-
ciones y desgracias no ha causado la obsesién por la identidad?

Mds alld de las lenguas, de los territorios y de las tradiciones, y dentro de los sig-
nos, de los espacios y de las costumbres, la afirmacién de la identidad fluctta entre la
obsesionada voluntad de recuperacién ideoldgica y la retdrica de lo imaginario. De
hecho se trata de un tema cultural o mejor dicho de un tema de cultura. Hay culturas
con una gran capacidad de recepcién, de hospitalidad y de apertura; hay otras que gene-
ran, por el contrario, resistencias, cuerpos de rechazo.

Una cultura es “el conjunto de maneras de pensar, de actuar y de sentir en la tri-
ple relacién con la naturaleza, con el hombre, y con lo absoluto; es el conjunto de mode-
los de comportamiento, de pensamiento y de sensibilidad que estructuran las actividades
del hombre en su triple relacién con la naturaleza, con la sociedad, con lo trascenden-
tal” (Sélim, 1986:13). La cultura es el hogar de la intersubjetividad, de la socializacién
y de la consciencia del ser, incluso el campo donde se forma el proceso de identidad.

:Se puede considerar que todas las culturas vienen a ser lo mismo? O bien sexiste
—por la fuerza de las cosas— una jerarquia de culturas, generada por la desigualdad de
las relaciones y las circunstancias de la historia? ;Puede haber un intercambio cultural
efectivo sin relativismo?

El problema esencial planteado a todas las culturas o subculturas, e incluso en el
seno de una misma cultura, es el del reconocimiento. Paul Valéry habla de la capaci-
dad de la cultura occidental para digerir las diferentes culturas. Ahora bien, el recono-
cimiento, mecanismo eminentemente productor de simbolos, “se sittia en el cruce de
estas tres potencias de lo simbélico como son el deseo, el poder y la lengua. El deseo,
dentro de su mecanismo negativo, de carencia, es por afinidad la necesidad de reco-
nocimiento porque es deseo del deseo del otro. El poder, en la dialéctica de la apro-
piacién y de la ofrenda que la caracteriza, es el medio de proponerse, incluso de
imponerse, al reconocimiento del otro. La lengua es la que expresa la intencién del
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deseo y del poder y asigna al reconocimiento su finalidad dltima: la de ser, en todo
momento de la existencia e incluso en el término de aquella, un triunfo de la vida sobre
la muerte, del sentido sobre lo absurdo. Creadoras de culturas, estas potencias de lo
simbdlico son al mismo tiempo mediatizadas por la cultura, aunque el éxito o el fra-
caso relativo de sus operaciones, en un momento dado de la historia, estd en gran parte
en funcién del estado de esta cultura” (Sélim, 1986:17).

Todo reconocimiento supone el Otro en sus dimensiones cooperativas o conflic-
tivas, incluso en su diversidad. “La diversidad de las culturas humanas estd detrds nues-
tro, alrededor nuestro y delante nuestro. La dnica exigencia que pudiéramos hacer valer
en su lugar es que aquella se realice bajo formas que comporten una contribucién a una
generosidad mds amplia de los otros” (Lévi-Strauss, 1973:421-422).

¢Un tono humanista o un espiritu tolerante? El problema radica en que la tole-
rancia puede aparecer como un “ideal imposible”, porque “;Cémo acoger al Otro, al
extranjero, sin abandonar “el ser que se era”? ;Cémo acoger al Otro sin perdernos noso-
tros mismos?” (Giannini, H.).

:Cémo aproximarse al tema de la interculturidad en sus relaciones con la identi-
dad cuando de todos es bien conocido que miles de personas viajan en todas las direc-
ciones desde las dos orillas del Mediterrdneo y que se consumen anualmente toneladas
de revistas, de libros, de publicaciones y que el mercado audiovisual es cada vez mayor,
en una y otra parte (cadenas de televisién 4rabes que emiten desde Europa: M.B.C,,
A.R.T,, la mayoria de las cadenas 4rabes emiten por satélite, en los hogares drabes hay
cada vez mds antenas parabdlicas que sintonizan las cadenas de todas las zonas del
mundo,etc.). Ademds, ya no nos conformamos con ofrecer sélo una lengua europea en
nuestros estudios secundarios y superiores. Por otra parte, hay miles de musulmanes
que viven hoy en Europa como simples emigrantes con estatuto de comunidad extran-
jera, aunque comienzan a formar parte integrante de la formacién sociocultural de
Europa, a pesar de las resistencias y del rechazo perverso.

Hay una circulacién extraordinaria de usos y costumbres, de signos y de imdge-
nes entre las dos orillas. Una circulacién que se hace en un clima generalmente carac-
terizado por una tendencia extravagante al rechazo, por una parte, y una desconfianza
visceralmente aguda, por otra. Asi, “bajo multiples formas, el dominio, la exclusién, el
desprecio, el odio o el miedo del Otro, constituyen, segin Claude Liauzu, una de las
tendencias de la cultura europea en oposicién al universalismo y a las fuerzas de eman-
cipacién que lleva también nuestra cultura” (Liauzu, 1992:460). Por otra parte, existe
un sentimiento colectivo profundo de ser siempre la victima del Otro, “mi inocencia
es infalible”, como decfa Daryush Shayegan, “todo lo malo que me puede ocurrir es
imputable a fuerzas misteriosas sobre las que no tengo control. Pues, a decir verdad,
soy la victima de una fatalidad tan antigua como el mundo y siempre aparece bajo nue-
vos disfraces” (Shayegan, 1986:160).
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Frente a este dilema, ;cémo se puede uno definir, desmarcdndose, en relacién a
uno mismo (fascinado y desconfiado) y a un Otro, (humanista y arrogante)? ;Qué inter-
culturidad se puede evocar tedricamente cuando se trata de relaciones desiguales y de
identidades asfixiadas en la incertidumbre o en las actitudes extremas?

Para aproximarme a estos dos interrogantes, comenzarfa con un préstamo, con una
cita del libro Le regard mutilé del escritor irani Daryush Shayegan. Inscribiéndose en este
gran dilema de identidad, Shayegan parece saldar sus cuentas con la cultura drabomusul-
mana con una violencia inaudita, a veces incluso exagerada, procediendo por disgresién,
y supone un “Yo” hipotético expuesto a una doble fascinacién contradictoria. La visién
encantada de un mundo que sigue siendo tributario del aura de la memoria colectiva y
aquella no menos imperiosa que ejerce sobre él lo atractivo de lo nuevo y de lo insélito...

El citado autor razonaria este yo hipotético asi: “las ideas nuevas que me asaltan, los
objetos nuevos que veo frente a mi extendidos en todo su valor, me son extrafios ... Mi
visién del mundo me remite a una transfiguracién previa gracias a la cual las cosas se bafian
en un clima mégico. El mundo donde viven los objetos, o de donde sacan sus funciones,
no tiene para mi espiritu el mismo valor real que para la mirada del que la concibié y que
hizo de ella la experiencia. Vivo en un mundo de ausencia: mi pensamiento opera sobre
ideas que no tienen ningtin ascendiente sobre las cosas ... El retraso entre lo que yo pro-
yecto y lo que estd alli, enfrente mio, no sélo es un desfase cronoldgico sino una diver-
gencia ontoldgica ... Es cierto que desde hace cien afios sufro conmociones profundas,
hablo de historia, pienso en ella, trato de conocer los engranajes, de remontar a las fuen-
tes relativas de mi pseudomodernidad, pero dentro de este periodo que marca mi entra-
da solemne en un tiempo basculante hacia horizontes sin cesar mds extensos, sigo viviendo
psicolégicamente dentro de una metahistoria donde lo anterior y lo posterior se confun-
den con lo posterior y la posthistoria. Y me encuentro en medio, en suspenso de un Fin
que siempre es un Comienzo... Es mds, busco reconstruir mi pasado segtin las normas
que me son impuestas. Y esta preocupacién de volverme a ver habiéndome puesto las
gafas del otro es tan fuerte, tan anclada en las formas adquiridas de mis juicios que vuel-
vo a evaluar mi pasado a la luz de criterios que me vienen del exterior ... La esquizofrenia
no sélo es una situacién que me condiciona a pesar mio, sino que es alimentada por toda
una red de signos que me vienen de la vida, de la escuela, de la calle, de la politica y de la
idiotez inextricable que me abruma durante todo el dfa ... Para colmo, hemos tenido la
ingenua conviccién que podriamos seleccionar entre el tipo de cosas que recibfamos: dis-
cernir entre el grano y la cizafa. Elegir la técnica, las armas de fuego y oponernos heroi-
camente para no recibir las ideas subversivas, laicas que las sostenfan ... ;Deseo de identidad
cultural? Quizds. ;Miedo a estar colapsado por modas de pensamiento peligrosas? Sin
duda. Esto no significa que esta actitud crispada no haya evolucionado en nuestros dfas.
Hay en esta gestién, por lo menos ambigua, una hipocresia y un doble lenguaje que refle-
jan nuestra personalidad destrozada ...” (Shayegan, 1986:155-157; 163-167).
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Retraso en relacién al Otro, seleccion ontoldgica, pseudomodernidad, esquizofre-
nia, identidad destrozada ... tantas férmulas, juicios, aparentemente dispersos pero pro-
fundamente problemdticos para el intelectual del sur. Aparte del tono relativamente
agrio de Shayegan respecto a la cultura drabomusulmana y la célera que se desprende
de su texto contra el integrismo fascista en Irdn, su yo hipotético y su disgresion refle-
jan con fuerza el dilema en el que se encuentra el ser 4rabomusulmdn. Estd seguro que
un conjunto de términos, sélidamente codificados, necesitan ser tratados y discutidos
de forma diferente, tales como la pseudomodernidad, la esquizoftenia ..., pero su des-
cripcién interpretativa mantiene una candente actualidad.

La perspectiva intercultural no puede de ninguna manera escatimar el juego de
identidad, especialmente cuando se trata de un contexto en el que el intercambio fun-
ciona mucho mds segtin los términos de lo trédgico que siguiendo las voces de lo comu-
nicativo. En este sentido, se revela una doble critica continuamente solicitada, respecto
a la problemdtica plural y compleja de lo intercultural y de la ambigiiedad eficazmen-
te simbdlica de la identidad, pues el acercamiento intercultural puede fécilmente pre-
sentarse de una manera acritica y reforzar as{ una forma de dependencia cultural e
ideoldgica, mientras que una visién critica de lo intercultural favorece una aproxima-
cién transitiva de las expresiones culturales, teniendo en cuenta la permeabilidad y la
mediatizacién de los fenémenos culturales. A partir de aqui, toda cultura se expone a
cruzamientos, a préstamos y a interferencias; hay elementos de una cultura que inter-
vienen en mi capital cultural sin por ello alienarme ni encerrarme en una dependencia
cultural. Se trata entonces de un recurso intercultural que funda la pluralidad del campo
en el que la persona evoluciona.

«No se ha oido decir que lo intercultural constituye la forma mds desarrollada del
didlogo de las culturas y de las civilizaciones? ;Pero de qué intercultura se trata? ;Y cud-
les son las reglas a partir de las que se puede establecer el didlogo?

Se da por supuesto que la interculturidad es la expresién de un contacto entre cul-
turas. Puede ser también el estudio del impacto de una cultura considerada como supe-
rior, activa, sobre otra simple y pasiva. Ahora bien, afirmar que hay una cultura activa
y otra simplemente receptiva no responde a criterios objetivos pues la cultura pasiva
puede generar elementos de influencia de otra forma. Toma préstamos y rechaza otros
aportes al poseer una capacidad de conservacién propia extraordinaria.

A partir de aqui ;puede considerarse E/ loco de Elsa de Aragén como una forma
de interculturidad en una dimensidn literaria? ;Hasta qué punto Kais ha podido triun-
far emigrando hacia la interioridad carifiosa francesa y realizar asi un tipo de contacto
simbdlicamente profundo?

Este tipo de interculturidad va mds alld de la fascinacién mdgica del Oriente y res-
quebraja la placidez de cierto exotismo, pues Aragon, o André Miguel en Leila, mi razén
¢ incluso Borges, se inspiran en una forma de interculturidad sin complejo.
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Por otra parte, la modernidad intelectual y artistica ha calado la conciencia y la
inconsciencia 4rabomusulmanas de una manera violenta, casi traumatizante, por la
fuerza invasora; y también las formas modernas de escritura y de creacién como el tea-
tro, el cine, la fotografia, la novela, etc. Como reaccién a esta penetracién, ciertos escri-
tos drabes novelados, resultado de esta interculturidad problemdtica, han concebido y
presentado Europa, y Occidente en general, bajo formas casi afeminadas. Novelas como
El barrio latino de S. 1driss, Un gorridn de Oriente de T. AlHakim y E/ tiempo de la emi-
gracién hacia el norte de Taib Saleh, entre otras, intentan arreglar su cuenta con la vio-
lencia material y simbdlica del Otro, al evocar la sexualidad y la virilidad de lo oriental.

;La interculturalidad literaria podria aparecer como la expresién de una interac-
cién de naturaleza civilizadora en un sentido muy amplio? ;Transmite la imagen abs-
tracta de sf hacia un campo fértil en el que la presencia del Otro constituye una etapa
primordial para concienciarla? ;Lo imaginario no parece mucho mds acogedor en rela-
cién a una comunicacién rigurosamente racional?

Estas preguntas proponen aperturas a reflexiones de una gran importancia dentro
del campo de lo intercultural. ;Cudl es la parte de lo racional y de lo imaginario en la
emigracién de los signos, de las imdgenes y de los cuerpos? ;Cémo podriamos asir el
ser en su extranjeridad y en su identidad?

Para abordar estos temas, quisiera evocar tres situaciones en las que la interculturidad
constituye al mismo tiempo una problemdtica y un horizonte. La primera remite a lo que
se denomina la literatura marroqui de expresion francesa; la segunda, a la capacidad de
acogida de lo extranjero por parte de la cultura francesa; y finalmente, la seleccién onto-
l6gica que encuentra el pensamiento drabe contempordneo ante el tema de la identidad.

LA MAGREBIDAD DE EXPRESION FRANCESA

Lo que es cada vez mds especifico de los escritos marroquies —y magrebies— de len-
gua francesa con relacién a los otros campos de creacién, es, primero, su vocacién, inclu-
so su identidad intercultural. Varias referencias operan en estos textos, “actdan en el
sentido de una exploracién de diferentes capas sedimentadas de la cultura magrebi (bere-
ber, 4rabomulsulmana, judeocristiana, etc.). Este recurso (filoséfico, artistico, cultural
...) descubre este continente cultural multiple soterrado en el inconsciente de cada magre-
bi y su encubrimiento es fuente frecuente de desequilibrio y de atrofia” (Alaoui, 1991:18).

La interculturalidad, tal como es vivida por los autores magrebies de expresién
francesa, se presenta al mismo tiempo como una apertura que permite un desarraigo
de sf mismo —a veces, sin saberlo estos autores a causa de la lengua francesa— hacia un
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horizonte culturalmente multiple y, como una turbia amenaza, al complicar el acto
de escribir y perturbar los puntos de referencia de identidad. La entrada del idioma
fue de una violencia inaudita. La reaccién general se expresé a través de una resis-
tencia colectiva haciendo de la afirmacién de la identidad y de la cultura de origen el
refugio y el medio de combate. El movimiento nacional, politicamente comprome-
tido contra la presencia francesa, colocaba a la cultura 4rabomusulmana en una posi-
cién de confrontacién que, segun los responsables, era de naturaleza civilizadora. A
pesar de esto, la lengua y la cultura francesas invadieron todas las instituciones edu-
cativas, administrativas y familiares. Marcaron varias generaciones a pesar de la resis-
tencia y del rechazo. La literatura marroqui en lengua francesa —y otras muchas formas
de expresién— es fruto de esta criba cultural y existencial. Dividido entre la moder-
nidad cultural que le propone la lengua francesa y el temor a perderse, el escritor
magrebi de lengua francesa se encuentra frente a un dilema y en un situacién de extra-
fieza paraddjica. Extranjero consigo mismo respecto a su lengua materna y a su cul-
tura histérica, lo mismo que respecto a la cultura de adopcidn, se encuentra, en cierta
manera, dentro de una conciencia desgraciada aguda. ;Cémo se puede comunicar
con el publico marroqui a través de la lengua francesa, la lengua del colonizador, del
extranjero? ;Y qué artificios puede utilizar con el fin de arrancar un reconocimiento
—doble esta vez— del Otro y de s{ mismo? Ha sido necesario librar un combate feroz
para la “integracién de una identidad colectiva” (Gontard, 1983:7) y conseguir un
lugar, siempre problemdtico, en el mercado cultural nacional.

Asi, después de las mutaciones profundas generadas en los tres tltimos decenios,
en la superficie del Magreb, del mundo drabe, y a escala mundial asi como frente a
los diferentes bloqueos y distorsiones que las instancias politicosociales no cesan de
provocar en nuestras sociedades magrebies, el escritor magrebi de lengua francesa se
ha encontrado confrontado a una especie de debilitamiento del ser “que le ha incita-
do a un deslizamiento hacia una problemdtica mds personal del Yo”. Marc Gontard
(1983:8) constata que después de “haber intentado integrarse en una unidad colec-
tiva renaciente, el Yo intenta hoy descubrir sus propias referencias culturales en un
contexto marcado por un plurilingiiismo generador de competencia cultural”. Y afiade
que “el Yo que examina retrospectivamente su conducta se encuentra confrontado a
su propia opacidad de forma que la escritura, en Marruecos, estos dltimos afios, me
parece trabajada por esta figura fundamental de un Yo extrafio, ambivalente, plural
y, con frecuencia, indescifrable”.

En este sujeto magrebi que piensa y escribe en lengua francesa, en un contexto
sociocultural compuesto, que tiende hacia impulsos regresivos y a veces violentos, el
Yo extrafio vuelve a formular su separacién existencial y se encuentra llamado a forjar
otros estilos y a “explorar otras vias mds aptas para expresar la falta, el oscurecimiento
de lo real y la puesta en peligro del sujeto” (Gontard, 1983:201). Lo extrafio se encuen-
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tra inscrito en un marco intercultural especifico, exigente y vigilante, produciendo tex-
tos mestizos que encarnan capas sedimentarias culturalmente diferentes y que emigran
entre los signos, las imdgenes y las fronteras. ;El aspecto del mestizaje no estd “en el
corazdn de la problemdtica cultural y de identidad”? Ademds, este mestizaje permite al
escritor magreb{ de expresién francesa llevar una doble critica “que relativiza el pensa-
miento, desmonta los integrismos culturales hegemdnicos, la uniformidad esterilizan-
te de origen tanto occidental como musulmdn” (Alaoui, 1991:19).

Asi pues, hablar de foraneidad, de interculturalidad, de mestizaje y de emigracién
de signos no es ficil. No se trata en modo alguno de una evidencia. Al contrario, el Yo
extrafio, a pesar de esta oportunidad de interculturalidad que tiene, representa de hecho
una cierta fragilidad del ser que exige de él una interculturalidad critica a tomar en
cuenta mientras que encarna un estatuto interculturalmente diferente. Asi, una pre-
gunta importante que un escritor marroqui de expresién francesa no ha dejado de hacer,
en este caso Abdelkhébir Khatibi (1987:12), es la de saber “;Cémo una cultura reco-
rre las diferencias?” y “;Cémo redescubrirse delante del abismo de la propia identidad?”
“sCémo compartir un secreto con el extranjero sin poder, sin desear encontrarse con
él en lo més lejano de él mismo, como un limite, con un rasgo que transforma mi iden-
tidad en devenir?” (Khatibi, 1987:13).

Examinando las posibilidades de recepcién del extranjero en la literatura france-
sa, Khatibi (1987:209) en Figures de ['étranger considera que toda la literatura es un
campo de batalla de identidades y de firmas, y que “toda nacién es, en principio, una
pluralidad, un mosaico de culturas, si no una pluralidad de lenguas y de genealogias
fundadoras”. Pero, “esta pluralidad no estd nunca en una relacién de igualdad real; estd
mds bien en una relacién de jerarquia y de disimetria”. El ejemplo de Marruecos es
muy elocuente, “por una parte, la composicién lingiiistica real es a la vez drabe, bere-
ber, francesa y, marginalmente, espafola. Por otra parte, la lengua 4rabe es muy dis-
gldsica, separada entre dos genealogfas: una la de la memoria escrita; y otra, la de recitado
oral histdérico”. Asi, el escritor marroqui de expresidn francesa se encuentra en estado
de emigracién continua entre las lenguas y las culturas. Extranjero en relacién a s
mismo y al Otro, este escritor, a pesar de su relativa demarcacién de la fuerza de gra-
vedad nacional, siempre estd expuesto a resistencias e incluso a rechazos de una y otra
parte, incluso si se refugia en una identidad frdgil como el hecho de presentarse como
“extranjero profesional” segtin la férmula de Khatibi. La cultura francesa y la literatu-
ra en particular se abren al Otro con una sospecha fundamental. Es resultado de dife-
rencias, pero su capacidad cultural de acogida es rigurosamente selectiva. Asf, “;cémo
recibir al extranjero sin leyes de hospitalidad en su propia lengua de amor?” Y de todas
formas, “un extranjero es siempre extranjero para el otro, pero entre ellos hay el total-
mente otro; el tercer término, la relacién que les mantiene en su singularidad que, de
una u otra manera, es intraducible” (Khatibi, 1987:13; 204).
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EL EMIGRADO Y LA OSCILACION
ENTRE EL YO Y EL OTRO

Evocar lo extranjero es apelar a las consideraciones psiquicas en la busqueda de
identidad y paralelamente darse cuenta de la naturaleza de la presencia de lo Otro en
esta busqueda. Asi, “en el contexto de un discurso identificador, el concepto de iden-
tidad individual serfa un concepto falaz. No serfa mds que un movimiento hacia la indi-
vidualizacién cuestionando lo adquirido colectivamente, lo cual tendria como
consecuencia una reduccién de la esfera de influencia del colectivo en la identidad. Y
toda afirmacién de identidad con pretensién individual no serfa mds que un desfase res-
pecto al discurso colectivo” (Lanonde, 1993:17).

Si lo extranjero como expresién de una separacién existencial respecto al Sf y al
Otro es a veces dificilmente asumible por los autores magrebies de lengua francesa, seria
interesante abordarlo desde el punto de vista del emigrado, en ese estado existencial
que pone al ser en suspenso, en perpetua oscilacién entre el Yo y el Otro.

¢Cémo asume el discurso beur su identidad interculturalmente problemdtica? Fruto
de la emigracidn, encarnacién de lo fordneo, ;cémo asume la escritura beur su separa-
cién y su desgarro?

Para el Magreb, Francia fue un Otro invasor. Domind Argelia 130 afios; Marruecos,
44; y Ttnez un poco mds. Causé un estremecimiento extraordinario en el ser magrebi, tras-
toco las percepciones y casi cred un traumatismo real en el conjunto social, en el psiquismo
y en la mirada del magrebi. Fue expulsada de la regién en nombre de la identidad 4rabo-
musulmana. Una identidad militante. Pero a pesar de ello, el fenémeno migratorio ha cre-
ado circunstancias paraddjicas respecto a esta relacién especificamente conflictiva, fluctuando
entre la fascinacién y el rechazo, el deseo de adoptar el modelo y el temor a perderse.

Sin embargo, el fenémeno migratorio ha generado sus propios mecanismos cuan-
do se ha reproducido en generaciones en tierra de acogida. Por la mezcla, el mestizaje,
la intersubjetividad magrebi se ha expuesto —y se sigue exponiendo— a pruebas histéri-
cas y culturales de conmocién. La segunda generacién o la tercera reclaman su cardc-
ter francés a su manera. Con errores crasos, con manifestaciones violentas ... y con
creatividad, incluso. Hay un arte beur, un cine, un teatro y una novela beur. Los hijos
de los emigrantes son también creadores que escriben sobre sus dilemas, sus sufri-
mientos, sus alegrias y gritan su “identidad en el vacio”. Llevan un combate nuevo con-
tra el racismo, la xenofobia, la intolerancia y forjan un nuevo lenguaje que relata la
separacion del emigrado, describiendo su foraneidad y reclamando sus derechos.

Se trata de un verdadero dilema, que el YO emigrado vive en su fuero interno,
pues “para distanciarme de lo fordneo que el Extranjero hace presentir en Mi, para pro-
teger mi identidad psiquica/corporal de la destruccién, voy a fundirme en el colectivo
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que me reafirma. Solidarizindome con mi semejante, reencuentro el caparazén de mi
identidad colectiva que me ayuda a rechazar al Otro, invasor y perseguidor. Asi me voy
a vengar del invasor invadiéndole (asimildndole) o persiguiéndole (rechazdndole) sea
en su identidad privada (individual, sexual, psiquica, familiar) sea en su identidad publi-
ca (colectiva: profesional, politica, nacional). Y contra esta pantalla de la identidad
colectiva uniforme y solidaria se topa el Extranjero cuando penetra el circulo de una
identidad colectiva que no sea la suya” (Lanonde, 1993:35).

Confundirse con el Otro, integrar su identidad colectiva y, en contrapartida, acep-
tar perder su identidad de origen, el Extranjero, el emigrado, el beur se encuentra con
que tiene que hacer una eleccién —si sigue teniéndola— angustiosa. “Si no quiere perder
su identidad individual, el Extranjero responderd rechazando confundirse con la homo-
geneidad colectiva, identificarse con ella asimildndola. Entonces se coloca como Diferente
frente a la identidad colectiva. Excluye a la vez que es excluido: ocupando el lugar de la
Diferencia que confirma la Alteridad, toma la iniciativa del Otro-ostracismo y lanza a la
identidad colectiva el desafio de su propia identidad a la que se opone. De esta forma,
se sitda en una posicién en la que es claramente el Otro del ciudadano, la amenaza, cuan-
do menos el enemigo de la identidad colectiva central” (Lanonde, 1993:36).

Ahora bien, el discurso de la diferencia suele ser problemdtico como el de la identi-
dad, particularmente, cuando se presenta en un contexto de bloqueo y de conflictos sim-
bélicos. El racismo es también el producto agresivo de una reivindicacién de identidad y
de una manfa patolégica de la diferencia. Para el racista, su diferencia es “insuperable,
incompatible, pues es bioldgica o nacional, étnica, de costumbres” (Liauzu, 1992:461).
La diferencia también es un vocablo de rango militante en el sentido de reencuentro,
humanismo y tolerancia. El eslogan coreado en Francia “Todos juntos con nuestras dife-
rencias” supone un reconocimiento del Otro, un llamamiento a lo Extranjero sin por ello
perder su integridad. La tolerancia del Otro, “Semejante y Diferente” a la vez, es una de
las grandes virtudes que permite “la unién en la separacién, una coexistencia en la dife-
rencia, un cosmopolitismo en el particularismo ... aceptarse y aceptar al Otro en la medi-
da en la que se reconoce Extranjero a s{ mismo y al Otro” (Lanonde, 1993:41).

Sin embargo, cuestionarse el Si'y el Otro, lo Semejante y lo Diferente desde un punto
de vista fenomenolégico no evita, ni mucho menos, la gravedad de la existencia, casi tréd-
gica, del Extranjero y del emigrado. Existe la angustia vital, las patologfas diversas y el
traumatismo de una intercultura mal asumida. “La dificultad de vivir en una lengua en
la que las costumbres, lejos de uniros a los que la tienen como vosotros, se exaspera con
desgarros internos. Pues es frecuente que os divida en origenes, ellos mismos jerarquiza-
dos en razén inversa a la separacién que os separa del tipo mayoritario” (Berque, 1985:5).

Ademds, no existe emigrante genérico. La Europa del Sur, como lugar de trénsito,
como polo de atraccion de las carencias del Sur, es una Europa de emigrados. Una Francia
puramente francesa es una ficcidn falaz que el discurso racista es incapaz de demostrar.
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Traspasada por todas partes por diferencias, la emigracién también es de una hete-
rogeneidad compleja. “El emigrado difiere también de s{ mismo segin el grado del
triunfo o del fracaso, por el tiempo de residencia, por el sentimiento que se siente res-
pecto al pais de acogida o que uno siente que aquel siente hacia uno. Los fantasmas
acuden en ayuda de los estereotipos” (Berque, 1985:5).

Calidoscopio de identidades. En este contexto, el hecho de reivindicar la diferen-
cia como fundamento de la identidad es fuente de malentendidos y de sospechas. “Es
precisamente cuando la Foraneidad, mantenida a la fuerza en la conciencia del Extranjero
por el discurso colectivo central es reivindicada a su vez por el Extranjero como nor-
mal (en el sentido en que se hace para él la norma que delimita la identidad), la que le
hace bascular en una condicién de Foraneidad inquietante” (Lanonde, 1993:38). Una
foraneidad que peligra rodar hacia “el encierro patolégico” generando comportamien-
tos que enturbian toda intercultura positiva.

Se puede afirmar que la dimensién intercultural en la situacién del emigrado o
del beur, puede ponerse en prdctica sin romper la arrogancia de la identidad central?

Y sin embargo, el signo, la imagen y el cuerpo de costumbres no cesan de emigrar,
por aqui y por alld, haciendo detonar todas las fronteras, a pesar de las resistencias y las
patologfas. Si racismo “es uno de los elementos constitutivos de la consciencia europea
y sus vanguardias remiten a la totalidad social” y su cardcter especifico “tiende a que se
centre en las diferencias” (Liauzu, 1992:461). El magrebi, el drabe y el musulmdn, por-
tadores de identidad, a pesar de las apariencias a veces intratables, forman parte de una
interrogante, como una pregunta fastidiosa, inoportuna o expuesta a formulaciones
simplistas en sus extremismos.

;Cémo se presenta el Arabe —y se representa él mismo— en su actualidad intercul-
tural? ;Su identidad se vive como una apertura 0 como una trampa?

“IDENTIDAD ARABE”, DIVERGENCIA Y APERTURA

:Qué es ser drabe hoy en dfa?

Formulacién ficil. Tono problemdtico, incluso provocador. ;Hay respuesta para
tal pregunta? ;Una respuesta que desvelarfa las ambigiiedades y las incertidumbres?

André Miquel, conocedor del capital simbélico e histérico de lo drabe considera
que la “definicién de un 4rabe, como la de un francés, de un italiano, de un europeo
... no responde a una propuesta racial ni siquiera étnica . Ser drabe es ser y sentirse hijo
de una civilizacién, de una cultura que se expresa en lengua drabe” (Miquel, 1991:13).
La lengua es la morada del ser, como decfa Heidegger. ;Podemos definirnos, repre-

Fundacié CIDOB, 1997 33



Mohammed Nour Eddine Affaya

sentarnos en el espejo de nuestra lengua? ;La identidad cultural o intercultural se pro-
vee exclusivamente de la reserva lingiiistica que constituye la lengua?

Dominique Chevalier confirma esta hipétesis y va mas alld hacia otra apertura dicien-
do que “drabe, es en primer lugar el que habla 4drabe. Esta lengua ha sido sacralizada por
la revelacién cordnica. Guarda el poder espiritual, la extraordinaria fuerza poética y misio-
nera. En el siglo XX ha sido adaptada a la modernidad por las nuevas modas de educa-
cién y de transmision ideoldgica... Es garante de la permanencia isldmica, de la inmediatez
del mensaje divino ... Es memoria gracias a la consciencia que aporta al individuo para
expresar su identidad por referencia a un grupo agnado y por la posibilidad de sublimar
este limite social en el seno de una religién universalista” (Chevalier, 1995:51).

La lengua, unida a lo sagrado, expuesta a los avatares del tiempo y a las adapta-
ciones multiples, constituye la fuente de la memoria y el lugar de la consciencia. Ahora
bien, desde otro dngulo, Khatibi entiende por Arabe “el que se denomina como tal alld
donde esté, en su historia, en su memoria, en su espacio vital, de muerte y de supervi-
vencia. Allf donde esté en el mundo 4rabe o en otro lugar, ¢l (el 4rabe) se confronta a
este problema y a su solucidn: reconstituir la memoria (individual y colectiva) en la
representacién del espacio que lo encuadra. Este marco es multiple, va desde el inte-
rior mds intimo y mds secreto de una persona hasta la identidad de un territorio, de un
drea de civilizacién hasta los limites planetarios y césmicos que condicionan su reali-
dad, su espacio imaginario” (Khatibi, 1993:51).

Arabe es entonces “el nombre de esta identidad en devenir. Quien estd de acuer-
do con las transformaciones del mundo puede negociar su lugar, alli donde esté, en su
pals y en otros, con verdaderos iguales” (Khatibi, 1993:53).

Ademis de la lengua, de lo sagrado, del espacio, la afirmacién de identidad se juega
en el tiempo, el tiempo del mundo en su globalidad.

Ahora bien, el tema de la identidad, a pesar de todas las definiciones que se dan,
es ante todo una cuestién de vida. Una cuestién vital ya que ;cémo nos interrogamos
sobre nuestra identidad sin comenzar, primero, por nuestra estructura familiar, nues-
tras maneras de preparar los alimentos, nuestras fiestas, nuestros comportamientos
sexuales? ;Hasta qué punto el debate tedrico puede responder a las materias inheren-
tes a los caracteres y a los detalles de nuestra vida?

Tratar del tema de identidad —es decir, de una tema casi intratable— puede pare-
cer pura retdrica. Invocar las dicotomias, como Occidente-Oriente, pasado-presente,
modernidad-autenticidad, identidad-alienacién..., se hace en casi todos los discursos
drabomusulmanes como si el mundo 4rabe no hubiera conocido ni el choque del colo-
nialismo, ni la estupefaccién de la técnica, ni la de los libros extranjeros, ni la de las
traducciones; como si el pasado no existiera y como si no estuviéramos comprometi-
dos en una competencia sin limites ni fines. Entonces parece que podemos encontrar
una parte de nosotros mismos interrogdndonos sobre nuestros usos y costumbres, refle-
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xionando sobre nuestra forma de vestir, nuestra cocina, nuestro sistema de parentesco,
nuestra escritura... Ademds el tema de la identidad no se vive de la misma manera.
:Cémo se manifiesta este desgarro del ser en la vida de un banquero, de un militar, en
la conciencia de un agricultor, de un hombre de religién o de un escritor?

Sila cuestidn de la identidad es vital, es decir hostigante y a veces traumatizante,
en ciertos discursos es un falso problema, incluso una trampa. Mds alld de su aproxi-
macidn obsesiva, casi es evidente que una identidad acabada, totalmente definida ya no
tiene patria estable, salvo quizds en los poblados primitivos, lo que es muy dudoso. Una
persona no expuesta al cambio, a la duplicidad, a la interculturidad, no es mds que un
mito, pues el Otro estd alli, lo hemos interiorizado en todos los niveles, en el de la poli-
tica, en el de la economfa, en el de la vivienda, en el del vestir... Ya no hay identidad
unidimensional; es sintética, alimentdndose de elementos diferentes y abriéndose a mun-
dos plurales. Anunciar una presencia de identidad encerrada dentro de sus propios limi-
tes, frente a un Otro invasor, no quiere decir en absoluto que se escapa al contexto
general forjado por la civilizacién occidental. Gozamos de sus riquezas, nos aprovecha-
mos de sus conquistas, técnicas y otras, a la vez que sufrimos sus fracasos. Jeques tradi-
cionales, liberales, tecndcratas, todos estamos habitados por un cierto occidentalismo,
como decfa A. Laroui. No quiere decir, ni mucho menos, que yo no esté comprometi-
do con el aqui y el ahora y que mi memoria esté tatuada por el medio cultural en el que
he evolucionado, que yo me identifique con los tiempos, los espacios los simbolos que
son los mios, pero hacer del reto de identidad un pretexto casi obsesivo es caer en la
trampa que convierte el ser en prisionero de lo que no es y de lo que no tiene.

En el mundo drabe uno se encuentra frente a un mal existencial. Por una parte se
considera que el retorno a s{ mismo debe efectuarse por la adquisicién de la fuerza des-
nuda, es decir por lo que se asemeja a la imagen que se ha atribuido a ese despotismo
que nos aplasta y que nos liga a su modelo al mismo tiempo; por otra parte se consi-
dera que es necesario restituir nuestra fuerza del fondo del pasado, es decir de esta alte-
ridad total en relacidn a lo que somos y a lo que los Otros son.

El Otro ha conseguido, a pesar de todo, hacernos interiorizar la vergiienza hasta lo
mds profundo de nuestra psique, constituyendo de esta manera una sintesis paradéjica de
la obsesién de una identidad absoluta y el deseo absoluto de imitar al Otro. Ahora bien,
la identidad estd alli. No soporta en su dialéctica ni objecién ni sospecha de vacio y, a la
vez, es lejana. Por eso el Arabe vive este tema en el tormento, o se introduce de una mane-
ra a veces brusca y violenta. Se sustituye su realizacién por una captacién testamentaria
fugitiva. Ademds, el Otro no estd en una regién lejana o extranjera pues estd en todo lo
que hacemos, en lo que adquirimos, estd en las instituciones que gestionan nuestras rela-
ciones... Somos, interculturalmente hablando, fruto de un proceso de hibridacién.

sHay en la actualidad un proyecto politico 4rabe que tome a su cargo esta exis-
tencia hibrida?
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La obsesién por la identidad formulada en los discursos drabes contempordneos
es, entre otros, un sintoma del fracaso politico en nuestras sociedades drabes. Se expre-
sa por el miedo visceral de llegar a ser lo que no somos. Nos encontramos delante del
siguiente dilema: debemos conservarnos al mismo tiempo que estamos obligados a cam-
biar. Ahora bien, si queremos conservarnos tal y como somos, estamos condenados a
menoscabo; y si cambiamos, también nos pondremos en peligro de perdernos.

“Malestar drabe” dicen algunos (Ghalioun) debido a un empefio continuo y feroz
de insultar, incluso de asesinar la razén; “Mirada mutilada” dicen los otros (Shayegan,
1989:122), vehiculando todos “esos mecanismos de bloqueo y de entrada brusca que fal-
sean la representacion de las cosas”. Dudas entre el si propio y el si, entre el Otro y el Otro
de sf mismo. Sea una simple enfermedad, o una mutilacién real, una cuestién vital o un
pretexto, la dialéctica de identidad se realiza en la tensién, se enriquece en el conflicto.
Cuanto mds me desmarque de las creencias, de las tradiciones o de los modos de com-
portamiento que yo no he elegido, tanto mds me sujeto al aqui y al ahora, a mi memo-
ria, a mi medio cultural, a los simbolos que me determinan en el tiempo y en el espacio.
La identidad estd ahi cuando uno se inscribe en el presente y uno se crea, se realiza y se
subjetiviza. Desde este punto de vista, todas las referencias, los discursos, las experiencias
y los modelos son iguales, pues la eleccién en este caso no se hace en base alarazao ala
religién sino mds bien en base intelectual y estética. “Es ilusorio creer que la buena volun-
tad, la tolerancia, la curiosidad son suficientes para que se instaure una apertura a la alte-
ridad, pues la aceptacién del otro en su diferencia estd lejos de ser una actitud espontdnea.
Suele ser el resultado de un trayecto dificil que pasa por la toma de conciencia del etno-
centrismo intrinseco de nuestra opinién sobre lo otro” (Ladmiral/Lipiansky, 1989:136).

A este nivel lo intercultural, en su interaccién con la cuestién de identidad, se con-
vierte por su parte en apertura y en reto. Nos propone una comunicacién “mds alld de
los prejuicios, de los estereotipos y de las discrepancias” de las culturas de origen. Y si
lo intercultural “implica la idea de interrelaciones, de relaciones y de intercambios entre
culturas diferentes” (Ladmiral/Lipiansky, 1989:8; 10), mi identidad cultural trascen-
dentalmente pura es la expresién de pura imaginacién. Asf, el mundo a cuyo nacimiento
asistimos en este fin de siglo, gracias al febril desarrollo de las comunicaciones, desa-
rrollo intercultural sin saberlo a veces, ya no es la aldea de Marshall Mc Luhan. Los
movimientos de usos y costumbres, la emigracién de los signos y el flujo de las imdge-
nes refuerzan la toma de conciencia de la alteridad. Sea a nivel de nuestra regién medi-
terrdnea, o a escala planetaria, las “civilizaciones no occidentales como se manifiestan
politicamente en nuestros dias son sobre todo reacciones de identidad frente a la marea
de la mundializacién” (Shayegan, 1996:42). Este género de reacciones se manifiesta
cada vez que una jerarquizacién que desprecia las culturas intenta imponer su volun-
tad de potencia. Nada puede aspirar a la neutralidad, incluso ciertos discursos de la
tolerancia, ni lo intercultural, ni la pureza de identidad, ni mucho menos la febril mun-
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dializacidn, ni siquiera la fascinante pretensién comunicativa. Debido a que la inter-
culturidad suele estar sujeta a los juegos de relacién de fuerzas, el discurso de identi-
dad es sintomdticamente mitigado, incluso conlleva una trampa, la mundializacién se
representa como voluntad de potencia devastadora mientras que se afrontan malen-
tendidos a veces indescifrables en las esferas mds altas de la comunicacidn.

Lo intercultural es, de hecho, una cuestién de pensamiento y de impulso. Constituye
tanto un juego en las relaciones intersubjetivas como un desafio intelectual. Abarca lo
racional y lo imaginario. Por esto se complica la funcién de la reflexién cuando se inten-
ta hacer entrar en el debate las culturas y el sistema de valores que vehiculan. Podria
parecer que mds alld de los fenémenos de colonizacién, de emigracién, de mezcla y de
mestizaje, la comunicacién intercultural implica, en primer lugar, individualidades que
llegan a transmitir, a través de sus cuerpos y de sus lenguajes, lo simbdlico y lo imagi-
nario de sus culturas. Lo vivido individual en el acto intercultural es determinante en
toda comunicacidn incluso en toda moral comunicativa. En efecto, si lo intercultural
se presenta, en este momento, como horizonte de pensamiento y como apertura, es que
las dimensiones éticas y estéticas constituyen una exigencia para repensar lo humano,
aparte de toda voluntad de potencia arrogante o de humanismo mojigato. Vivimos en
un mundo en el que el mestizaje cultural ha llegado a ser una realidad indiscutible en
la que la persona se encuentra obligada a tener “varios juegos de ttiles conceptuales,
estar presente a varios niveles a la vez y a disponer de multiples registros de conoci-
miento” Shayegan, 1996:49). El mestizaje cultural es el reconocimiento del Otro en
nosotros. “Cuando estoy lo suficientemente seguro de mi identidad y puedo arries-
garme para exponerlo en la comunicacién en la que puede ponerse en duda, resque-
brajada o modificada” (Ladmiral/Lipiansky, 1989:146).

Lo intercultural en tanto que reto y apertura, la identidad como desafio y trampa, en
sus expresiones comunicativa o trdgica, constituyen tanto un verdadero objeto de duda
como un escdndalo. La interculturidad puede presentarse bajo forma de horizonte, inde-
pendientemente de toda jerarquizacion arrogante, ¢ igualmente la identidad puede acoger
al Otro sin sospecha de obsesién reafirmante. Reconocer al Otro como semejante y dife-
rente incita a la persona a la conciliacidn o al menos a la negociacidn. Estas son las dos
dimensiones que determinan las disposiciones comunicativas de un sistema cultural. En
este sentido, la interculturidad no se traduce en los hechos mds que en y gracias a una ver-
dadera ética de la tolerancia. Ahora bien, el problema que afrontamos en este caso es doble.
Por una parte, la recepcién del Otro puede hacerse gracias a una légica comunicativa pero
por otra parte pensar en la pluralidad (que es dificilmente conceptuable), en la concilia-
cién y en la tolerancia nos sittia de hecho en una posicién normativa lo que corre el peli-
gro de evitarnos afrontar la cuestién compleja de la pluralidad y comprometernos en un
lenguaje de certidumbres y de buenas intenciones. Es en este sentido que una intercultu-
ridad critica puede ser un horizonte real para pensar la identidad en su pluralidad.
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Il est des problémes permanents, parfois insurmontables, tant que les conditions
de possibilité de leur dépassement n’ont pas encore muries. Aussi, il y a des mots qui
durent, croyant les refouler ou les rejeter, ils sont chaque fois ressucités, réactivés et
mis en valeur par activité communicationnelle. L’un des problémes majeurs qui s’est
toujours posé au champ intellectuel arabe, est celui de la nomination, de la définition,
conceptuellement consensuelle, des mots et des choses. A cause de I'indigence épisté-
mologique ou de la castration cognitive, du blocage intellectuel ou du despotisme
rétrograde, les mots arabes, dans leur usage moderne, souffrent d’un mal de détermi-
nation nominative. On trouve des efforts, ¢a et 13, des tentatives multiples qui ont été
effectuées durant ces derni¢res décennies, mais le probléeme dans sa globalité reste tou-
jours posé. D’autre part, chaque fois quon prétend regler nos comptes avec certains
termes, chargés émotionnellement et problématiques conceptuellement, ils ressurgis-
sent, s’'imposent dans le débat et exigent une reflexion appropriée. L’identité est 'un
des termes les plus controversés que les langues ont produit. Basculant entre I'idéolo-
gie et le mythe, ce terme provoque un malaise réel chaque fois qu'un étre ou une com-
munauté est confrontée A une épreuve historique.

Comment repenser 'identité, ici et maintenant? Comment la saisir dans sa réali-
té glissante et/ou dans son ancrage culturel? Quelle bréche linterculturel peut-il nous
ouvrir pour approcher la question identitaire? Telles sont les interrogations qu’orien-
te cette contribution. Elle n’a ni la prétention de plagquer une définition a I'identité —au
cas ol elle serait effectivement saisissable conceptuellement— ni de proposer un nou-
veau traitement de I'interculturel. Nous serons plutét guidés par nos questionnements
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et nos constatations. La charge émotionnelle et sémantique de la problématique de
Iidentité culturelle risque de nous impliquer dans la reproduction du méme, alors que
les mutations profondes que connaissent les deux rives de la Méditerranée, I'émigra-
tion des corps, des signes et des images qui s’opérent, chaque instant, devant nous, et
parfois malgré nous, ébranlent aussi toute identité rassurée de sa tranquilicé. Impossible
de la réduire 4 une seule donnée, l'identité s'impose comme questionnement, comme
démarcation continue par rapport a une origine absolue ou 4 une source immémo-
riale, “I'identité culturelle ne se réfere pas & un dépot culturel, mais 4 une culture vivan-
te, non au résultat passé de la culture, mais a l'activité qui I'a produit et qui 'assume
en le dépassant. A la limite elle se confond avec cette capacité d’intégration des diffé-
rences qui fait la richesse et la grandeur de ’homme” (Sélim, 1986:14).

Différence!! Combien de dérapages ont été enregistrés en son nom? Et combien
la hantise identitaire a-t-elle engendré de distorsions et de malheurs?

Au-dela des langues, des territoires et des traditions et au-dedans des signes, des
espaces et des moeurs, 'enjeu identitaire fluctue entre 'obsédante volonté de récupé-
ration idéologique et la réthorique de I'imaginaire. Il s’agit, en fait, d’'une question cul-
turelle, sinon une question de culture. Il y en a qui possedent une grande capacité
d’acceuil, d’hospitalité et d’ouverture, il y en a d’autres qui géneérent, au contraire, des
résistances, des éléments de rejet.

Une culture est “I'ensemble des maniéres de penser, d’agir et de sentir dans son
triple rapport a la nature, 3 '’homme, a absolu”, elle est “I'ensemble des modeles de
comportement, de pensée et de sensibilité qui structurent les activités de '’homme dans
son triple rapport a la nature, 4 la société, au transcendant” (Sélim, 1986:13). La cul-
ture est le foyer de I'intersubjectivité, de la socialisation et de la conscience de soi, voire
le champ o1 se forme le processus identitaire.

Peut-on considérer que toutes les cultures se valent? Ou bien existe-t-il, par la force
des choses une hiérarchie de cultures, générée par 'inégalicé des rapports et les péripéties
de lhistoire? Peut-il y avoir un échange interculturel effectif sans relativisme?

Le probléme essentiel qui se pose a toutes les cultures - ou sub-cultures - et méme
au sein d’'une méme culture est celui de la reconnaissance. Paul Valéry parle de la capa-
cité de la culture occidentale a “digérer” les différentes autres cultures. Or ce mécanisme,
éminemment producteur de symboles, qu’est la reconnaissance “se situe au carrefour de
ces trois puissances de symbolique que sont le désir, le pouvoir et le langage. Le désir,
dans son dynamisme négatif de manque-a-étre, est identiquement le besoin de recon-
naissance, puisqu’il est désir du désir de l'autre. Le pouvoir, dans la dialectique de 'appro-
piation et du don qui le caractérise, est le moyen de se proposer, voire de s'imposer  la
reconnaissance de I'autre. Le langage est ce qui exprime la visée du désir et du pouvoir et
assigne A la reconnaissance sa finalité dernitre: celle d’étre, & tout moment de P'existence
et méme au terme de celle-ci, un triomphe de la vie sur la mort, du sens sur le non-sens.
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Créatrices de cultures, ces puissances du symbolique sont en méme temps médiatisées par
la culture, si bien que le succes ou I'échec relatif de leurs opérations, & un moment donné
de Phistoire, est en grande partie fonction de I'état de cette culture” (Sélim, 1986:17).

Toute reconnaissance suppose ’Autre dans ses dimensions coopératives ou con-
flictuelles, voire dans sa diversité. “La diversité des cultures humaines est derriere nous,
autour de nous et devant nous. La seule exigence que nous puissions faire valoir 4 son
endroit est qu’elle se réalise sous des formes dont chacune soit une contribution a la
plus grande générosité des autres” (Lévi-Strauss, 1973:421-422).

Un ton humaniste ou un esprit tolérant? Or, le probléeme c’est que la tolérance
peut paraitre comme un “idéal impossible”, car “Comment acceuillir 'Autre, I'étran-
ger, sans abandonner “I'étre qu’on érait”? Comment donc accueillir ’Autre sans nous
perdre nous-méme?” (Giannini, H.).

Comment approcher la question de l'interculturalité dans ses rapports a I'identité,
quand on sait qu’aujourd’hui il y a des milliers de voyageurs qui circulent dans toutes
les directions des deux rives de la Méditerranée, et que des tonnes de papier sous forme
de revues, de livres, de publications diverses sont consommées annuellement, et le flux
audio-visuel grandissant, de part et d’autre (des chaines de télévision arabes émettant
depuis 'Europe, M.B.C, ART., la majorité des chaines arabes sont sur satellite, les foyers
arabes se dotent, de plus en plus, d’antennes paraboliques captant les chaines de toutes
les régions du monde...) En outre, on ne se contente plus dans nos études secondaires et
supérieures d’acquérir une seule langue européenne. De lautre c6té, des milliers de musul-
mans vivent, actuellement, en Europe, dans une situation de simples émigrés au statut
de communauté étrangere; ils commencent a devenir une partie intégrante de la forma-
tion socio-culturelle de 'Europe, malgré les résistances et le refus pervers.

Une circulation extraordinaire de corps, de signes et d’images s’effectue entre les deux
rives. Une circulation qui se fait dans un climat généralement caractérisé par une tendan-
ce extravagante au rejet d’une part et une méfiance viscéralement aigué de autre. Ainsi
“sous de multiples formes, la domination, 'exclusion, le mépris, la haine ou la peur de
I’Autre, constituent, d’apres Claude Liauzu, 'une des tendances de la culture européenne,
a Popposé de I'universalisme et des forces d’émancipation qui porte aussi notre culture”
(Liauzu, 1992:460). De lautre c6¢é, il existe un sentiment collectif profond d’étre, tou-
jours, la victime de 'Autre, “mon innocence est infaillible”, comme disait Daryush Shaygan,
“tout ce qui peut m’arriver de malheur est imputable aux forces mystérieuses dont je n’ai
pas le contréle. Car, a vrai dire, je suis victime d’une fatalité aussi vieille que le monde et
celle-ci apparait toujours sous de nouveaux déguisements” (Shayegan, 1986:160).

En face de ce dilemme comment peut-on se définir, en se démarquant, par rap-
port & un soi, fasciné et méfiant, et & un Autre, humaniste et arrogant? Quelle inter-
culturalité peut-on évoquer théoriquement lorsqu’il s’agit de rapports inégaux et
d’identités noyées dans 'incertitude ou les attitudes extrémes?
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Pour m’approcher & ces deux questions, je commencerais par un emprunt, qui est,
en fait, une citation tirée du livre de I'iranien Daryush Shayegan, “Le regard mutilé”. Sins-
crivant dans ce grand dilemme identitaire, Shayegan semble régler ses comptes avec la cul-
ture arabo-musulmane avec une violence inouie, parfois méme exagérée, procédant par
digression, il suppose un “Je” hypothétique exposé & une double fascination contradictoi-
re. La vision enchantée d’'un monde qui est encore tributaire de 'aura de la mémoire collec-
tive et celle non moins impérieuse qu’excerce sur lui l'attrait du nouveau et de l'insolite...

Voici 2 peu prés comment raisonnerait ce “je” hypothétique: “les idées nouvel-les
qui m’assaillent, les objets nouveaux que je vois en face de moi étendus dans toute leur
épaisseur, me sont étrangers... Ma vision du monde renvoie 4 une transfiguration préala-
ble grice a laquelle les choses baignent dans un climat magique. Le monde ot vivent les
objets , olt ils tirent leurs fonctions, n’a pas pour mon esprit la méme épaisseur réelle que
pour le regard de celui qui le conguct et en fit expérience. Je vis dans un monde d’absen-
ce: ma pensée opere sur des idées qui n’ont aucune prise sur les choses... Le “retard” entre
ce que je projette et ce qui est 13, en face de moi, n’est pas seulement un décalage chro-
nologique, mais un clivage ontologique... Il est vrai que depuis cent ans je subis des bou-
leversements profonds, je parle de I'histoire, j’y pense, j essaie d’en connaitre les rouages,
de remonter aux sources toutes relatives de ma pseudo-modernité, mais au dedans de cette
période qui marque mon entrée solennelle dans un temps basculant vers des horizons sans
cesse plus larges, je vis psychologiquement encore dans une métahistoire ol 'avant et
Iapres se confondent avec 'aprés et la post-histoire. Et entre les deux je me trouve en sur-
sis d’une Fin qui est toujours un Commencement... Plus encore, je cherche 4 recons-
truire mon passé selon les normes qui me sont imposées d’office. Et ce souci de me revoir
a travers les lunettes d’autrui est si fort, si ancré dans les modes acquis de mes jugements,
que je reévalue tout mon passé 2 la lumiere des criteres qui me viennent de 'extérieur...
La schizophrénie n’est pas seulement une situation qui me conditionne malgré moi, elle
est entretenue par tout un réseau de signes qui me viennent de la vie, de I'école, de la rue,
de la politique et de la bétise inextricable qui m’assomme 4 longueur de la journée... Pour
comble d’illusion nous avons eu la conviction naive que nous pourrions faire un tri dans
la nature des choses que nous recevions: discerner le bon grain d’avec l'ivraie. Choisir la
technique, les armes 4 feu et opposer héroiquement une fin de non-recevoir aux idées sub-
versives, laicisantes qui les sous-tendaient... Désir d’identité culturelle? Peut-étre. Peur
d’étre court-circuité par des modes de pensée dangereux? Sans doute. N’empéche que
cette attitude crispée n’a pas évolué de nos jours. Il y a, dans cette démarche pour le moins
ambigué, une hypocrisie et un double langage qui refletent notre personnalité déchirée...”
(Shayegan, 1986:155-177;163-167).

Retard par rapport a ’Autre, clivage ontologique, pseudo-modernité, schizoph-
rénie, identité déchirée..etc. autant de formules, de jugements, apparemment épars
mais profondément problématiques pour l'intellectuel du sud. Hormis le ton relati-
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vement acerbe de Shayegan a I'égard de la culture arabo-musulmane, et la colere qui
se dégage de son texte contre 'intégrisme fascisant en Iran, il reste que son je hypot-
hétique et sa digression relatent avec force le dilemme dans lequel se trouve I'étre arabo-
musulman. Il est sir qu'un ensemble de termes, fortement codés, ont besoin d’étre
traités et discutés différement, tels la pseudo-modernité, la schizophrénie..etc, mais sa
description interprétative reste d’une actualité brulante.

La perspective interculturelle ne peut, en aucune maniere escamoter I’enjeu iden-
titaire, plus particulierement lorsqu’il s’agit d’un contexte o1 'échange fonctionne selon
les termes du tragique beaucoup plus que suivant les voix du communicationnel. Cest
a ce titre qu’une double critique s’avere continuellement sollicitée, eu égard a la proble-
matique plurielle et complexe de I'interculturel, et de 'ambiguité efficacement sym-
bolique de I'identité, car 'approche interculturelle peut, facilement, se présenter d’une
maniére a-critique, et renforcer, ainsi, une forme de dépendance culturelle et idéolo-
gique, alors qu’une vision critique de I'interculturel favorise une approche transitive
des expressions culturelles, en tenant compte, de la perméabilité et de la médiatisation
des phénomenes culturels. A partir de 13, toute culture s’expose 4 des entrecroisements,
4 des emprunts, et 2 des interférences; des éléments d’une autre culture interviennent
dans mon capital culturel sans toutefois m’aliéner ni me cloisonner dans une dépen-
dance culturelle. 11 s’agit, alors, d’un ressourcement interculturel qui fonde la plurali-
té du champ dans lequel la personne évolue.

N’a-t-on pas entendu dire que I'interculturel constitue la forme la plus dévelop-
pée du dialogue des cultures et des civilisations? Mais de quel interculturalité s’agit-il?
Et quelles sont les regles a partir desquelles le dialogue peut s’instaurer?

Il est acquis que l'interculturalité est 'expression d’un contact entre cultures, elle
peut étre, aussi, 'écude de 'impact d’une culture considérée comme supérieure, acti-
ve sur une autre simple et passive. Or, affirmer qu’il y a une culture active et une autre
simplement réceptive ne répond pas & des critéres objectifs, car la culture passive peut
générer des éléments d’influence d’une autre maniére. Elle emprunte et rejette comme
elle peut posséder une capacité de conservation de soi extraordinaire.

A partir de 1a peut-on considérer le “fou d’Elsa” d’Aragon comme une forme
d’interculturalité dans sa dimension littéraire? Jusqua quel point Kais a-t-il pu réussir
a émigrer vers I'intériorité francaise aimante et réaliser, ainsi, une sorte de contact pro-
fondément symbolique?

Ce type d’interculturalité dépasse la fascination magique de I'Orient et ébranle la
platitude d’un certain exotisme, car Aragon, ou André Miguel dans “Leila, ma raison”
et méme Borges, s'inspirent d’une forme d’interculturalité sans complexe.

D’un autre c6té, la modernité intellectuelle et artistique a pénétré la conscience
et 'inconscient arabo-musulmans d’une maniére violente, presque traumatisante, a tra-
vers la force envahissante et, aussi, les formes modernes d’écriture et de création, telles
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le théatre, le cinéma, la photographie, le roman...ctc. En réaction a cette pénétration,
certains écrits romanesques arabes, fruits de cette interculturalité problématique, ont
percu et présenté 'Europe, et 'Occidental en général, sous des formes presque effimi-
nées. Les romans de S.Idriss “le quartdier latin”, de T.Al Hakim “un moineau de I'Orient”
et de Taib Saleh “le temps de 'émigration vers le Nord” etc. tentent de régler leur
compte avec la violence matérielle et symbolique de I'Autre, en évoquant, chaque fois,
la sexualité et la virilité de l'oriental.

L’interculturalité littéraire pourrait-elle paraitre comme I'expression d’une inte-
raction de nature civilisationnelle dans son sens le plus large? Transmet-elle I'image
abstraite de soi vers un champ fertile ou la présence de I’Autre constitue une étape pri-
mordiale pour le conscientiser? L'imaginaire ne semble-t-il pas beaucoup plus acceui-
llant par rapport & une communication rigoureusement rationnelle?

Ces questions proposent des ouvertures de réflexions d’une grande importance
dans le champ de linterculturel. Quelle est la part du rationnel et de 'imaginaire dans
I'émigration des signes, des images, et des corps? Comment pourrait-on saisir I'étre
dans son étrangeté et son identité?

Pour approcher ces questions, j’aimerais évoquer trois situations ou l'intercul-
turalité constitue en méme temps une problématique et un horizon. La premicre
renvoie a ce qu’on appelle la littérature marocaine d’expression francaise, la deuxie-
me 2 la capacité d’acceuil de 'étranger de la part de la culture francaise; et enfin, le
clivage ontologique que rencontre la pensée arabe contemporaine face 4 la question
identitaire.

LA MAGHREBINITE D’EXPRESSION FRANCAISE

Ce qui spécifie, de plus en plus, les écrits marocains - et maghrébins - de langue
francaise par rapport aux autres champs de création, c’est, d’abord, leur vocation, voire
leur identité interculturelle. Plusieurs références travaillent dans ces textes, elles “agis-
sent dans le sens d’une exploration des différentes couches sédimentées de la culture
maghrébine (berbére, arabo-musulmane, judéo-chrétienne...) Ce ressourcement (phi-
losophique, artistique, culturel...) fait découvrir ce continent culturel multiple enfoui
dans I'inconscient de chaque maghrébin et dont I'occultation est souvent source de
déséquilibre et d’atrophie” (Alaoui, 1991:18).

L’interculturalité, telle qu’elle est vécue par les auteurs maghrébins d’expression
franqaise, se présente, en méme temps comme une ouverture permettant un arra-
chement de soi, - parfois & 'insu de ces auteurs & cause de la langue étrangere - vers
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un horizon culturellement multiple, et, comme une menace brouillant 'acte d’écri-
re et perturbant les reperes identitaires. La pénétration linguistique fut d’une violen-
ce inouie. La réaction générale s’était exprimée a travers une résistence collective faisant
de 'enjeu identitaire et la culture d’origine le refuge et le moyen de combat. Le mou-
vement national, politiquement engagé contre la présence franqaise, investissait la
culture arabo-musulmane dans une confrontation qu’il voulait de nature civilisa-
tionnelle. Malgré cela, la langue et la culture francaise envahirent toutes les institu-
tions, éducatives, médiatiques, administratives et familiales. Elles marquerent plusieurs
générations malgré la résistance et le rejet. La littérature - et beaucoup d’autres modes
d’expression - marocaine de langue francaise est le fruit de ce clivage culturel et exis-
tentiel. Partagé entre la modernité culturelle que lui propose la langue francaise et la
crainte de se perdre, 'écrivain maghrébin de langue francaise se trouve face 4 un dilem-
me et dans une situation d’étrangeté paradoxale. Etranger 4 lui-méme par rapport a
sa langue maternelle et sa culture historique, qu’a I'égard de la culture d’adaptation,
il s’agit, & un certain égard, d’une conscience malheureuse aigué. Comment peut-on
communiquer avec le public marocain 4 travers la langue francaise, la langue du colon,
de Pécranger? Et quels artifices utiliser afin d’arracher une reconnaissance - double
cette fois - de ’Autre et de soi. Il a fallu mener un combat féroce pour “la réintégra-
tion d’une identité collective” (Gontard, 1983:7) et se faire une place, toujours pro-
blématique, dans le marché culturel national.

Or, apres les mutations profondes générées par les trois derniéres décennies, sur
le plan du Maghreb, du monde arabe et 4 I'échelle mondiale et face aux différents blo-
cages et distorsions que les instances politico-sociales ne cessent de provoquer dans nos
sociétés maghrébines, 'écrivain maghrébin d’expression frangaise s’est trouvé confronté
2 une espece d’affaiblissement de étre “qui I'a incité & un glissement vers une problé-
matique plus personnelle du Moi”. Marc Gontard (1983:8) constate qu’aprés “avoir
cherché a s’intégrer dans une identité collective renaissante, le Moi tente aujourd’hui
de découvrir ses propres réperes dans un contexte marqué par un plurilinguisme géné-
rateur de concurrence culturelle”. Et il ajoute que le Moi qui fait retour 2 lui-méme se
trouve confronté a sa propre opacité de sorte que I'écriture, au Maroc, ces dernitres
années me semble travaillée par cette figure fondamentale d’'un Moi étrange, ambiva-
lent, pluriel et bien souvent indéchiffrable”.

Etrange que ce sujet maghrébin pensant et écrivant en langue frangaise, dans un
contexte socio-culturel composite, tendant vers des élans regressifs et parfois violents,
le Moi étrange reformule son clivage existentiel, et se trouve appelé a forger d’autres
styles et A explorer d’autres voies plus aptes & exprimer le manque, 'obscurcissement
du réel et la mise en péril du sujet (Gontard, 1983:201). L’étrangeté se trouve inscri-
te dans un interculturel spécifique, exigeant et vigilant, produisant des textes métis
incarnant des couches sédimentaires culturellement différents et émigrant entre les sig-
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nes, les images et les frontieres. La question du métissage n’est-elle pas “au coeur de la
problématique culturelle et identitaire”? En outre, ce métissage permet a écrivain
maghrébin d’expression francaise de mener une double critique “qui relativise la pen-
sée, démonte les intégrismes culturels hégémoniques, 'uniformisation stérilisante d’ori-
gine aussi bien occidentale que musulmane” (Alaoui, 1991:19).

Or, parler d’étrangeté, d’interculturel, de métissage et d’émigration de signes
n’est pas toujours facile. Il ne s’agit, en aucune manié¢re, d’une évidence. Au con-
traire, le Moi étrange, malgré cette chance d’interculturalité qu’il a, représente, de
facto, une certaine fragilité de Iétre, qui exige de lui une interculturalité critique
pour se prendre en charge en tant qu’il incarne un statut interculturellement dif-
férent. Cest, ainsi, qu'une question importante, qu un des écrivains marocains
d’expression francaise n’a cessé de poser, en 'occurence Abdelkhébir Khatibi
(1987:12), qui consiste a savoir “Comment une culture parcoure-t-elle les diffé-
rences?” et “Comment se redécouvrir devant I'abime de son identité? Comment
partager un secret avec I'étranger sans pouvoir, sans désirer le rencontrer au plus
lointain de lui-méme, comme une limite, un trait qui transforme mon identité en
devenir?” (Khatibi, 1987:13).

Interrogeant les possibilités d’acceuil de I'étranger dans la littérature francaise,
Khatibi (1987:209) dans Figures de [’étranger considere que toute littérature est un
champ de combat d’identités et de signatures, et que “toute notion est, en son prin-
cipe, une pluralité, une mosaique de cultures, sinon une pluralité de langues et de
généalogies fondatrices”. Mais “cette pluralité n’est jamais dans un rapport d’égali-
té réelle, elle est plutdt dans un rapport de hiérarchie, et de dissymétrie”. L'exem-
ple du Maroc est tres éloquent, “d’une part, la composition linguistique réelle est a
la fois arabe, berbere, francaise et marginalement espagnole, d’autre part, la langue
arabe est tres diglossique, séparée entre deux généalogies, celle de la mémoire écri-
te et celle du récit vocal fondateur”. Ainsi, 'écrivain marocain d’expression francai-
se se trouve en état d’émigration continuelle entre les langues et les cultures. Ecranger
par rapport a soi et a PAutre, cet écrivain, malgré sa relative démarcation de la pesan-
teur nationale, est toujours exposé & des résistances, et méme 2 des rejets de part et
d’autre, méme s’il se réfugie dans une identité floue comme le fait de se présenter
en tant qu’ “étranger professionnel” selon la formule de Khatibi. La culture frangai-
se, et la lictérature en particulier, s’ouvre a4 ’Autre avec une suspicion fondamenta-
le. Elle est fruit de différences, mais sa capacité culturelle d’acceuil est rigoureusement
sélective. Or, “comment recevoir I'étranger sans lois d’hospitalité dans sa propre
langue d’amour? Et de toute maniére un étranger est toujours étranger pour l'autre,
mais entre eux il y a le tout-autre; le troisieme terme, la relation qui les maintient
dans leur singularité qui est, d’'une maniére ou d’une autre, intraduisible” (Khatibi,
1987:13; 204).
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L’EMIGRE ET LE GLISSEMENT ENTRE LE JE ET LAUTRE

Evoquer I'étrangeté Cest faire appel aux considérations psychiques dans la quéte iden-
titaire, et parallelement se rendre compte de la nature de la présence de I’Autre dans cette
quéte. Or “dans le contexte d’un discours identiraire, le concept d’identité individuelle
serait donc un concept fallacieux. Ce ne serait qu’un mouvement vers 'individuation par
questionnement de 'acquis collectif qui aurait pour conséquence une réduction de la sphe-
re d’influence du collectif dans l'identité. Et toute affirmation identitaire & prétention indi-
viduelle ne serait qu'un décalage par rapport au discours collectif” (Lanonde, 1993:17).

Silétrangeté, en tant qu’expression d’un clivage existentiel par rapport a Soi et &
Autrui est parfois, difficilement assumée par les auteurs maghrébins de langue frangai-
se, il serait intéressant de I'approcher du point de vue de I'émigré, cet état existentiel
qui met 'étre en suspens, en perpétuel glissement entre le Je et 'Autre.

Comment le discours beur prend-il en charge son identité interculturellement
problématique? Fruit de émigration, incarnation de I'étrangeté, comment I'écriture
beure assume-t-elle son clivage et sa déchirure?

La France ftit pour le Maghreb un Autre envahissant. Elle domina I’Algérie 130 ans,
le Maroc, 44 ans et la Tunisie un peu plus. Elle a opéré un ébranlement inoui de I'étre
maghrébin, bouleversa les perceptions et créa, presque, un traumatisme réel dans le corps,
le psychisme et le regard du maghrébin. C’est au nom de I'identité arabo-musulmane qu’elle
fat chassée de la région. Une identité militante. Mais, malgré cela, le phénomene migra-
toire a crée des données paradoxales a ce rapport spécifiquement conflictuel, fluctuant
entre la fascination et le rejet, le désir d’adopter le modele et la crainte de se perdre.

Mais le phénomene migratoire a généré ses propres mécanismes lorsqu’il s’est
reproduit en générations en terre d’acceuil. Par la mixité, le métissage, I'intersubjecti-
vité maghrébine s’est exposée - et s’expose toujours - 2 des épreuves historiques et cul-
turelles bouleversantes. La deuxi¢éme génération, ou la troisitme réclament leur francité
a leur maniére. Par des dérapages, des manifestations violentes, ..et par la création aussi.
Il y a un art beur, un cinéma, un théatre et un roman beurs. Les enfants des émigrés
sont aussi des créateurs qui écrivent leurs dilemmes, leurs souffrances, leurs joies et
crient leur “identité en creux”. Mener un nouveau combat contre le racisme, la xénop-
hobie et I'intolérance, et forger un nouveau langage relatant le clivage émigré, décri-
vant son étrangeté et réclamant son droit.

Il s’agit d’un véritable dilemme, que le Moi émigré vit dans son for intérieur, car
“pour me distancier de 'Etrangeté que 'Etranger me fait préssentir en Moi, pour pro-
téger mon identité psychique corporelle de la destruction, je vais me refondre dans le
collectif qui me rassure. En me resolidarisant avec mon semblable, je retrouve la cara-
pace de mon identité collective qui m’aide a repousser ’Autre, envahisseur et persé-
cuteur, dont je vais & mon tour me venger en 'envahissant (en I'assimilant) ou le
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persécutant (le rejetant) soit dans son identité privée (individuelle, sexuelle, psychi-
que, familiale) soit dans son identité publique (collective: professionnelle, politique,
nationale). Et c’est 4 cet écran de 'identité collective uniforme, et solidaire face 4 lui,
que se heurte Etranger lorsqu’il pénetre le cercle d’une identité collective autre que la
sienne” (Lanonde, 1993:35).

Se confondre avec I'Autre, intégrer son identité collective et accepter, en contre-
partie, de perdre son identité d’origine, 'Etranger, I'émigré, le beur est devant un choix
- §'il I'a toujours - angoissant. “S’il ne veut pas perdre son identité individuelle, 'Etranger
va répondre en refusant de se confondre avec ’homogénéité collective, de s’identifier
a elle en s’assimilant. Il se pose alors comme Différent face 4 I'identité collective. Il
exclut donc autant qu’il est exclu : en occupant le lieu de la Différence qui confirme
I'Altérité, il prend linitiative de 'autre - ostracisme et lance a I'identité collective le
défi de sa propre identité qu’il lui oppose. Ce faisant, il se met dans une position ot il
est clairement ’Autre du citoyen, la menace, sinon 'ennemi, de 'identité collective
centrale” (Lanonde, 1993:36).

Or, le discours de la différence est, souvent, problématique, comme celui de l'iden-
tité dailleurs, particulierement lorsqu’il se met en scéne dans un contexte de blocage
et de conflits symboliques. Le racisme est, aussi, le produit agressif d’une revendica-
tion identitaire et d’une manie pathologique de la différence. Pour le raciste, sa diffé-
rence est “insurmontable, incompatible, car elle est biologique ou nationale, ethnique,
de moeurs..etc.” (Liauzu, 1992:461). La différence est aussi un mot d’ordre militant
dans le sens de la rencontre, ’humanisme et la tolérance, le slogan scandé en France
“Tous ensemble avec nos Différences” suppose une reconnaissance de I’Autre, un appel
a IEtrangeté, sans pour autant perdre son intégrité. La tolérance de ’'Autre “Semblable
et Différent” 4 la fois est 'une des grandes vertus qui permet “I'union dans la séparar-
tion, d’une coexistence dans la différence, d’'un cosmopolitisme dans le particularis-
me... s’accepter et accepter U'Autre dans la mesure ot il se reconnait Etranger & soi-méme
et a 'Autre” (Lanonde, 1993:41).

Cependant, poser la question de soi et de 'Autre, du Semblable et du Différent d’'un
point de vue phénoménologique n’évite, en aucune manicre, la gravité de l'existence, pres-
que tragique de I'Etranger et de 'émigré. Il y a le mal de vie, les pathologies diverses et le
traumatisme d’une interculturalicé mal assumée. “La difficulté de vivre dans un langage
olt les moeurs, loin de vous unir 4 ceux qui la portent comme vous, s’exaspere de déchire-
ments internes. Car bien souvent elle vous divise entre origines, elles-mémes hiérarchisé-
es en raison inverse de I'écart qui vous sépare du type majoritaire” (Berque, 1985:5).

En outre, il n’y a pas d’émigré générique. L’Europe du Sud, comme lieu de pas-
sage, comme pdle d’attraction des manques du Sud, est une Europe d’émigrés. La
France purement francaise est une fiction fallacieuse que le discours raciste est inca-
pable de démontrer.
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Traversée, de tous parts, par des différences, 'émigration aussi, est d’une hétéro-
généité complexe. “L’émigré differe aussi de lui-méme, par degré dans la réussite, ou
I'insucces, par I'ancienneté de I'établissement, par le sentiment que vous éprouvez a

"égard du pays d’acceuil ou que vous sentez qu’il éprouve a votre égard. Les fantasmes
viennent ici 2 la rescousse des stéréotypes” (Berque, 1985:5).

Kaléidoscope d’identités. Dans ce contexte, le fait de revendiquer la différence
comme fondement de I'identité est source de malentendus et de suspicions. “Clest pré-
cisement lorsque I’Etrangeté maintenue de force dans la conscience de I'Etranger par
le discours collectif central est revendiqué a son tour par ’Etranger comme normale
(dans le sens ot elle devient pour lui la norme qui cerne I'identité), qu’elle le fait bas-
culer dans une Etrangeté inquiétante” (Lanonde, 1993:38). Une étrangeté qui risque
de glisser vers 'enfermement pathologique générant des comportements qui brouillent
toute interculturalité positive.

Peut-on dire que la dimension interculturelle dans la situation de 'émigré, ou du
beur, peut se mettre en oeuvre sans briser 'arrogance de 'identité centrale?

Et pourtant, le signe, 'image et le corps ne cessent d’émigrer, ca et 14, faisant
éclater toutes les frontieres, malgré les résistances et les pathologies. Si le racisme
“est un des éléments constitutifs de la conscience européenne et ses avancées ren-
voient 2 la totalité sociale” et sa spécificité “tient & ce qu’il se focalise sur les diffé-
rences” (Liauzu, 1992:461). Le Maghrébin, I’Arabe et le Musulman, porteurs
d’identités, malgré les apparences, parfois intraitables, se posent, chaque fois, comme
une question génante, harcelante ou exposé a des formulations simplistes dans leurs
extrémismes.

Comment I’Arabe se présente - et se représente-t-il - dans son actualité intercul-
turelle? Son identité est-elle vécue comme une ouverture ou comme un pitge?

“IDENTITE ARABE”, CLIVAGE ET OUVERTURE

Qu’est-ce qu’étre arabe aujourd’hui?

Formulation facile. Ton problématique, voire provocateur. Peut-on espérer une répon-
se & une telle question? Une réponse qui dévoilerait les ambiguités et les incertitudes?

André Miquel, en fin connaisseur du capital symbolique et historique de 'arabi-
té considere que “la définition d’un Arabe, aussi bien que d’un Frangais, d’un Italien,
d’un Européen etc. ne répond pas a une proposition raciale ou méme ethnique. “Etre
arabe, C’est étre et se sentir fils d’une civilisation, fils d’'une culture qui s’exprime dans
la langue arabe” (Miquel, 1991:13). La langue est la demeure de I'étre, comme disait
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Heidegger. Peut-on se définir, se représenter dans le miroir de notre langue? L'identi-
¢ culturelle, ou inter-culturelle se ressource-t-elle exclusivement du dépat linguistique
que constitue la langue?

Dominique Chevalier confirme cette hypothése et la dépasse vers une autre ouver-
ture, en disant qu’ “étre arabe, celui qui d’abord parle I'arabe. Cette langue a été sacra-
lisée par la révélation coranique. Elle en garde la puissance spirituelle, Uextraordinaire
élan poétique et la force missionaire. Au XX° siecle, elle a été adaptée 4 la modernité
par les nouveaux modes d’éducation et de transmission idéologique... Elle est garante
de la permanence islamique, de 'immeédiateté du message divin... Elle est mémoire
grice a la conscience qu’elle apporte 4 'individu pour exprimer son identité par réfé-
rence 2 un groupe agnatique, et par la possibilité de sublimer cette limite sociale au sein
d’une religion universaliste” (Chevalier, 1995:51).

La langue, liée au sacré, exposée aux péripétries du temps et aux adaptations mul-
tiples, constitue la source de la mémoire et le lieu de la conscience. Or, d’un autre angle,
Khatibi entend par Arabe “celui qui se dit comme tel, 1 oli il est, dans son histoire,
dans sa mémoire, dans son espace de vie, de mort et de survie. L3 ot il est dans le monde
arabe ou ailleurs, il ('arabe) est confronté & ce probleme et & sa solution: reconstituer
la mémoire (individuelle et collective) dans la représentation de 'espace qui 'encadre.
Cet encadrement est multiple, il va du dedans le plus intime et le plus secret d’une per-
sonne jusqu’a l'identité d’un territoire, d’une aire de civilisation, jusqu’aux limites pla-
nétaires et cosmiques qui conditionnent sa réalité, son imaginaire” (Khatibi, 1993:51).

L’arabe est alors le “nom de cette identité en devenir. Celui qui est en accord avec
les transformations du monde peut négocier sa place, 1a ot il est, dans son pays et dans
d’autres, avec de véritables partenaires” (Khatibi, 1993:53).

En plus de la langue, du sacré, de Pespace, 'enjeu identitaire se joue dans le temps,
le temps du monde dans sa globalité.

Or, la question de I'identité, malgré toutes les définitions qu’on en donne, est
avant tout, une question de vie. Une question vitale, car comment nous interrogeons-
nous sur notre identité sans commencer, d’abord, par notre structure familiale, nos
maniéres de préparer la nourriture, nos fétes et nos comportements sexuels? Jusqu’a
quel point le débat théorique peut-il répondre aux questions inhérents aux caracteres
et aux détails de notre vie?

Traiter de la question d’identité - Cest & dire d’une question presque intraitable -
peut sembler étre de la pure rhétorique. Faire appel aux dichotomies, telles Occident-
Orient, passé-présent, modernité-authenticité, identité-aliénation etc. se fait dans la
quasi-totalité des discours arabo-musulmans comme si le monde arabe n’a connu ni le
choc du colonialisme, ni 'étonnement de la technique, ni des livres étrangers, ni des
traductions et comme si le passé demeure, et comme si on est engagé dans une com-
pétition sans limites ni fins. Alors qu’il semble qu'on peut trouver une part de nous-

152 Afers Internacionals, 36



L’interculturel ou le piege de I'identité

mémes en interrogeant nos corps, en refléchissant a nos systémes vestimentaires, a notre
cuisine, au syst¢eme de parenté, a notre écriture etc. En plus, la question identitaire
n’est aucunement vécue de la méme manieére. Comment cette déchirure de P'étre se
manifeste-t-elle dans la vie d’un banquier, d’un officier, et dans la conscience d’un pay-
san, d’'un homme de religion ou d’un écrivain?

Autant la question de I'identité est vitale, C’est 4 dire harcelente, et parfois trau-
matisante, autant elle devient dans certains discours, un faux-probleme, sinon méme
un piege. Au dela de son approche obsessionnelle, il est presque évident qu’une iden-
tité achevée, totalement définie, n’a plus de patrie stable, sauf peut-étre chez les peu-
plades primitifs, ce qui est fort douteux. Une personne non exposée au changement, a
la duplicité, a I'interculturalité, n’est qu'un mythe, car '’Autre est 13, nous 'avons inté-
riorisé sur tous les plans, de la politique, de ’économie, de 'habitat, du vestimentaire
etc. Il n’y a plus d’identité unidimensionnelle, elle est synthétique, se ressourcant d’élé-
ments différents et souvrant sur des mondes pluriels. Afficher une présence identitai-
re cloisonnée sur ses propres limites, face & un Autre envahissant, ne veut absolument
pas dire qu’on s’échappe au contexte culturel général forgé par la civilisation occiden-
tale. On jouit de ses richesse, on profite de ses acquis, techniques et autres, comme on
souffre de ses dérapages. Qu’on soit des cheikhs traditionnels, des libéraux, des tech-
nocrates, comme disait A.Laroui, nous sommes tous habités par une certaine occiden-
talité. Cela ne veut absolument pas dire que je ne suis pas attaché 4 I'ici et maintenant,
et que ma mémoire est tatouée par le milieu culturel dans lequel j’ai évolué, que je
m’identifie aux temps, aux espaces, aux symboles qui sont les miens, mais faire de 'enjeu
identitaire un prétexte, presque obsessionnel, c’est tomber dans le piege qui rend I'étre
prisonnier de ce qui n’est pas et de ce qui n’a pas.

On se trouve dans le monde arabe face 2 un malaise existentiel. Tantét on con-
sidere que le retour a soi doit s’effectuer par acquisition de la force nue, c’est & dire
par ce qui ressemble 4 I'image qu’on a inventé 4 ce despotisme qui nous écrase et qui
nous rattache 4 son modele en méme temps, tantdt on considére qu’il faut restituer
notre force du fond du passé, Cest a dire de cette aleéricé totale par rapport  ce que
nous sommes et & ce que les Autres sont.

L’Autre a réussi, malgré tout, a nous faire intérioriser la honte jusqu’aux profondeurs
de notre psyché, constituant, ainsi, une synthése paradoxale de 'obsession d’une identi-
té absolue et le désir absolu d’imiter '’Autre. Or , I'identité est la. Elle ne supporte, de par
sa dialectique , ni objection, ni soup¢on de vide, et elle est, en méme temps, lointaine,
C’est pour cela que I'Arabe vit cette question dans la tourmente, ou s’y introduit d’une
maniere parfois brusque et violente. On subsistue sa réalisation par une captation fugiti-
ve. Aussi, 'Autre, n’est pas dans une contrée lointaine ou étranggre, car il est dans tout
ce qu’on fait, ce que nous acquerons, il est dans les institutions qui agencent nos rapports
etc. On est, interculturellement parlant, le fruit d’un processus d’hybridisation.
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Y-a-t-il en ce moment, un projet politique arabe qui prendrait en charge cette exis-
tence hybride?

L’obsession identitaire formulée par les discours arabes contemporains est, entre
autres, un symptome de I'échec politique dans nos sociétés arabes. Elle s’exprime 4 tra-
vers la peur viscérale de devenir ce que nous ne sommes pas. On se trouve devant le
dilemme suivant: on doit se conserver en méme temps qu’on est contraint au change-
ment, or, si nous voulons nous conserver tels que nous sommes, nous sommes con-
damnés 4 la déperdition, et si nous changeons, nous risquerons, aussi, de nous perdre.

“Malaise arabe” disent certains (Ghalioun) dii 4 une tentative continue et farouche
d’insulter, voire d’assasiner la raison; “Regard mutil¢” disent d’autres (Shayegan, 1989:122)
véhiculant tous “ces mécanismes de blocage et de placage qui faussent la représentation
des choses”. Hésitations entre soi et soi, entre ’'Autre et 'Autre de soi. Que ce soit un
simple malaise, ou une mutilation réelle, une question vitale ou un prétexte, la dialecti-
que identitaire se réalise dans la tension, elle s’enrichit dans le conflit. Autant je me démar-
que des croyances, des traditions ou des modes de comportement que je n’ai pas choisi,
autant je m’actache a lici et maintenant, & ma mémoire, & mon milieu culturel, aux sym-
boles qui me déterminent dans le temps et dans 'espace. L’identité est 1 quand on §’ins-
crit dans le présent et on crée, on se réalise et on se subjective. De ce point de vue toutes
les références, les discours, les expériences et les modeles sont égaux, car le choix, dans
ce cas ne se fait pas sur la base de la race ou de la religion mais plutdt sur des bases inte-
llectuelles et esthétiques. “Il est illusoire de croire que la bonne volonté, la tolérance, la
curiosité suffisent pour que s’instaure une ouverture a 'altérité: car I'acceptation de l'autre
dans sa différence, est loin d’étre une attitude spontanée, elle est le plus souvent le résul-
tat d’un trajet difficile qui passe par la prise de conscience de 'ethnocentrisme intrinse-
que de notre regard sur lautre” (Ladmiral/Lipiansky, 1989:136).

Cest & ce niveau que l'interculturel, dans son interaction avec la question identitaire,
devient de son coté, une ouverture et un enjeu. Il nous propose une communicationau-dela
“des préjugés, des stéréotypes et des clivages” des cultures d’origine. Et si l'interculturel
“implique I'idée d’inter-relations, de rapports et d’échanges entre cultures différentes”
(Ladmiral/Lipiansky, 1989:8; 10) mon identité culturelle transcendantalement pure, est
Iexpression d’une pure imagination. Le monde dont on assiste a la naissance dans cette fin
de siecle, grace 4 la fievreuse poussée communicationnelle, interculturelle 4 son insu, par-
fois, n’est plus le village dont Marshall Mc Luhan avait congu. Car les mouvements des
corps, I'émigration des signes et le flux des images renforcent la prise de conscience de 'alté-
rité. Que ce soit au niveau de notre région méditerranéenne, ou a 'échelle planétaire, les
“civilisations non-occidentelles telles qu’elles se manifestent politiquement de nos jours sont
surtout des réactions identitaires face a la marée montante de la mondialisation” (Shayrgan,
1996:42). Ce genre de réactions se met en oeuvre chaque fois qu'une hiérarchisation mépri-
sante des cultures tente d’imposer sa volonté de puissance. Rien ne peut prétendre 4 la neu-
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tralité, méme certains discours de la tolérance, ni linterculturel, ni la pureté identitaire, ni
encore moins la fievreuse mondialisation, ni méme la fascinante prétention communica-
tionnelle. Car l'interculturalité est souvent soumise aux enjeux des rapports de forces, le
discours identitaire est, symptomatiquement, mitigé, voire piégé, la mondialisation se met
en acte comme volonté de puissance dévastatrice, alors quon affronte des malentendus,
parfois indéchiffrables, dans les plus hautes spheéres de la communication.

L’interculturel est, en fait, une question de pensée et d’élan. Il constitue aussi bien
un enjeu dans les relations intersubjectives, qu’un défi intellectuel. Il engage le rationnel
et 'imaginaire. C'est pourquoi la tache de la reflexion se complique lorsqu’on tente d’inves-
tir les cultures et le systeme de valeurs qu’ils véhiculent dans le débat. Il semblerait, qu’au
dela des phénomenes de colonisation, d’émigration, de mixité et de métissage, la com-
munication interculturelle implique, d’abord, des individualités qu’arrivent & transmettre,
a travers leurs corps et leurs langages, la symbolique et I'imaginaire de leurs cultures. Le
“vécu individuel” dans I'acte interculturel est déterminant dans toute communication,
voire dans toute “morale communicationnelle”. En effet, si U'interculturel se présente, en
ce moment, comme horizon de pensée et comme ouverture, c’est que les dimensions échi-
que et esthétique constituent une exigence pour repenser ’humain, en dehors de toute
volonté de puissance arrogante ni d’humanisme béat. On vit dans un monde otr le métis-
sage culturel est devenu une réalité incontestable dans laquelle la personne se trouve obli-
gé d’avoir “plusieurs jeux d’outils conceptuels, étre présent  plusieurs niveaux 2 la fois et
disposer de multiples registres de connaissance” (Shayegan, 1996:49). Le métissage cultu-
rel est la reconnaissance en acte de ’Autre en nous. “Lorsque je suis suffisamment assuré
dans mon identité que je peux prendre le risque de 'exposer dans la communication ol
elle peut étre remise en cause, ébranlée ou modifiée” (LadmiralLipiansky, 1989:146).

L’interculturel en tant qu’enjeu et ouverture, 'identité comme défi et piege, dans
leurs expressions communicationnelles ou tragiques, constituent aussi bien un véritable
objet de questionnement qu’un scandale. Autant 'interculturalité peut se présenter sous
forme d’horizon, indépendamment de toute hiérarchisation arrogante, autant 'identité
peut acceuillir 'Autre, en dehors de toute obsession sécurisante. Reconnaitre 'Autre en
tant que semblable et différent, incite la personne a la conciliation, sinon a la négocia-
tion. Ce sont les deux dimensions que déterminent les dispositions communicatives d’un
systeme culturel. Cest & ce titre que 'interculturalité ne se traduit dans les faits que dans
et grice & une véritable éthique de la tolérance. Or, le probleme que nous affrontons dans
ce cas, est double; d’une part 'acceuil de 'Autre peut se faire grice a une logique com-
municative, mais penser la pluralité qui s’est difficilement conceptuable, d’autre part, la
conciliation et la tolérance nous situent en fait dans une position normative, ce qui ris-
que de nous éviter d’affronter la question complexe de la pluralité et nous engager dans
un langage d’évidences et de bonnes intentions. C'est & ce titre qu’une interculturalité
critique peut étre un horizon réel de penser I'identité dans sa pluralité.
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Actualmente, el concepto de identidad se utiliza como un concepto genérico que
atafie a acontecimientos sociales harto diversos. Numerosos conflictos se reagrupan
bajo la categoria de conflictos de identidad. La identidad es considerada, por lo tanto,
como la faceta mds importante de ciertas luchas tanto pacificas como violentas. A modo
de ejemplo, citemos los siguientes casos: el motor principal en el violento conflicto
entre hutus y tutsis en Rwanda y Kivu habrfa sido un conflicto de identidades triba-
les; la guerra entre croatas, serbios y bosnios habria sido un conflicto en pos de la sal-
vaguardia de las respectivas identidades nacionales; y Le Pen anima a los franceses a
defender su identidad nacional. Una evolucién clara aparece en el discurso politico, en
el que los viejos términos han sido cambiados pero conservan sentidos casi idénticos:
raza se denomina ahora cultura, cultura se convierte en identidad. Algunas veces cul-
tura se asocia con identidad, de lo que se deriva la nocién de identidad cultural. Este
proceso queda ilustrado a las claras por el tipo de estudios que lleva a cabo el grupo
francés GRECE, proveedor de ideas del Frente Nacional. A primera vista, la cosa pare-
ce bastante clara: un grupo se manifiesta por el simple hecho de que sus miembros pose-
en en comun unos simbolos, un territorio, una historia, etc. Sin embargo, analizada de
cerca, la nocién de identidad se vuelve mds problemdtica. De hecho, ya en los ejem-
plos citados, la identidad connota una esencia, lo cual implica invariabilidad, homo-
geneidad, permanencia. Pero las cosas no son tan simples como parecen. Todos sabemos
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que las identidades cambian, nacen y desaparecen, y las élites (politicas) pueden influir
en este proceso de forma crucial. En nuestra opinién, dos posturas son posibles: o bien
el concepto de identidad es descalificado y apartado con la esperanza de que la violen-
cia desaparezca con el propio concepto, o bien, se puede problematizar la nocién de
identidad para tratar de clarificar su estructura y sus muchas implicaciones. Por nues-
tra parte, optamos por la segunda. En esta perspectiva, proponemos un estudio com-
parativo que conceptualice la identidad como un fenémeno dindmico (en este sentido,
hablaremos de dindmicas de identidades) ligado al estudio de conflictos.

DE LA IDENTIDAD A LAS DINAMICAS DE IDENTIDAD

Distinguimos tres niveles de identidades: el individuo, el grupo y la comunidad. Son
tres niveles de amplitud pero, al mismo tiempo, tres tipos cualitativos diferentes: la iden-
tidad individual concierne a cada persona en sf misma, la identidad de grupo se define
por las relaciones interpersonales reales, mientras que la identidad comunitaria, en prin-
cipio, trasciende en el tiempo y en el espacio a los individuos y a los grupos existentes.

Identidad individual

La identidad cotidiana: dos ejemplos

Los servicios aduaneros y los agentes de policia, pero también los empleados muni-
cipales, e incluso los de banca, poseen el derecho de pedirnos cualquier documento que
pruebe nuestra identidad: un pasaporte, un permiso de conducir, etc. Normalmente,
este documento muestra una foto del interesado, su nombre y otros datos, como la
fecha de nacimiento, etc., y nos identifica como persona dnica e insustituible, pero
también como miembro de tal o cual grupo, sociedad o comunidad (nacionalidad,
grupo de adultos, etc.). A partir de este ejemplo, podemos concluir que:

-la identidad indica la manera por la cual uno difiere de los demds, pero también

aquello que nos une al resto; la identidad es comparativa;

-ciertos rasgos de la identidad nos son atribuidos desde el nacimiento y no pue-

den ser modificados (lugar y fecha de nacimiento, por ejemplo);

-algunos aspectos nos son dados desde el nacimiento y no son modificables mds

que tras dificiles gestiones (nombre, sexo, nacionalidad);

-ciertos aspectos pueden ser cambiados deliberadamente (lugar de residencia, esta-

do civil);

-ciertos aspectos de la identidad son modificados al margen de nuestra propia

voluntad (el parecido con la foto del pasaporte).
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Otro ¢jemplo se manifiesta dos o tres veces, quizds, a lo largo de nuestras vidas: a
veces, decimos de alguien que estd atravesando una crisis de identidad. Una persona que
sufre una crisis de tal naturaleza se hallard en dificultad consigo misma. Otra manifes-
tacién de este fendmeno podria ser todo el ciclo de transiciones conocidas en cada tra-
dicién del mundo (nacimiento, infancia, pubertad, etc.). La nocién de crisis de identidad
nos conduce, al menos en Occidente, al dmbito de la patologia. Desde nuestra pers-
pectiva, la patologfa no es mds que una forma aguda de la identidad normaly podria
servirnos de interesante aproximacién suplementaria. Los conceptos y, sobre todo, las
experiencias elaborados por los especialistas en terapias pueden ampliar nuestro enfo-
que. En realidad, la manera en que la considerada biblia de los diagndsticos en Occidente,
la DSM-III-R (Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders III Revised), cla-
sifica e identifica las aberraciones referentes a la identidad, nos informa acerca de las
nociones de identidad occidentales. En general, la identidad individual en Occidente
es considerada como un sentimiento subjetivo de unidad de la persona, susceptible de
experimentar desérdenes (temporales o no) que pueden ser patolégicos o normales (y
pasajeros), cuyas formas y aberraciones son culturalmente especificas.

La problematizacion de la identidad

Mismo y diferente

La denominada unidad de la identidad individual, con la que trabaja el DSM-III-
R, es problematizada por Paul Ricoeur, quien distingue dos aspectos en el concepto de
identidad: en primer lugar, la “mismicidad”, basada sobre ideas, relaciones y relacio-
nes de relaciones, que presuponen una continuidad en el tiempo; y, en segundo lugar,
lo que ¢l denomina “ipseidad”, esto es, el conjunto de identificaciones reconocidas por
una persona y que tolera el cambio y la evolucién. Ambos aspectos son necesarios y
establecen una relacién dialéctica entre si: “El problema de la identidad personal cons-
tituye, a mi entender, el lugar privilegiado de la confrontacién entre los dos usos mayo-
res del concepto de identidad que he evocado en muchas ocasiones sin jamds haberlo
tematizado verdaderamente. Recuerdo los términos de la confrontacién: por un lado,
la identidad como mismicidad (latin: idem; inglés: sameness; alemdn: gleichheit), por
otro, la identidad como ipseidad (latin: ipse; inglés: selfhood; alemdn: selbstheit). La ipsei-
dad, asi lo he afirmado repetidamente, no es la mismicidad. Y es precisamente debido
al desconocimiento de esta distincién crucial, por lo que han fracasado las soluciones
aportadas al problema de la identidad personal que ignoran la dimensién narrativa”
(Ricoeur, 1990:140). Es evidente que el concepto de identidad no se refiere a homo-
geneidad o permanencia. Al contrario, es el campo de tensidn entre “permanecer el
mismo a través del tiempo” y “cambiar en el decurso del tiempo” lo que constituye el
significado de la identidad de una persona. En este sentido, el otro forma parte inte-
grante de mi. No es un andlisis excepcional o exético. Asi es, un reproche muy fre-

Fundacié CIDOB, 1997 41



Rik Pinxten

cuente en las crisis en las relaciones personales en Occidente es precisamente que la
pareja es acusada de haber cambiado: “no es el mismo que cuando nos conocimos” o
“ya no es el mismo hombre/la misma mujer que conoci antes del matrimonio”. El cam-
bio es concebido a menudo en términos de traicién. En nuestro enfoque, afirmamos
de manera mds sistemdtica que cada nocién de identidad cientificamente vdlida impli-
ca cambio o dindmica. Las teorfas psico y sociodindmicas deberfan ayudarnos a captar
estos significados (por ejemplo, Erikson, Piaget, Campbell). Este razonamiento nos
aleja necesariamente de una concepcidn esencialista y estdtica de la identidad. Para
Ricoeur, la comprensién de uno mismo y del otro forma parte de un modo de expre-
sién, de un discurso narrativo, lo cual es siempre una interpretacién. El discurso narra-
tivo utiliza materiales que provienen de la realidad factual, pero también de la ficcidn.
Ricoeur concibe a la persona como un personaje inserto en una trama: el personaje estd
ligado a las experiencias de la vida, pero la trama puede ser reorganizada todo el tiem-
po. Al final, es la identidad de dicha trama la que penetra la identidad del personaje.
Como lo describe Denis-Constant Martin (1995:7) de manera clara, “one proposes
one’s identity in the form of a narrative in which one can re-arrange, re-interpret the
events of one’s life in order to take care both of permanence and change, in order to
satisfy the wish to make events concordant in spite of the inevitable discordances likely
to shake the basis of identity”. El discurso narrativo de la identidad produce la rela-
cién. Vincular los acontecimientos, producir una trama, permite integrar lo que se pre-
senta como contradictorio desde el punto de vista de la identidad-mismicidad. Diversidad,
variabilidad, discontinuidad e inestabilidad pueden ser explicadas razonablemente a
través de los vinculos entre los acontecimientos. No sélo datos o actos reales, sino tam-
bién ficcién o fantasfa forman parte de la trama. Los procesos de integracién son com-
plejos y creativos: “que nuestro pasado es un elemento constitutivo de la manera en
que nosotros nos vemos hoy, es algo sabido y aceptado. Las frustraciones del pasado
pueden, por ello, influir negativamente en nuestras capacidades para realizarnos hoy.
Pero nuestro pasado no es sélo las frustraciones, comporta también elementos satis-
factorios. En el pasado hallamos una gran abundancia de materiales que dan sentido.
(...) Para evitar vivir nuestra vida como una serie de acontecimientos dispares, es impor-
tante que sepamos integrar los hechos pasados en nuestro presente y convertirlos as{ en
utiles de cara a nuestro futuro. Este enfoque integrador es ya una expresién de creati-

vidad que libera la energia bloqueada” (Verstraete, 1995:9).

Predictibilidad

Segin G.Kelly, el individuo tiene necesidad de una cierta predictibilidad. Las per-
sonas se hacen imdgenes (modelos de representacién) del mundo, sobre las cuales anti-
cipan los acontecimientos, aventuran predicciones e intentan controlar sus vidas. Todos
se fabrican una representacién de si mismos como partes integrantes del mundo. El
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conjunto de estas imdgenes es denominado por Kelly “sistema de construcciones (cons-
tructs)”. Este es un sistema jerarquizado de representaciones relacionadas entre si. Algunas
de estas construcciones son mds importantes que otras. Por ello distingue Kelly entre
las centrales (core) y las subordinadas. Su definicién de construccién nos recuerda las
nociones mencionadas anteriormente: “a construct is a way in which some things are
constructed as being alike and yet different from others” (Kelly, 1995:105). Sin un sis-
tema asi, todos los acontecimientos de la vida parecerian un mero producto del azar,
y el caos y la imprevisibilidad imperarfan. Las construcciones ilustran una manera de
ordenar el mundo en categorias e implican un proceso consistente en poner etiquetas.
Las construcciones no son permanentes, pudiendo ser redisefiadas. Nuevas etiquetas
pueden reemplazar las antiguas. La aportacién de elementos nuevos a través de la expe-
riencia y del conocimiento puede mejorar la predictibilidad y obligarnos a cambiar.
Un medio seguro nos permite ensanchar nuestra experiencia y disefiar de nuevo nues-
tras construcciones. En circunstancias desfavorables, cambiarlas y redisefiarlas se con-
vierte en algo mds dificil. Cuando alguien se siente ofendido o atacado, la reaccién mds
usual es movilizar radicalmente los recursos conocidos a fin de preservar la identidad
actual. Terrell A.Northrup (1922:1) elabora las investigaciones de Kelly, describiendo
la identidad de la siguiente manera: “Identity is defined as an abiding sense of self and
of the relationship of the self to the world. The system of beliefs which constitutes the
self and the self-in-relation makes life relatively predictable rather than disorganized
and random. This notion of self does not, however, imply that identity is static. Identity
may be to some extent fluid and changeable in order to deal with changes in circums-
tances and new information. A system which is too fluid would not provide enough
predictability to be able to function, while a system which is too rigid would not allow
for adaption and growth”. Dentro de nuestra perspectiva intercultural es importante
ampliar el modelo para incluir en ¢l también los sentimientos, las costumbres y los pro-
yectos, as{ como las creencias. La teorfa de Kelly se revela igualmente interesante para
el estudio de los prejuicios. Por ejemplo, la lucha antirracista se presentaba sobre todo
como lucha contra los prejuicios. Pero es cierto que nos resulta casi imposible vivir sin
prejuicios, ya que forman parte integrante de las construcciones. Sin ellos, la experiencia
de nuestro mundo se acercarfa a la psicosis continua.

Identidad individual y social

Tajfel (1982) ha desarrollado la teoria de la identidad social. En ella distingue
entre identidad personal (o individual) e identidad social. En la misma linea, Erikson
(1968) presenta una adaptacién de las teorfas de Freud a partir de factores sociales y
distingue entre ego identity y group identity. Tajfel concibe la identidad personal como
el conjunto de caracteristicas especificas del individuo: rasgos psicolégicos, sentimien-
tos de capacidad, cualidades corporales, intereses intelectuales, gustos y preferencias
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personales. La identidad social engloba las caracteristicas de una persona en cuanto a
sus relaciones con los grupos formales e informales, es decir, sexo, raza, nacionalidad,
regién, etc. La identidad social de alguien es “the part of an individual’s self-concept
which derives from his knowledge of his membership in a social group (or groups),
together with the value and emotional significance attached to that membership” (Tajfel,
1978:63). Los grupos a los que hacemos referencia aqui son de toda clase: familia, cir-
culo de trabajo, club de ocio, grupo de amigos, partido, iglesia, etc. El individuo cons-
truye su identidad social a través de la adhesién a un cierto nimero de grupos. Otro
modelo del mismo género pertenece a G.Allport. Las adhesiones pueden ser esquema-
tizadas, segtin él, como un conjunto de circulos concéntricos que parten de un nicleo
muy particular que se ensancha en circulos mds generales. El centro es, para Allport,
la familia. Los circulos concéntricos representan consecutivamente: los alrededores, la
ciudad, el Estado/nacidn, la raza, la humanidad. Cuanto mds se aleja el circulo del cen-
tro mds abstracto es su contenido. Allport afirma que la lealtad disminuye a medida
que aumenta la distancia con respecto al centro. Una vez mds consideramos que es pre-
ciso dinamizar este modelo puesto que las lealtades pueden cambiar en el curso del
tiempo: por ejemplo, en tiempo de guerra, la nacién se convierte en algo mds impor-
tante que la ciudad o incluso la familia.

Identidad de grupo(s)

Un grupo es un conjunto de individuos. Se podria decir que es el conjunto de
relaciones interpersonales. A nivel del grupo, también se manifiestan los mecanismos
de la identidad. Hagamos una seleccién entre las numerosas teorias de la dindmica de
grupo y de la sociologfa. Un autor muy interesante en este sentido es Richard Boyd,
quien ha desarrollado una teorfa sobre la evolucién de pequefios grupos, en un marco
evolucionista (Boyd/Richerson, 1985). Boyd introduce una diferencia entre “grupo”
y “grupo en si”. El primero es un conjunto bastante inestable y ocasional de, al menos,
dos individuos que se encuentran en interaccién el uno con el otro. El segundo, al con-
trario, forma una nueva entidad en la que el conjunto es claramente mayor que la suma
de los componentes. La emergencia de la nueva entidad es el resultado de un proceso
en el que diversos problemas son afrontados en el decurso de una serie de etapas. El
modelo de Boyd habla de tres sistemas que componen el grupo pequefio en sus pro-
cesos: el sistema personal, el sistema social y el sistema cultural.

El sistema de personalidad estd constituido por las caracteristicas y cualidades que
estdn unidas a los individuos pero que influyen en el desarrollo del grupo. Se puede pen-
sar en caracteristicas tales como el nivel de desarrollo psicolégico, la motivacién, las for-
mas y estilos de aprendizaje, la historia personal, la actitud ante el trabajo, las capacidades,
las necesidades, la conciencia de si mismo, etc. El sistema social se desarrolla en toda
situacién en que los individuos se agrupan con un objetivo comun. El grupo se convierte
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en un “grupo en si” con sus propios comportamientos y relaciones. Cada sistema social
se caracteriza por un conjunto dnico de normas, esperanzas, tradiciones, procedimien-
tos, sistema de control y de direccién. Boyd indica que el sistema social se manifiesta
desde el primer encuentro de grupo. Se asiste a una dindmica que desarrolla en algunas
etapas una identidad dnica a través de interacciones en el grupo. El sistema cultural sittia
a cada grupo en un contexto mds amplio que las meras interrelaciones en el grupo: “the
cultural system reflects the milieu that surrounds the group and gives it a common refe-
rent system”. Para la identidad del grupo, el contexto cultural ofrece convicciones, valo-
res, reglas y costumbres que mds tarde organizardn el comportamiento del grupo. Asi, el
sistema cultural ofrece un marco de referencia para el grupo que contiene creencias comu-
nes, asi como una ética y una estética comunes. Las dimensiones o sistemas distinguidos
por Boyd nos servirdn de base para el andlisis de las dindmicas de la identidad, aunque
nosotros las dinamicemos y generalicemos substancialmente.

Las dindmicas estdn a menudo influidas, incluso guiadas, por paradojas. Un grupo
de paradojas se sittia en el dmbito de la adhesién. Un individuo pertenece a un grupo
y experimenta tensiones entre su identidad individual y la identidad de grupo: el indi-
viduo codetermina al grupo, lo refuerza y sostiene activamente la solidaridad interna
gracias a su adhesién. Al mismo tiempo, el individuo se ve limitado en cuanto a la
expresion de su identidad individual por el hecho de pertenecer al grupo. Esta tensién
entre adhesién y libertad individual juega un papel importante en numerosos conflic-
tos. Los tipos de relaciones entre los individuos y el grupo varfan en cuanto al grado
de compromiso, yendo de la observacién pasiva a la direccién activa del grupo.
Finalmente, cada grupo define las fronteras: tal individuo, tal compromiso, tal objeti-
vo es prioritario/permitido/prohibido. En este sentido, igualmente se manifestardn
numerosas tensiones entre el grupo y el individuo.

Identidad comunitaria

Una comunidad es mds vasta y, al mismo tiempo, diferente que los otros dos nive-
les: ella los trasciende en el tiempo y en el espacio, y ni los individuos ni los grupos
pueden entrar en relacién directa con una comunidad. No obstante, el nivel comuni-
tario es muy evidente. Veamos algunos ejemplos. Conociendo el pasado, un habitan-
te de Poitiers puede estar orgulloso de su ciudad y sentirse ciudadano. Puede que la
batalla de Poitiers contra los musulmanes esté totalmente integrada en su conciencia
comunitaria, pero, al mismo tiempo, el habitante contempordneo de Poitiers no es cris-
tiano de la misma manera que antafio y es, ciertamente, mds francés. Los islimicos se
denominan musulmanes, y hermanos, y forman parte en ciertas regiones de una umma,
pero algunos de entre ellos se conocen como tunecinos o paquistanies, y otros como
panislamistas. La identidad comunitaria es dindémica también en el sentido que, a veces
es la pertenencia a una comunidad especifica la que pesa mds, otras veces es la perte-
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nencia a una comunidad diferente. Por ejemplo, S.Aranowitz (1992) habla de despla-
zamiento (displacement) continuo en el que clase, sexo, raza, nacionalidad y civiliza-
cién entran en competencia como identidad dominante en diversas situaciones. Ademds,
cada comunidad conoce una dindmica intrinseca que puede hallarse en su propia his-
toria. Respecto a las multiples formas de la identidad comunitaria, recordemos los cir-
culos concéntricos de Allport. Asi, en lugar de definir la identidad comunitaria de
manera estricta, presentamos un solo tipo a modo de ejemplo: la identidad étnica.
Hutchinson y Smith (1996) indican que seis elementos determinan una etnia. La
comunidad étnica comprende segin ellos: un nombre comun para la identificacién de
la esencia de la comunidad; un mito explicativo de la descendencia comin con un ori-
gen comun en el tiempo y en el espacio; recuerdos histéricos comdnes y un pasado
comun con sus héroes, acontecimientos y sus correspondientes conmemoraciones; uno
o varios elementos de una cultura comdn que la identifican y que, normalmente, inclu-
yen una religién, costumbres, una lengua, etc.; un vinculo con el pais de origen con el
cual persisten los contactos, al menos simbdlicos (el pais de los ancestros); un senti-
miento de solidaridad entre los miembros de una comunidad. Analicemos sus propo-
siciones en profundidad y avancemos algunas observaciones criticas. El nombre comdn
de una comunidad (franceses, europeos, ciudadanos de Poitiers, cristianos, etc.) es
importante pero puede cambiar en el transcurso del tiempo, e incluso, desaparecer en
la vida contempordnea. Se trata de una etiqueta de la cual la comunidad se apropia o
que recibe de otras comunidades. Como tal, esta etiqueta estd sometida al cambio: la
Yugoslavia de Tito y la de hoy en dia ilustran estos cambios. La esencia, que estarfa
implicada en el nombre segiin Hutchinson y Smith, no es mds que una categoria tem-
poral que ayuda a la comunidad a definirse y a indicar sus fronteras. Los mitos y memo-
rias histéricas forman parte de un vasto discurso narrativo en el que hechos y ficcién
se mezclan para dar una coherencia al todo. Los mitos y los relatos de cariz histdrico
forman una trama que, por un lado, ayuda a unir las diferenciaciones internas en la
comunidad y, por otro, disimula las tensiones entre mismicidad y cambio. Buena parte
depende de quien inventa y explica el discurso narrativo (hombre politico, escritor,
etc.). La produccién de un discurso narrativo implica una seleccién de acontecimien-
tos que refuerza la experiencia global y comun de la comunidad. A menudo, ello quie-
re decir que lo que puede dividir es minimizado y que una amalgama de elementos
unificadores son puestos de relieve. Es evidente que una dindmica individual (de indi-
viduos heroicos o de gran valor, por ejemplo) interviene en la constitucién y realiza-
cién de los discursos narrativos comunitarios. Es cierto que, en situaciones conflictivas,
el papel de los lideres puede ser importante en la estructuracién y el contenido de los
discursos narrativos. Un territorio, quizds un pais de origen, poseerd la cualidad de lugar
en el que se han dirimido los acontecimientos mds importantes. En el discurso narra-
tivo, es el lugar en el que la comunidad puede sustentarse y reproducirse. Con fre-
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cuencia, serd identificado como el lugar donde siempre, o preferentemente, estas cosas
se han producido, incluso si uno no vive ya alli. En este sentido, es una zerra prome-
tida, ¢l nico lugar en el que ciertas formas de socialidad, de costumbres y de vida pro-
pia son posibles. El discurso narrativo puede alimentar un discurso de exclusividad en
el sentido que un grupo (o pueblo) serd el dominante y las diferencias no deban ni pue-
dan ser toleradas. Las fronteras son identificadas, engendrando en muchos casos el con-
flicto y la violencia. En fin, el territorio es el lugar en el que el poder es ejercido de una
manera determinada. Hutchinson y Smith otorgan un lugar a lo cultural. Es asi como,
a través de las formas de solidaridad, se introducen las dindmicas de grupo.

TEORIA DE LAS DINAMICAS
Y DINAMICAS DE IDENTIDAD: EL MODELO

La identidad muestra que es un fenédmeno dindmico y jerarquizado. Por ello noso-
tros hablamos de preferencia de dindmicas de identidad, en plural y poniendo el acento
en los procesos y no en los resultados de estos procesos. Para hablar de éstos de forma
mds precisa, hemos buscado un modelo que nos permita captar dicha complejidad dind-
mica, incluso desde una perspectiva comparativa (con varios individuos, grupos y comu-
nidades). Este modelo proviene de la teorfa de los sistemas dindmicos (con el caos en los
casos limites). Los procesos de identidad son, en nuestra perspectiva, maneras diferentes
de resolver ciertos problemas. Estos son, indudablemente, universales, de todos y de todos
los tiempos, pero la manera de resolverlos y las soluciones esgrimidas difieren segin el
individuo, el grupo o la comunidad. Pensar en la solucién de conflictos entre diversas
partes exclusivamente a partir de una perspectiva dnica (de una sola manera de solven-
tar el problema), es arriesgarse a trabajar de forma errdénea y al tiempo ineficaz, puesto
que ya no se ve el problema en sf sino sélo esa tnica via de solucién. Esta es una con-
viccién fundamental en nuestro enfoque. En la presente discusién sobre las nociones de
identidad, nos enfrentamos a dos posiciones falsas que son, sin embargo, dominantes.

Esencialismo

Las identidades nacionales, religiosas, étnicas y otras suelen definirse a menudo de
forma esencialista. Se habla de una identidad flamenca intrinseca, o de la arabidad, o aun
de valores esenciales de la identidad cristiano-occidental, etc. Todas estas categorfas supo-
nen la existencia de una identidad esencial, un nucleo inasible e inalienable como el cédi-
go genético de una persona o una especie animal. En el discurso dominante se encuentran
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referencias a una entidad de caracteristicas definidas, distinta a otras entidades semejan-
tes. De hecho, es un discurso que recuerda mucho al discurso racial: la raza X serfa dis-
tinta de la raza Y debido a cédigos genéticos diferentes. Pero ahora sabemos que un
enfoque de raza es cientificamente insostenible, falso incluso, como lo han probado los
bidlogos y genetistas de poblacidn (Cavali-Sforza, 1996). En el discurso sobre la identi-
dad, este razonamiento esencialista persiste atin. Ahora bien, en ese caso también el esen-
cialismo es falso: cada identidad estdtica se muestra ficticia desde el momento en que se
trata de definir las caracterfsticas en su contexto real, geogrdfico, psicoldgico e histérico.
En efecto, las identidades cambian siempre, se ensanchan y se adaptan segtin los dife-
rentes contextos. La realidad de la identidad es también, e incluso manifiestamente, este
proceso continuo. Esto no conduce a la irrealidad de la identidad temporal y cotidiana,
sino al hecho ésta no es mds que un fragmento temporal de un proceso continuo de iden-
tidad. Serfa deplorable, por otro lado, a tenor de la enorme importancia politica de un
tema como el de la identidad, limitarse a un razonamiento parcial que haga perder de
vista la globalidad. Anderson (1983) ha mostrado de manera convincente cémo la nocién
y las prdcticas de identidad nacionalistas fueron concebidas en el seno de los colonos
espafioles en América Latina (siglo XVI), para difundirse después bajo diversas formas,
mds bien esencialistas, a lo largo de los jévenes Estados-nacién europeos (siglos XVIII y
XIX). Anderson muestra qué procesos imaginativos operan en este ciclo de transforma-
ciones. En segundo lugar, la critica antropolégica de los tltimos decenios nos ha mos-
trado cémo las identidades étnicas y culturales se forman y se transforman a través de la
atribucién de etiquetas y de la afirmacién mediante el discurso narrativo propio. El estu-
dio mds impresionante, con todo, proviene del critico literario Edward Said (1972), quien
ha descrito la manera en que la literatura europea ha definido la “esencia oriental” de los
demis. Asi, el prejuicio orientalista atribuye caracteristicas de primitivismo a los pueblos
no europeos meridionales y orientales. Ahora bien, su esencia no es mds que un produc-
to de la imaginacién europea. De otra forma, la critica de Fabian (1984) nos ha mos-
trado c6mo una dimensién histdrica les es negada a las demds culturas, con la justificacién
de ciertas teorfas antropoldgicas. Estas criticas nos muestran, entre otras cosas, que un
enfoque esencialista ofrece una imagen parcial y falseada del fenémeno de la identidad.
Es en este sentido que tendemos a pensar el fenémeno en términos de dindmicas de iden-
tidad. La vivencia de la propia identidad (estdtica) debe de ser comprendida en el com-
plejo de dindmicas que forma un todo frente a esta parte.

La actitud colonial

Los andlisis criticos de los decenios pasados nos han mostrado también que un
enfoque unidireccional, denominado actitud colonial (Pinxten, 1994), puede ser cali-
ficado de cientificamente insostenible. El analista en ciencias sociales de antafio pen-
saba que un individuo, un grupo o una comunidad podian ser estudiados adecuadamente
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si el cientifico, de principio a fin, ejercia y controlaba él mismo la observacidn, la reco-
gida de datos y su interpretacién. Las versiones positivistas o fenomenoldgicas no difie-
ren sobre este punto: el investigador posee y utiliza los criterios finales y el sujeto de la
investigacién es un sujeto pasivo que no ¢jerce el control sistemdtico ni sobre las diver-
sas decisiones, ni sobre los resultados de la investigacién. Esto es lo que hemos dado
en llamar actitud colonial. La nueva perspectiva sobre la investigacidn en el dmbito de
las ciencias sociales parte de un andlisis epistemoldgico: la construccién del conoci-
miento o de las representaciones de los sujetos es un proceso de interacciones entre
investigador y sujetos. Por consiguiente, el objeto de estudio es la interaccién. Un and-
lisis adecuado debe aspirar a establecer una interaccién éptima entre investigador y
sujeto, lo que implica repensar la metodologia de las ciencias sociales de manera pro-
funda. Los interrogantes principales son entonces: ;qué es una interaccién adecuada?,
scémo se puede integrar el control del sujeto de manera sistemdtica durante el trabajo
de investigacién?, ;cémo se pueden negociar las cuestiones de la investigacién?, etc. Es
evidente que una reorganizacién asi de la investigacién nos conduce necesariamente a
una perspectiva comparativa.

A la bisqueda de un modelo: la teoria de los sistemas dindmicos

Las criticas mencionadas nos conducen al siguiente modelo abstracto: el modelo
debe ser abstracto para que los aspectos interactivos y comparativos puedan ser captados
y que una moral o una perspectiva cultural particular no puedan determinar la repre-
sentacién; el modelo debe describir las dindmicas; los pardmetros y sus diversos valores
deben ser integrados en un conjunto que denominamos configuracién. Proponemos, en
suma, utilizar la teorfa matemdtica, también llamada de los sistemas dindmicos. Esta teo-
ria describe las caracteristicas generales de los movimientos complejos que emergen cuan-
do se comprimen o dilatan ciertas formas sin llegar a cortarlas. Mds concretamente, se
dibuja una linea cerrada sobre una superficie eldstica (un circulo, por ejemplo). Luego,
se comprime, se pliega o se manipula dicha superficie de todas las maneras posibles (sin
rasgarla): las caracteristicas generales de la figura pueden ser descritas y son estudiadas
en la topologfa. Al estudiar las /eyes de los movimientos o dinamismos que permiten estos
limites, abordamos la teorfa de los sistemas dindmicos. En esta teorfa nos es preciso hallar
modelos para poder captar las dindmicas de identidad, en toda su complejidad y varie-
dad, centrdndonos en las particularidades de los conjuntos, con todo, generales. Por el
momento, utilizamos estos modelos matemdticos de manera metaférica, ilustrindolos
aqui con algunos casos restringidos. Por supuesto, estudios empiricos en profundidad
nos aportardn el corpus necesario para utilizar los modelos de manera sistemdtica. Si los
valores de los pardmetros cambian, las dindmicas de la identidad evolucionardn hacia
estructuras formales especificas que pueden ser calculadas mediante la teorfa del caos. A
modo de ¢jemplo, consideramos que un proceso equilibrado, que podemos reconocer
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como folerante, puede ser descrito mediante el modelo del caos conocido bajo el nom-
bre del “attractor” de Lorenz, a menudo apodado “mariposa” (Stewart, 1989:138). La
representacion grifica se presenta como sigue:

The Lorenz attractor

:Por qué este modelo? El “artractor” es la forma temporal de un sistema dindmi-
co sometido a condiciones particulares. Bajo otras condiciones (fuerzas politicas, con-
textos diferentes, etc.), la forma puede transformarse de nuevo. As{ lo histérico del
sistema puede ser aprehendido. Es en ese punto precisamente donde la teorfa de los
sistemas dindmicos se acerca a nuestro objetivo: nos permite describir la identidad como
proceso de dindmicas en su aspecto histérico o como tal. Mds concretamente, la iden-
tidad en este modelo estd comprendida como una configuracion de identidad (por ejem-
plo, la configuracién 4rabe o la europeidad en el afio 2000). Cada configuracién incluye
tres dindmicas de identidad que se sitdan en tres niveles diferentes: el individuo, los gru-
pos y las comunidades. Una dindmica de identidad estd constantemente constituida en
el tiempo por valores configurados en tres dimensiones: la personalidad, la socialidad y
la culturalidad. La personalidad es el conjunto de rasgos que singularizan a una perso-
na como unica: su inteligencia, su temperamento, su altivez, etc. La socialidad se apli-
ca a todos los rasgos especificos, a los conjuntos de relaciones en los cuales los individuos
se sitdan: c6digo de familia, dependencias del grupo de edad, etc. La culturalidad es el
conjunto de procesos que crea sentido para un individuo, un grupo o una comunidad,
es decir, todo aquello que puede ser aprendido y las formas de aprender a aprender (por
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ejemplo, oral/escrito). Estas tres dimensiones presentan a cada nivel (individuo, grupo,
comunidad) rasgos diversos que difieren -en cada uno de estos niveles- segin la situa-
cidn, el tiempo o el espacio en el mundo. Es evidente que las dindmicas de la identi-
dad pueden cambiar en el transcurso del tiempo en un mismo espacio (por ejemplo,
la europeidad de este fin de siglo era inconcebible en el mismo territorio a principio
del siglo). Dichas dindmicas pueden cambiar de espacio (por ejemplo, refugiados que
aprenden otras lenguas, costumbres, etc.). Pueden cambiar, asimismo, sobre los tres
niveles de extensién (por ejemplo, un pacifista dard prioridad a su pais en tiempos de
guerra; Rushdie intenta ensanchar la libertad personal en materia de religién, aunque
el Islam (comunidad) no permite la eleccién individual en estas cuestiones).

DINAMICAS DE IDENTIDAD Y DE CONFLICTO

Es probable que cada individuo, cada grupo y cada comunidad aprecien o vivan
los conflictos de manera diferente. La complejidad de cada nivel serd responsable de
esta diferenciacién. Para ser duradera y eficaz, la resolucién de los conflictos debe tener
en cuenta una multitud de factores. Por ejemplo, se plantean a las partes en conflicto
las siguientes cuestiones: ;qué significado se da al conflicto? ;quiénes son los intetlo-
cutores legitimos? ;cudles son los resultados que cada parte espera de una resolucién?
scudles son las opiniones comunes o las disidentes? ;de qué manera se ve la agresién?
:qué se entiende por paz? Las respuestas a estas cuestiones cambian segin el tiempo y
el contexto. Ademds, algunos factores materiales entran en juego. Doom y sus colabo-
radores (1995, 1995b) desarrollan una teorfa susceptible de detectar la escalada de los
conflictos en un estadio inicial, al objeto de prevenir la explosién violenta. Ambos uti-
lizan un sistema de indicadores de las tensiones estructurales, desigualdad social, com-
posicién de la poblacién, cambios econdmicos, seguridad alimentaria, condiciones
ecolégicas, legitimidad del régimen, represién de los Derechos Humanos, gastos mili-
tares, etc. También ellos echan mano de las teorfas dindmicas.

Hacia un estudio multidisciplinario

Nos parece deseable estudiar el campo de los conflictos de manera multidiscipli-
nar. La mayor parte del tiempo, los autores se adhieren al paradigma realista. Los auto-
res citados ofrecen un ejemplo de esta perspectiva: “(en materia de desarrollo) los
hombres politicos reclaman modelos concretos a partir de los cuales puede iniciarse un
trabajo constructivo. Esta llamada a la realpolitik puede ser seguida a través del con-
cepto del early warning (Doom et al., 1995b:10). En esta perspectiva llamada realista,
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las dindmicas culturales corren el peligro de desaparecer. Black et Avruch (1993) nos
muestran que el paradigma realista concibe el sistema internacional en términos de
juego entre Estados. Los Estados constituyen los actores monoliticos que maximalizan
su seguridad por la manipulacién llamada racional del poder. Los Estados se diferen-
cian por su poder respectivo. La pretendida racionalidad que guiaria estos procesos
excluye otras motivaciones (calificadas de débiles o no realistas). Rubinstein (1995) nos
muestra que la perspectiva de la realpolitik equivale a un etnocentrismo que penetra en
el andlisis cientifico a través de los métodos: “political realism places a premium on the
production of information that is characterized as ‘objective’, ‘rational’ (in a logical
sense), amenable to formal modelling, and derived from ‘correct scientific methods’(...).
In an important sense, the role accorded to such information in the analysis of social
and cultural life derives from, and perpetuates, a pervasive ethnocentrism”
(Rubinstein:985). El autor reconoce que el Estado es la tinica entidad comdn en los
andlisis y que los factores politicos, sociales y culturales a nivel local (de grupo, por
ejemplo) son olvidados salvo en el contexto de su valor a la vista de acciones militares.

Nuestro enfoque pretende mostrar el interés relativo (aunque real) de las diferen-
cias culturales para el reconocimiento de la importancia del factor intercultural en una
serie de situaciones conflictivas. El andlisis del conflicto ha sido difundido por diver-
sas escuelas de las ciencias sociales. Por nuestra parte, resumiremos muy brevemente,
sin entrar en detalles, cuatro de ellas. En la primera, siguiendo las teorfas interpretati-
vas de A.Schultz, el conflicto puede ser comprendido como una construccién social
realizada por los individuos que entran en un proceso intersubjetivo. Las dimensiones
de personalidad, socialidad y culturalidad intervienen claramente de una u otra mane-
ra en esta perspectiva. Otra escuela considera el conflicto como la comunicacién que
expresa tensiones subyacentes entre individuos. La teorfa de la dindmica de grupos con-
cibe el conflicto de esta manera. Por su parte, la macrosociologfa de Durkheim y Parsons
identifica el conflicto como una respuesta funcionalista a la vista de la persistencia de
las grandes estructuras sociales. En este marco, la teorfa de Coser es la mds detallada y
ha sido considerada dentro de la sociologfa durante mucho tiempo como una teorfa de
base. Finalmente, la teorfa materialista (y sobre todo marxista) sitta los conflictos en
un contexto econémico en el que diversas partes poseen intereses opuestos.

El papel de las dindmicas de la identidad en la emergencia de conflictos

En la segunda parte de nuestro andlisis hemos visto c6mo las dindmicas de cada nivel
(individuo, grupo, comunidad) influyen o codeterminan los procesos de identidad de los
otros niveles. Cada nivel es el cruce de tres dimensiones que se configuran de forma dife-
rente en el decurso del tiempo y a través del mundo. Estas dimensiones y dindmicas juga-
rdn sus papeles también en caso de conflicto. A menudo, son incluso la causa de éste.
Kriesburg (en prensa) determina cuatro condiciones para la emergencia de un conflicto
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social: a) las partes en conflicto se ven como entidades separadas la una de la otra; b) al
menos una de las partes se siente agraviada; ¢) al menos una de las partes tiene como fina-
lidad realizar cambios en la otra parte a fin de satisfacer sus agravios; d) la parte agraviada
posee la conviccidn de que el cambio deseado por la otra parte es posible. Estas cuatro con-
diciones son intrinsecas a todo conflicto y, ademds, estdn relacionadas entre si. En nues-
tra perspectiva, las dindmicas de la identidad codeterminan agravios, objetivos y expectativas,
y son parcialmente definidas por éstos. El conjunto da un conjunto de fuerzas y de inte-
rrelaciones complejas. Analicemos brevemente las cuatro condiciones en nuestro modelo.

La identificacion de si mismo como una entidad separada

Esta identificacién que hace una de las partes depende de al menos cuatro carac-
teristicas (partiendo de la teoria de Kriesburg, ya analizada en nuestro modelo):

-Homogeneidad de los miembros: cuanto mds un grupo o una comunidad demues-
tra tener ciertos rasgos en comun, tanto mds existen posibilidades de que se consolide
una dindmica fuerte de identidad. Ello se manifiesta por un incremento de puntos en
comun en los discursos narrativos y por cémo nos reconocen los demds (etiquetas). La
comunicacién interna y la solidaridad son medidas de homogeneidad, que se reflejan
en la configuracién de la identidad.

-Comunicacién: normalmente, a mds comunicacién mayor sentido de identidad.
Los aspectos contextuales de orden politico, espacial y econémico ayudan, pero los
aspectos intrinsecos, como la uniformizacién de la lengua, la ocupacién comin del
territorio, etc., resultan igualmente importantes. Los procesos en todos estos niveles se
desarrollan dando lugar a conflictos ocasionales.

-Fronteras: si las fronteras son claras, la identificacién es mds fécil y se produce de
forma mds cémoda. Por otro lado, una mayor convergencia en los objetivos y los inte-
reses de los miembros de un grupo o de una comunidad refuerza las fronteras y, al con-
trario, una mayor contingencia diluye éstas y el sentido de identidad. Es evidente que
los casos limites (exclusién total y disipacién general) son insostenibles puesto que
hacen imposible la interaccién con los otros.

-Organizacién: cuanta mayor integracién posea un grupo o una comunidad, mds
se manifestardn en una colectividad uniforme y bien organizada. Los lideres o respon-
sables de la organizacién pueden jugar un papel ejemplar en estos procesos, remitien-
do también a discursos narrativos de afirmacién y a las etiquetas impuestas por otros.

Es importante percatarse que todos los procesos mencionados se manifiestan en con-
textos que codeterminan a su vez el desarrollo del proceso. Por ejemplo, y entre otros aspec-
tos contextuales, el deslizamiento hacia una identidad cristiana de la nueva derecha americana
se produce en un contexto de decrecimiento del poder econémico de Estados Unidos, mien-
tras que el “despertar del Islam” no puede comprenderse como dindmica compleja mds que
en un contexto postcolonial de nuevos Estados-nacidn en las regiones correspondientes.
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La interaccién con los agravios

Los agravios son apreciados a menudo como expresién adecuada de un conflicto.
Con frecuencia, la expoliacién es el tema central, yendo de la falta de derechos a la falta
de reconocimiento. Ademds, los agravios o las expoliaciones no son siempre la causa
de un conflicto. En efecto, en nuestro modelo, una expoliacién a nivel de la identidad
individual (por ejemplo, la falta de libertad) puede acentuar las dindmicas de identi-
dad de los niveles grupales y comunitarios (por ejemplo, preparacién de una situacion
de revuelta colectiva), o viceversa. A menudo, los detentores de una ventaja relativa
pueden incrementar el conflicto, posiblemente con beneficios para el grupo. Por ¢jem-
plo: “it is often the stronger, the richer, or the higher status group that seeks more of
what it already has from a less capable opponent! Perhaps they do so because they can;
but it may be that by their standards, they feel deprived. For that reason, among others,
we must examine subjective considerations” (Kriesburg, en prensa:69). La observacién
de Kriesburg nos recuerda las dindmicas llamadas de “periferia”, descritas en los an4li-
sis del declive de las hegemonias en la teorfa histérica del grupo de Wallerstein: el cen-
tro hegeménico produce necesariamente pequefos centros periféricos donde los mejor
situados reclaman cada vez mds los privilegios del centro.

La relacién con los objetivos

La tercera condicién segtin Kriesburg para que un conflicto aparezca es la formula-
cién de objetivos respecto a la otra parte. De nuevo, consideramos que las dindmicas de la
identidad juegan un papel importante. Por un lado, la perspectiva de los objetivos es impor-
tante: se puede aspirar a una integracion mds definida. Por ejemplo, los inmigrantes deben
cambiar en el sentido de la igualdad de deberes respecto de la sociedad de acogida. Desde
el punto de vista de los inmigrantes, éstos pueden reivindicar mds igualdad de derechos
poh’ticos y econémicos. La otra perspectiva es la de la separacién, con exclusién mds siste-
mdtica de los demds (en guetos, del poder politico, del derecho al trabajo, etc.). Por otro
lado, los cambios deseados pueden situarse en diversos niveles: bien como pequefios cam-
bios, bien como reestructuraciones profundas. Las configuraciones de la identidad de las
diversas partes pesan e influyen en el tipo de relaciones, bien en el sentido del conflicto
bien en el de una posible coexistencia pacifica. De nuevo, los lideres pueden desempefiar
un papel crucial en estos procesos, utilizando los discursos narrativos dominantes.

Las perspectivas de futuro

Las perspectivas de un futuro mejor o peor, ¢ incluso catastréfico, intervienen tam-
bién en un conflicto. También aqui la complejidad debe de ser respetada: las promesas de
un futuro mejor pueden motivar a un grupo a entrar en un conflicto, mientras que el mejo-
ramiento de las condiciones de vida puede reforzar o desalentar un conflicto. Los discursos
narrativos as{ como las etiquetas utilizados por los responsables proporcionardn argumen-
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tos en una u otra direccién. Resulta evidente que los criterios objetivos, citados por los pro-
pagadores de la realpolitik (los autoproclamados realistas) en el campo del andlisis, han de
ser integrados en el andlisis. Pero, por nuestra parte, esperamos haber mostrado que los fac-
tores que intervienen en la configuracién de la identidad de cada parte de un conflicto code-
terminan el tipo mismo de conflicto y las posibilidades de superarlo o de reconducirlo. Los
aspectos personales, sociales y culturales han de tomarse en cuenta en cada andlisis, lo cual
exige, como hemos subrayado en varias ocasiones, un andlisis comparado.

Dindmicas de identidad y escalada de conflicto

Los anlisis de Kriesburg y sus colaboradores, por un lado, y los de Doom y sus cole-
gas, por otro, han mostrado que cada conflicto conoce fases tipicas, en el curso de las cua-
les una fase latente puede evolucionar hacia al enfrentamiento violento, el cual puede ser
seguido de una desaceleracién. Un tipo de conflicto que nos devuelve al nicleo del obje-
to de la dindmica es el denominado intratable, como el conflicto virtualmente insoluble
entre protestantes y catdlicos en Irlanda del Norte. T.Northrup (1995) muestra que un
conflicto as{ recorre fases especificas en las que las configuraciones de la identidad desem-
pefian un papel considerable. En los conflictos intratables, las fuerzas convergentes de la
identidad (es decir, dogmatismo, fundamentalismo, exclusivismo) son mucho mds fuertes
que las tendencias o formas contingentes, lo que explica por qué las relaciones posibles con
la otra parte son extremadamente limitadas. La escalada adquiere formas tipicas: el otro es
identificado como una amenaza para nuestra identidad. Ademds sus propuestas serdn cada
vez mds deformadas, mientras que el propio discurso narrativo va cavando mds hondo la
fosa entre las dos partes. (Un ejemplo dramdtico: los habitantes de Mostar han redefinido
al otro en el transcurso del conflicto bosnio, convirtiéndolo en isldmico/serbio, cruel, etc.,
a pesar de haber existido durante tiempo los matrimonios mixtos). Por dltimo, la escala-
da se ve reforzada por construcciones cada vez mds rigidas e impenetrables, eliminando
toda forma de interrelacién o de negociacidn. El otro se ha convertido en enemigo, en
lugar de ser un posible compafiero. Finalmente, el enfrentamiento resulta inevitable.

IMPLICACIONES PARA LA NEGOCIACION

Durante un proceso de generacién de un conflicto y ciertamente hacia el final de
un conflicto, las partes deben, inexorablemente, verse cara a cara en unas negociacio-
nes. Excepto los casos en que una parte extermina a la otra, la negociacién ha de ser
entablada en un algiin momento. En otra parte, he esbozado (Pinxten, 1994) elemen-
tos de investigacién que permitan negociaciones potencialmente eficaces y duraderas
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entre las partes. El procedimiento sigue seis etapas y utiliza los instrumentos de inves-
tigacién de la lingiiistica y de la antropologia, integrando las partes y el investigador en
un proceso interactivo y mutuamente controlado:

- Andlisis cualitativo (como en la etnografia o la sociologfa cualitativa) de lo que
estd en juego, de los valores, de las convicciones, etc., de cada parte concernida.

- Identificacidn de las intuiciones culturales de cada parte: la multitud cadtica de
datos de la primera escala es analizada a la vista de regularidades, de principios de orden
o de formas recurrentes. En nuestro modelo, las dindmicas de identidades y su estruc-
turacién a través de las dimensiones respectivas pueden ser comprendidas como ela-
boracién de intuiciones culturales en el campo de la identidad.

- Anilisis empirico sistemdtico: a partir de las intuiciones culturales de las cues-
tiones precisas, pueden ser formuladas hipdtesis particulares que serdn probadas en
estudios sistemdticos y empiricos, utilizando técnicas y métodos de investigacién de la
lingiifstica (taxonomfa, andlisis semdntico), de la antropologfa (trabajo sobre el terre-
no, entrevistas) o de la sociologia empirica (encuestas, etc.). La eleccién del método
depende de los instrumentos disponibles y del objeto de andlisis. Los resultados ofre-
cerdn una serie de descripciones particulares en las que se detallardn las configuracio-
nes de la identidad.

- A partir de este punto del andlisis, entra en juego la negociacién explicitamen-
te. El investigador construye con cada una de las partes una carta denominada IMF
(Intercultural Meta Frame): los datos particulares extraidos de la investigacién son inte-
grados en un marco de descripcién o de representacién comun, el IMF. Las configu-
raciones de la identidad aparecen detalladas, unas junto a otras, en sus tres dindmicas
respectivas y aprehendidas mediante el lenguaje de la teoria de los sistemas dindmicos.

- Comparacién: la representacién paralela en el IMF hace posible la lectura com-
parada de los datos. Asi, puede verse cudles son los puntos de divergencia para cada uno
de los implicados en el conflicto potencial o actual, as{ como los elementos de conver-
gencia, de congruencia o de “mismicidad”, en las dindmicas y las configuraciones de las
dindmicas de la identidad correspondientes. Estd claro que el dmbito de negociacidn posi-
ble o accesible aparece a partir de este momento. No entramos en el detalle de las dife-
rencias y las similitudes concretas posibles aqui, ya que sélo queremos indicar el mecanismo
de investigacién, ligado a un procedimiento de negociacién. Ni los aspectos formales, ni
los aspectos de contenido (personal, social, cultural) serdn especificados aqui.

6) Negociacién y gestion del conflicto: a partir de las investigaciones antes indi-
cadas, resulta factible iniciar negociaciones o proyectos de resolucién del conflicto.
Estamos convencidos de que los resultados de esta dltima fase del trabajo serdn mds
duraderos y mds justos, ya que las negociaciones y el proceso de resolucién del con-
flicto estdn basados sobre profundos andlisis previos realizados en interaccién sistemd-
tica con las partes involucradas.
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socialité et culturalité

*Rik Pinxten

Le concept d’identité s’utilise de notre temps comme un concept générique, consti-
tutif de divers événements sociaux. De nombreux conflits sont regroupés sous la catégo-
rie de conflits d’identité. L’identité est alors pensée comme la facette la plus importante
de luttes violentes ou pacifiques. A titre d’exemples: le moteur principal dans le violent
conflit entre hutus et tutsis au Rwanda et dans le Kivu aurait été un conflit d’identités tri-
bales; les croates, les serbes et les bosniaques seraient entrés en guerre pour sauvegarder
leurs identités; ou encore, Le Pen appelle les francais & défendre leur identité nationale.
Une évolution claire apparait dans le discours politique ot des termes anciens sont chan-
gés mais conservent des sens presque identiques: race est dénommée culture, culture se
mue en identité. Quelquefois culture est associée 4 identité, ce qui engendre la notion
d’identité culturelle. Ce processus est illustré par le type d’études que mene le groupe
francais GRECE, fournisseur d’idées du Front National. A premiere vue, la chose est clai-
re: un groupe se manifeste par le fait que ses membres ont en commun des symboles, un
territoire, une histoire, etc. Mais, analysée de plus prés, la notion d’identité devient pro-
blématique. En fait, déja dans les exemples cités, identité renvoit & I'idée d’essence, impli-
quant invariabilité, homogénéité, permanence. Mais les choses ne sont pas si simples. Nous
savons que les identités changent, naissent et disparaissent, et les élites (politiques) peu-
vent influencer ces processus de maniére importante. A notre avis, deux positions sont pos-
sibles: ou bien le concept d’identité est disqualifié et rejeté en espérant que la violence
disparaitra avec le concept; ou bien, on peut reproblématiser la notion pour clarifier sa
structure et ses implications. Nous décidons de tenter la deuxieme approche qui, dans une
perspective comparative, conceptualise I'identité comme phénomene dynamique (nous
patlerons de dynamiques d’identités), lié a I'étude des conflits.

*Proesseur de philosophie et anthropologie. Université de Gand, Belgique



Rik Pinxten

DE L’IDENTITE AUX DYNAMIQUES D’IDENTITE

Nous distinguons trois niveaux d’identités: I'individu, le groupe et la communauté.
Ce sont trois ordres de grandeur mais, en méme temps, trois types qualitatifs différents:
Iidentité individuelle se joue pour chaque personne en soi, 'identité de groupe se défi-
nit par les relations interpersonnelles réelles, tandis que 'identité communautaire trans-
cende en principe les individus et les groupes existants dans le temps et dans I'espace.

Identité individuelle

L'identité quotidienne: deux exemples

Les services douaniers et les agents de police, mais aussi les employés municipaux,
ou méme d’une banque, ont le droit de nous demander un document d’identité: pas-
seport, permis de conduire. Normalement, ce document présente une photo du por-
teur, son nom et autres renseignements (date de naissance, etc.). Ce document nous
identifie comme personne unique, mais aussi comme membre de tel ou tel groupe,
société ou communauté (nationalité, groupe des adultes, etc.). En général, nous pou-
vons conclure A partir de cet exemple que:

-I'identité indique la maniere dont on differe des autres, mais aussi ce que U'on a

en commun; I'identité est comparative;

-certains aspects identitaires nous sont attribués dés la naissance et ne peuvent étre

changés (lieu et date de naissance, par exemple);

-certains aspects nous sont donnés dés la naissance et ne sont modifiables que dif-

ficilement (nom, sexe, nationalité);

-certains aspects peuvent étre changés délibéremment (lieu de résidence, état civil);

-certains aspect d’identité sont changés en dehors de notre volonté (la ressem-

blance avec la photo du passeport).

Un autre exemple se manifeste peut-étre deux ou trois fois dans notre vie: nous
disons de quelqu’un qu’il traverse une crise d’identité. Une personne souffrant une telle
crise serait en difficulté avec soi-méme. Une autre forme de ce phénomene pourrait
étre le cycle de transitions connues dans chaque tradition 2 travers le monde (naissan-
ce, enfance, puberté, etc.). Avec la notion de crise d’identité, nous nous trouvons, au
moins en Occident, dans le domaine de la pathologie. Dans notre perspective, la pat-
hologie n’est qu’une forme aigué de I'identité normale et pourrait nous servir d’appro-
che supplémentaire intéressante. Les concepts et surtout les expériences élaborées par
les spécialistes en thérapies peuvent élargir notre approche. En fait, la mani¢re dont la
bible des diagnostics en Occident, la DSM-III-R (Diagnostic and Statistical Manual of
Mental Disorders III Revised), classe et identifie les aberrations identitaires, nous infor-
me des notions d’identité occidentales. En général, I'identité individuelle en Occident
est pensée comme sentiment subjectif d’unité de personne, connaissant des désordres

158 Afers Internacionals, 36



Identité et conflit: personnalité, socialité et culturalité

(temporaires ou non) qui peuvent étre pathologiques ou normaux (et passagers), comme
complexe dont la forme et les aberrations sont culturellement spécifiques.

La problématisation de lidentité

Méme et différent

La dite #nité de identité individuelle, avec laquelle travaille le DSM-III-R, est
problématisée par Paul Ricoeur qui distingue deux aspects du concept d’identité: “méme-
té”, basée sur des idées, des rapports et des rapports de rapports, présupposant une con-
tinuité dans le temps, et “ipséité”, ensemble des identifications reconnues par une
personne et qui tolere le changement et I'évolution. Ces deux aspects sont nécessaires
et érablissent une relation dialectique entre eux: “Le probleme de I'identité personne-
lle constitue & mes yeux le lieu privilégié de la confrontation entre les deux usages
majeurs du concept d’identité que j’ai maintes fois évoqué sans jamais le thématiser
véritablement. Je rappelle les termes de la confrontation: d’un c6té, I'identité comme
mémeté (latin: idem; anglais: sameness; allemand: Gleichheir), de autre, 'identité comme
ipséité (latin: Zpse; anglais: selfhood; allemand: Selbstheir). L’ipséité, ai-je maintes fois
affirmé, n’est pas la mémeté. Et C’est parce que cette distinction majeure est mécon-
nue (...) que les solutions apportées au probleme de I'identité personnelle ignorant la
dimension narrative échouent” (Ricoeur, 1990:140). Il est clair que ce concept d’iden-
tité ne se réfere pas & homogénéité ou permanence. Au contraire, c’est le champ de ten-
sion entre “rester le méme a travers le temps” et “changer au cours du temps” qui
constitue le sens de I'identité d’une personne. Dans ce sens, 'autre fait partie intégrante
de moi. Ceci n’est point exceptionel ou exotique comme analyse. En effet, un repro-
che trés fréquent dans les crises de rapports personnels en Occident est justement que
le partenaire est accusé d’avoir changé: “il n’est plus le méme que lors de notre premicre
rencontre” ou “ce n’est plus le méme homme/la méme femme que j’ai épousé(e) jadis”.
Le changement est congu souvent en termes de trahison. Dans notre approche, nous
affirmons de manitre plus systématique que chaque notion d’identité scientifiquement
valable implique changement ou dynamique. Les théories psycho et sociodynamiques
devraient nous aider 2 saisir ces sens (ex. Erikson, Piaget, Campbell). Ce raisonnement
nous éloigne nécessairement d’une conception essentialiste et statique de l'identité.

Pour Ricoeur, la compréhension de soi-méme et de I'autre fait partie d’'un mode
d’expression, d’un discours narratif, ce qui est toujours une interprétation. Le discours
narratif utilise des matériaux venant de la réalité factuelle, mais aussi de la fiction. Il
congoit la personne comme un personnage dans une histoire: le personnage est lié aux
expériences de la vie, mais I'histoire peut étre réorganisée tout le temps. A la limite,
c’est I'identité de l'intrigue qui est investie dans I'identité du personnage. Comme le
décrit Denis-Constant Martin (1995:7) de manigre claire, “one proposes one’s iden-
tity in the form of a narrative in which one can re-arrange, re-interpret the events of
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one’s life in order to take care both of permanence and change, in order to satisfy the
wish to make events concordant in spite of the inevitable discordances likely to shake
the basis of identity”. Le discours narracif identitaire fait la liaison. Lier les événements,
produire une histoire, permet d’intégrer ce qui s'annonce contradictoire du point de
vue de 'identité-mémeté; diversité, variabilité, discontinuité, instabilité, peuvent étre
expliquées raisonnablement par les liens entre les événements. Non seulement des don-
nées ou des actes réels, mais aussi la fiction ou la fantaisie font partie de I'histoire. Les
processus d’intégration sont complexes et créatifs: “Que notre passé est constituant
pour la maniére dont nous nous voyons aujourd’hui est bien connu et accepté. Des
frustrations du passé peuvent donc influencer négativement nos capacités de nous réa-
liser aujourd’hui. Mais notre passé n’est pas égal a frustrations; il comporte également
des éléments satisfaisants. Dans le passé, nous trouvons une abondance de matériaux
qui donnent du sens. (...) Pour éviter de vivre notre vie comme une série d’événements
disparates, il est important que nous sachions intégrer les événements passés dans notre
présent et les rendre utiles pour le futur. Cette démarche d’intégration est déja une
expression de créativité et libere 'énergie bloquée” (Verstraete, 1995:9).

Prévisibilité

D’apres G.Kelly, l'individu a besoin de prévisibilité. Les gens se font des images
(des modeles de représentation) du monde, sur la base desquelles ils anticipent les évé-
nements, s’engagent dans des prédictions et essayent de contréler leur vie. Ils se font
une représentation d’eux-mémes comme partie intégrale du monde. L’ensemble de ces
images est nommé “systeme de constructions (constructs)” par Kelly. Cest un systeme
hiérarchisé de représentations mises en rapport entre elles. Certaines constructions sont
plus importantes que d’autres; c’est pourquoi Kelly distingue entre les centrales (core)
et les subordonnées. Sa définition de constructions nous rappelle les notions men-
tionnées plus haut: “a construct is a way in which some things are constructed as being
alike and yet different from others” (Kelly, 1955:105). Sans un tel systeme, tous les
événements dans la vie paraitraient un produit du hasard, et le chaos et 'imprévisibi-
lité domineraient. Les constructions illustrent une maniére de ranger le monde en caté-
gories et impliquent un processus consistant & mettre des étiquettes. Les constructions
ne sont pas permanentes: elles peuvent étre redessinées. De nouvelles étiquettes peu-
vent remplacer les anciennes. L’apport d’éléments nouveaux par le biais de I'expérien-
ce et de la connaissance peut améliorer la prévisibilité et nous contraindre a changer.
Un milieu stir nous permet d’élargir notre expérience et de redessiner nos construc-
tions. Dans des circonstances défavorables, il devient plus difficile de changer et de
redessiner celles-ci. Quand quelqu’un se sent offensé ou attaqué, la réaction typique
est de mobiliser radicalement les ressources connues en vue de sauvegarder 'identité
actuelle. T.A.Northrup (1992:1) élabore les recherches de Kelly. Elle décrit I'identité
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de la fagon suivante: “Identity is defined as an abiding sense of self and of the rela-
tionship of the self to the world. The system of beliefs which constitutes the self and
the self-in-relation makes life relatively predictable rather than disorganized and ran-
dom. This notion of self does not, however, imply that identity is static. Identity may
be to some extent fluid and changeable in order to deal with changes in circumstances
and new information. A system which is too fluid would not provide enough predic-
tability to be able to function, while a system which is too rigid would not allow for
adaption and growth”. Dans notre perspective interculturelle, il est important d’élar-
gir le modele pour y inclure les sentiments, les coutumes et les projets de méme que
les croyances. La théorie de Kelly s’avere également intéressante pour I'étude des pré-
jugés. Par exemple, la lutte antiraciste se présentait surtout comme lutte contre les pré-
jugés. Mais il est clair qu’il nous est presque impossible de vivre sans préjugés, puisqu’ils
font partie intégrante des constructions. Sans ces dernitres, I'expérience de notre monde
se rapprocherait d’'une psychose continue.

ldentité individuelle et sociale

Tajfel (1982) a développé la théorie de I'identité sociale. Il distingue entre iden-
tité personnelle (ou individuelle) et identité sociale. Dans la méme lignée, Erikson
(1968) présente une adaptation des théories de Freud a partir de facteurs sociaux et
distingue ego identity et group identity; Tajfel congoit I'identité personnelle comme
I'ensemble des caractéristiques spécifiques de I'individu: traits psychologiques, senti-
ments de compétence, qualités corporelles, intéréts intellectuels, gotits et préférences
personnelles. L'identité sociale englobe les caractéristiques d’une personne quant  ses
rapports aux groupes formels et informels, c’est-a-dire, sexe, race, nationalité, religion,
etc. L’identité sociale de quelqu’un est “the part of an individual’s self-concept which
derives from his knowledge of his membership in a social group (or groups), together
with the value and emotional significance attached to that membership” (Tajfel,
1978:63). Les groupes dont nous parlons ici sont de toutes sortes: famille, cercle de
travail, club de loisir, groupe d’amis, parti, église, etc. L’individu construit son identi-
té sociale & travers 'appartenance 4 un certain nombre de groupes. Un autre modtle
du méme genre appartient 3 G.Allport. Les appartenances peuvent étre schématisées,
selon lui, comme un ensemble de cercles concentriques, partant d’un centre tres par-
ticulier qui s’élargit en cercles plus généraux. Le centre est, pour Allport, la famille. Les
cercles concentriques représentent consécutivement: les environs, la ville, I’Etat/la
nation, la race, '’humanité. Plus le cercle est éloigné du centre, plus son contenu est
abstrait. Pour Allport, la loyauté diminue & mesure que grandit la distance par rapport
au centre. De nouveau nous croyons qu’il faut dynamiser ce modele car les loyautés
peuvent changer au cours du temps: par exemple, en temps de guerre, la nation devient
plus importante que la ville ou méme que la famille.
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Identité de groupe(s)

Un groupe est un ensemble d’individus. On pourrait dire que c’est 'ensemble des
rapports interpersonnels. Au niveau du groupe, des mécanismes identitaires se manifes-
tent aussi. Faisons une sélection parmi les nombreuses théories de la dynamique de grou-
pe et de la sociologie. Un auteur fort intéressant a cet égard est Richard Boyd, qui a
développé une théorie sur I'évolution des petits groupes, dans un cadre évolutioniste
(Boyd/Richerson, 1985). Boyd différencie “groupe” et “groupe en soi”. Le premier est un
ensemble assez instable et occasionnel d’au moins deux individus qui se trouvent en inte-
raction 'un avec 'autre. Le deuxi¢me, au contraire, forme une nouvelle entité dans laque-
lle 'ensemble est nettement plus que 'addition des composants. L'émergence de la nouvelle
entité est le résultat d’un processus dans lequel divers problemes sont affrontés au cours
d’une série de stades. Le modele de Boyd parle de trois systémes qui composent dans leurs
processus le petit groupe: le systeme personnel, le systéme social et le systeme culturel.

Le systeme de personnalité est constitué par les caractéristiques et qualités qui sont
lides aux individus mais influencent le développement du groupe. On peut penser a des
caractéristiques telles que le niveau de développement psychologique, la motivation, les
formes et styles d’apprentissage, histoire personnelle, I'attitude devant le travail, les capa-
cités, les besoins, la conscience de soi, etc. Le systeme social se développe dans toute situa-
tion olt des individus se groupent dans un but commun. Le groupe devient un “groupe
en soi” avec ses propres comportements et rapports. Chaque systéme social se caractérise
par un ensemble unique de normes, espérances, traditions, démarches, systéme de contro-
le et de direction. Boyd indique que le systeéme social se manifeste dés la premitre ren-
contre de groupe. On assiste & une dynamique qui développe en quelques étapes une
identité unique par le biais des interactions dans le groupe. Le systeme culturel situe cha-
que groupe dans un contexte plus large que les interrelations dans le groupe: “the cultu-
ral system reflects the milieu that surrounds the group and gives it a common referent
system”. Pour I'identité du groupe, le contexte culturel offre des convictions, des valeurs,
des regles et des coutumes qui organiseront par la suite le comportement du groupe. Ainsi,
le systeme culturel offre un cadre de référence pour le groupe qui contient des croyances
communes ainsi qu’une éthique et une esthétique commune. Les dimensions ou syszémes
distingués par Boyd nous servirons de base pour 'analyse des dynamique d’identité, bien
que nous les dynamisons et les généralisons substantiellement.

Les dynamiques sont souvent influencées, voire guidées, par des paradoxes. Un
groupe de paradoxes se situe dans le domaine de 'appartenance. Un individu appar-
tient & un groupe et éprouve des tensions entre son identité individuelle et 'identité
de groupe: 'individu codétermine le groupe, le renforce et soutient activement la soli-
darité interne par son adhésion; en méme temps, I'individu est limité dans I'expression
de son identité individuelle par son appartenance au groupe. Cette tension entre appar-
tenance et liberté individuelle joue un r6le dans de nombreux conflits. Les types de
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rapports entre individus et groupe varient dans le degré d’engagement, allant de 'obser-
vation passive 2 la direction active du groupe. Finalement, chaque groupe définit des
frontiéres: tel individu, tel engagement, tel but est prioritaire/permis/défendu. Dans
cet aspect également, des tensions entre groupe et individu se manifesteront.

Identité communautaire

Une communauté est plus vaste et en méme temps différente des deux autres nive-
aux: elle les transcende dans le temps et dans I'espace, et ni les individus ni les groupes peu-
vent entrer en rapport direct avec une communauté. Néanmoins, le niveau communautaire
est trés manifeste. Prenons quelques exemples. Connaissant le passé, un habitant de Poitiers
peut étre fier de sa ville et s’en sentir citoyen; il se peut que le combat de Poitiers contre
les musulmans soit totalement integré dans sa conscience communautaire mais, en méme
temps, ’habitant contemporain de Poitiers n’est pas chrétien de la méme facon que jadis
et se sent certainement plus francais. Les islamiques se nomment musulmans, et fréres, et
appartiennent dans certaines régions & une umma, mais certains se nomment tunésiens ou
pakistanais, d’autres pan-islamistes. L'identité communautaire est dynamique également
en ce sens que parfois C’est 'appartenance & une communauté spécifique qui 'emporte,
d’autres fois celle & une communauté différente. Par exemple, S.Aranowitz (1992) parle
de déplacement (displacement) continu ol classe, sexe, race, nationalité et civilisation entrent
en compétition comme identité dominante dans diverses situations. En outre, chaque com-
munauté connait une dynamique intrinséque qui peut se retrouver dans son histoire. Pour
ce qui concerne les formes multiples de I'identité communautaire, rappellons les cercles
concentriques d’Allport. Au lieu de définir I'identité communautaire de maniére stricte,
nous présentons un seul type en guise d’exemple: I'identité ethnique.

Hutchinson et Smith (1996) indiquent six éléments qui déterminent une ethnie.
La communauté ethnique comprend selon eux: un nom commun en vue de I'identi-
fication de I'essence de la communauté; un mythe expliquant la descendance commu-
ne avec une origine commune dans le temps et dans 'espace; des souvenirs historiques
communs et un passé commun avec des héros, des événements et leur commémora-
tion; un ou plusieurs éléments d’une culture commune qui restent 2 identifier, mais
qui comprennent normalement une religion, des coutumes, une langue, etc.; un lien
avec le pays d’origine avec lequel on continue d’entretenir des contacts au moins sym-
boliques (le pays des ancétres); un sentiment de solidarité entre les membres d’une com-
munauté. Analysons ses éléments un peu plus en profondeur et avangons quelques
remarques critiques. Le nom commun d’une communauté (frangais, européens, cito-
yens de Poitiers, chrétiens, etc.) est important mais peut changer au cours du temps,
ou méme disparaitre de la vie contemporaine. C’est une étiquette que la communau-
té s’approprie ou qu’elle regoit des autres. Comme telle, cette étiquette est soumise aux
changements: la Yougoslavie du temps de Tito et de nos jours illustre ces changements.
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L’essence, qui serait impliquée dans le nom d’aprés Hutchinson et Smith, n’est qu’une
catégorie temporaire qui aide la communauté & se définir et & indiquer ses frontiéres.
Les mythes et la mémoire historiques font partie d’un vaste discours narratif ot faits
et fiction se mélangent pour donner une cohérence au tout. Les mythes et les narra-
tions forment une histoire qui, d’une part, aide a relier les différentiations internes dans
la communauté et, de lautre part, dissimule les tensions entre mémeté et changement.
Beaucoup dépend de celui qui invente et transmet le discours narratif (homme politi-
que, écrivain, etc.). La production d’un discours narratif implique une sélection des
événements qui renforcera 'expérience globale et commune de la communauté. Souvent
cela revient & minimiser ce qui peut diviser et & mettre en relief un amalgame d’él¢é-
ments qui lient. Il est clair qu’une dynamique individuelle (de héros ou de personna-
lités taille, par exemple) joue dans la constitution et réalisation de discours narratifs
communautaires. Il est certain que, dans des situations conflictives, le role des leaders
peut étre important dans la structuration et le contenu des discours narratifs. Un terri-
toire, peut-étre un pays d’origine, aura la qualité de lieu ol les événements les plus
importants se sont réalisés. Dans le discours narratif, c’est le lieu olt la communauté
peut se soutenir et se reproduire. Souvent il sera identifié au lieu ol ces choses se sont
toujours ou de préférence produites, méme si on n’y habite plus. C’est une zerre pro-
mise en ce sens que c’est 1a que certaines formes de vie sociale, de coutumes et de vie
propre sont possibles. Le discours narratif peut entretenir un discours d’exclusivité en
ce sens qu’'un groupe (ou peuple) sera maitre et les différences ne doivent ni peuvent
étre tolérées. Des frontieres sont identifiées, engendrant le conflit et la violence dans
beaucoup de cas. Enfin, le territoire est le lieu ot le pouvoir est exercé d’'une maniere
déterminée. Hutchinson et Smith indiquent une place pour le culturel. Cest ainsi que,
par le biais de formes de solidarité, les dynamiques de groupe sont introduites.

THEORIE DES DYNAMIQUES
ET DYNAMIQUES D’IDENTITE: LE MODELE

L’identité s’avere étre un phénomene dynamique et hiérarchisé. Cest pourquoi
nous parlons de préférence de dynamiques d’identité, au pluriel et en mettant 'accent
sur les processus eux-mémes au lieu des produits de ces processus. Pour étre en mesu-
re de parler de ces phénomenes de maniere plus précise, nous avons cherché un mode-
le nous permettant de saisir cette complexité dynamique, y compris dans une perspective
comparative (avec plusieurs individus, groupes et communautés). Ce modele vient de
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la théorie de systemes dynamiques (avec le chaos dans les cas limites). Les processus
d’identité sont, dans notre perspective, des fagons de résoudre certains problemes. Ceux-
ci sont sans doute universels, de tous et de tous les temps, mais les facons de les résou-
dre et les solutions en elles-méme different selon l'individu, le groupe ou la communauté.
Penser a la solution de conflits entre diverses parties exclusivement a partir d’'une pers-
pective unique (d’une seule maniére de résoudre le probleme), Cest risquer de travai-
ller de forme erronée et inefficace, puisqu’on ne voit plus le probleme en soi, mais
seulement cette unique voie de solution. C’est une conviction fondamentale dans notre
perspective. Dans la discussion présente sur les notions d’identité, nous nous heurtons
a deux positions fausses, qui restent néanmoins dominantes.

Essentialisme

Des identités nationales, religieuses, ethniques et autres sont souvent définies de
maniére essentialiste. On parle d’une identité flamande intrinséque, ou de 'arabité, ou
encore des valeurs essentielles de 'identité chrétienne-occidentale, etc. Dans toutes ces
catégorisations, on suppose une identité par essence, ou un noyau incontournable et
inaliénable tel un code génétique pour une personne ou une espéce. Dans le discours
dominant, on trouve des références 4 une entité & caractéristiques définies, distincte
d’autres entités semblables. En fait, Cest un discours qui rappelle fortement le discours
racial: race X serait distincte de race Y en raison des codes génétiques de chacune. Or,
nous savons maintenant qu’une telle approche de race est scientifiquement insoutena-
ble, voire fausse, comme 'ont prouvé biologistes et généticiens (Cavali-Sforza, 1996).
Dans le discours sur 'identité, ce raisonnement essentialiste persiste toujours. Or, la
aussi, I'essentialisme est faux: I'identité statique s’avere fictive des qu’on essaie de défi-
nir les caractéristiques dans leur contexte réel, géographique, psychologique, histori-
que et autre. En effet, les identités changent toujours, glissent, s’élargissent et s’adaptent
selon les contextes. La réalité de I'identité est aussi, et méme manifestement, ce pro-
cessus continu. Ceci ne débouche pas sur l'irréalité de identité temporelle et vécue
mais sur le fait que celle-ci n’est qu'une tranche temporelle d’un processus continu
d’identité. I serait certes déplorable, compte tenu d’un théme aussi important politi-
quement que I'identité, de se limiter 2 un raisonnement partiel faisant perdre de vue
la globalité. Anderson (1983) a montré de maniere convaincante comment la notion
et les pratiques nationalistes d’identité ont été congues chez les colons espagnols
d’Amérique Latine (XVI¢ siécle) pour se répandre sous diverses formes, plutdt essen-
tialistes, dans les jeunes Etats-nation européens (XVIII& et XIXe siécle). Anderson mon-
tre quels processus d’imagination operaient dans ce cycle de transformations.

En second lieu, la critique anthropologique des décennies passées nous a montré
comment les identités ethniques et culturelles se forment et se transforment par le biais
de Pattribution d’étiquettes et de l'affirmation par le discours narratif propre. L’étude la
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plus impressionante vient du critique littéraire E.Said (1972) qui a montré comment la
littérature européenne a défini “I'essence orientale” des autres. Ainsi, le préjugé orienta-
liste attribue des caractéristiques de primitivité aux peuples non-européens de I'Orient et
du Sud. Or, leur essence n’est qu’un produit de I'imagination européenne. D’une autre
fagon, la critique de Fabian (1984) nous a montré comment une dimension historique
est niée aux autres cultures, avec la justification de théories anthropologiques. Ces criti-
ques nous montrent, entre autres, qu une approche essentialiste offre une image partielle
et faussée du phénomene d’identité. Cest en ce sens que nous tenons a penser le phé-
nomene en termes de dynamiques d’identité. Le vécu de la propre identité (statique) doit
étre compris dans le complexe de dynamiques qui forme un tout vis-a-vis de cette partie.

L’attitude coloniale

Les analyses critiques des décennies passées nous ont montré aussi qu’une appro-
che unidirectionelle, nommée attitude coloniale (Pinxten, 1994), peut étre qualifiée de
scientifiquement intenable. L’analyste en sciences sociales de jadis pensait qu'un indivi-
du, un groupe ou une communauté pouvaient étre étudié adéquatement si le savant, du
début a la fin, exercait et contrdlait lui-méme I'observation, le recueil de données et
Iinterprétation. Les versions positivistes ou phénoménologiques ne different pas sur ce
point: le chercheur possede et utilise les critéres finals, et le sujet de recherche est un sujet
passif qui n’exerce de controle systématique ni sur les diverses décisions, ni sur les résul-
tats de recherche. C’est ce que nous appelons l'attitcude coloniale. La nouvelle perspec-
tive sur la recherche en sciences sociales part d’'une analyse épistémologique: la construction
de connaissances ou de représentations de sujets est un processus d’interactions entre
chercheur et sujets. Par conséquent, 'objet d’étude est 'interaction. Une analyse adé-
quate doit viser 2 établir une interaction optimale entre chercheur et sujet, ce qui impli-
que repenser en profondeur la méthodologie des sciences sociales. Les questions principales
deviennent alors: qu’est-ce une interaction adéquate, comment peut-on intégrer le contrd-
le du sujet de maniére systématique dans le travail de recherche, comment peut-on négo-
cier les questions de la recherche, etc.? Il est clair qu’une telle réorganisation de la recherche
nous meéne nécessairement a une perspective comparative.

A la recherche d’un modele: la théorie des systémes dynamiques

Les critiques mentionnées débouchent sur le modele abstrait suivant: il doit étre abs-
trait pour que les aspects interactifs et comparatifs puissent étre saisis, et pour qu’une
morale ou une perspective culturelle particuli¢re ne puisse déterminer la représentation;
le modéle doit décrire des dynamiques; les parametres et leurs valeurs diverses doivent
étre intégrés dans un ensemble, que nous appelons configuration. Nous proposons d’uti-
liser la théorie mathématique, dite des systemes dynamiques. Cette théorie décrit les carac-
tristiques générales des mouvements complexes qui surgissent quand on comprime ou
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étire des formes sans les couper. Plus concrétement, on dessine une ligne fermée sur un
élastique (par exemple, un cercle). Puis on comprime, on plie ou on manipule Iélastique
de toutes les maniéres possibles (sans le déchirer): les caractéristiques générales de la figu-
re pouvant étre décrites sont étudiées dans la topologie. Quand on étudie les lois des mou-
vements ou dynamiques que permettent ces limites, nous abordons la théorie des systémes
dynamiques. C’est dans cette théorie qu’il nous faut trouver des modeles pour saisir les
dynamiques d’identité dans leur complexité et variété, en nous centrant sur les particu-
larités des ensembles néanmoins généraux. Pour le moment, nous utilisons ces modeles
mathématiques de mani¢re métaphorique, en les illustrant dans ce travail par quelques
cas restreints. Il est clair que des études empiriques approfondies nous apporteront le cor-
pus nécessaire pour utiliser les modeéles de maniere systématique. Si les valeurs des parame-
tres changent, les dynamiques d’identité évolueront vers des structures formelles spécifiques,
qui peuvent &tre calculées dans la théorie du chaos. En guise d’exemple, nous pensons
qu’un processus équilibré, que nous reconnaissons comme folérant, peut ainsi étre décrit
par le modele de chaos connu comme “attractor” de Lorenz, souvent surnommé “papi-
llon” ou chiasme (Stewart, 1989:138). La représentation graphique se présente ainsi:

The Lorenz attractor

>

Pourquoi ce modele? L attractor” est la forme temporaire d’un systéme dynami-
que soumis a des conditions particulieres. Sous d’autres conditions (forces politiques,
contextes différents, etc.), la forme peut se transformer de nouveau. Ainsi, 'historique
du systéme peut &tre saisi. Cest 1a précisément que la théorie des systtmes dynamiques
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rejoint notre but: elle nous permet de décrire 'identité comme processus de dynami-
ques dans son aspect historique ou en tant que tel. Plus concrétement, 'identité dans
ce modele est comprise comme une configuration de lidentité (par exemple, la confi-
guration arabe ou la configuration européenne en 'an 2000). Chaque configuration
comprend trois dynamiques d’identité qui se situent a trois niveaux: I'individu, les grou-
pes et les communautés. Une dynamique d’identité est constamment constituée dans
le temps par des valeurs dans trois dimensions: la personnalité, la socialité et la cultu-
ralité. La personnalité est 'ensemble des traits qui renvoient a une personne unique:
son intelligence, son tempérament, sa hauteur, etc. La socialité s’applique a tous les
traits spécifiques aux ensembles de rapports dans lesquels les individus se situent, qui
les forment et vice versa: code de famille, dépendances du groupe d’age, etc. La cultu-
ralité est 'ensemble des processus qui produisent du sens pour un individu, un grou-
pe ou une communauté, ¢est-a-dire, tout ce qui peut étre appris et les formes d’apprendre
a apprendre (par exemple, oral/écrit). Ces trois dimensions présentent 4 chaque nive-
au (individu, groupe, communauté) divers traits qui different -dans chacun de ces nive-
aux- selon la situation, le temps ou 'espace dans le monde. Il est clair que les dynamiques
d’identité peuvent changer au cours du temps dans un méme espace (par exemple, I'étre
européen de la fin de ce siecle était inconcevable sur le méme territoire au début de
celui-ci). Elles peuvent changer d’espace (par exemple, réfugiés qui apprennent d’autres
langues, coutumes, etc.). Elles peuvent changer différemment sur les trois niveaux (par
exemple, un pacifiste donnera priorité 4 son pays en temps de guerre; Rushdie essaie
d’élargir la liberté personnelle en matiere de religion, bien que I'Islam (communauté)
ne permette pas le choix individuel dans ces questions).

DYNAMIQUES D’IDENTITE ET CONFLIT

Il est probable que chaque individu, chaque groupe et chaque communauté res-
sent, apprécie ou vit les conflits de manicre différente. La complexité de chaque nive-
au sera responsable de cette différentiation. Pour étre durable et efficace, la résolution
des conflits doit tenir compte d’une multitude de facteurs. Par exemple, les questions
suivantes se posent aux parties en conflit: quel sens donne-t-on au conflit? qui sont les
interlocuteurs légitimes? quels sont les résultats que chaque partie attend d’une réso-
lution? quelles sont les opinions courantes ou dissidentes? de quelle maniére pergoit-
on I'agression? qu’entend-t-on par paix? Les réponses a ces questions changent selon le
temps et le contexte. En outre, quelques facteurs matériels entrent en jeu. Doom et ses
collaborateurs (1995, 1995b) développent une théorie susceptible de détecter I'escala-
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de des conflits & un stade primaire, afin d’en prévenir 'explosion violente. Ils utilisent
un systéme d’indicateurs tels tensions structurelles, inégalité sociale, composition de la
population, changements économiques, sécurité alimentaire, conditions écologiques,
légitimicé du régime, répression des droits de 'homme, dépenses militaires, etc. Eux
aussi se tournent vers les théories dynamiques.

Vers une étude multidisciplinaire

Il nous parait désirable d’étudier le champs des conflits de mani¢re multidiscipli-
naire. La plupart du temps, les auteurs adhérent au paradigme réaliste. Les auteurs cités
donnent un exemple de cette perspective: “(en matiere de développement) les hommes
politiques réclament des modeles concrets a partir desquels un travail constructif peut
étre entamé. Cet appel a la realpolitik peut étre suivi par le biais du concept de [early
warning” (Doom et al., 1995b:10). Dans cette perspective dite réaliste, les dynamiques
culturelles risquent de disparaitre. Black et Avruch (1993) nous montrent que le para-
digme réaliste congoit le systéme international en termes de jeux entre Etats. Les Etats
forment des acteurs monolithiques qui maximalisent leur sécurité par la manipulation
dite rationnelle du pouvoir. Les Ertats se différencient par leur pouvoir respectif. La pré-
tendue rationalité qui guiderait ces processus exclut d’autres motivations (qualifiées de
molles ou non-réalistes). Rubinstein (1995) nous montre que la perspective de la real-
politik revient 2 un ethnocentrisme qui péneétre I'analyse scientifique par le biais des
méthodes: “political realism places a premium on the production of information that
is characterized as ‘objective’, ‘rational’ (in a logical sense), amenable to formal mode-
lling, and derived from ‘correct scientific methods’(...). In an important sense, the role
accorded to such information in the analysis of social and cultural life derives from,
and perpetuates, a pervasive ethnocentrism” (Rubinstein: 985). L'auteur reconnait que
I'Etat est la seule entité courante dans les analyses et que les facteurs politiques, sociaux
et culturels, au niveau local (de groupe, par exemple) sont oubliés sauf dans le contex-
te de leur valeur en vue d’actions militaires.

Notre approche a pour but de montrer 'intérét relatif (mais réel) des différen-
ces culturelles pour la reconnaissance de 'importance de l'interculturel dans une série
de situations conflictives. L’analyse des conflits est propagée par diverses écoles en
sciences sociales que nous résumons tres brievement, sans entrer dans le détail, en en
distinguant quatre. D’abord, suivant les théories interprétatives d’A.Schutz, le con-
flit peut étre compris comme une construction sociale faite par des individus qui
entrent dans un processus intersubjectif. Les dimensions de personnalité, socialité et
culturalité se retrouvent clairement d’'une maniére ou d’une autre dans cette pers-
pective. Une autre école considere le conflit comme la communication exprimant des
tensions sous-jacentes entre individus. La théorie de la dynamique des groupes congoit
le conflit de cette maniere. De son cdté, la macrosociologie de Durkheim et Parsons
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identifie le conflit & une réponse fonctionnaliste en vue de la persistance de grandes
structures sociales. Dans ce cadre, la théorie de Coser est la plus détaillée et a été long-
temps considérée en sociologie comme théorie de base. Finalement la théorie maté-
rialiste (et surtout marxiste) situe les conflits dans un contexte économique ol diverses
parties ont des intéréts opposés.

Le role des dynamiques d’identité dans I’émergence de conflits

Dans la deuxi¢me partie de notre analyse, nous avons vu comment les dynami-
ques de chaque niveau (individu, groupe, communauté) influencent ou codéterminent
les processus d’identité des autres niveaux. Chaque niveau est 'enjeu de trois dimen-
sions qui se constituent différemment au cours du temps et a travers le monde. Ces
dimensions et ces dynamiques jouent aussi leurs roles en cas de conflit. Elles en sont
mémes souvent la cause. Kriesburg (sous presse) détermine quatre conditions pour
I'émergence d’un conflit social: a) les parties en conflit se voient en tant qu’entités sépa-
rées l'une de lautre; b) au moins une des parties a quelque chose a reprocher a l'autre;
¢) au moins une des parties a pour but de réaliser des changements dans le camp de
autre afin de satisfaire ces griefs; d) la partie offensée a la conviction que le change-
ment désiré dans autre partie est possible. Ces quatre conditions sont intrinséques a
tout conflit et, en outre, sont liées entre elles. Dans notre perspective, les dynamiques
d’identité codéterminent les reproches, les buts et les expectatives, et sont partiellement
définies par ceux-ci. Le tout donne un ensemble de forces et d’interrelations comple-
xes. Nous analysons brievement les quatre conditions dans notre modele.

L'identification de soi-méme en tant qu entité séparée

Cette identification qu’opere une des parties dépend d’au moins quatre caracté-
ristiques (partant de la théorie de Kriesburg, analysée dans notre modele):

-Homogénéité des membres: plus un groupe ou une communauté démontre avoir
des traits en commun, plus une dynamique forte d’identité va se former. Cela se manifes-
te par un accroissement des points communs dans les discours narratifs et par la maniere
qu'ont les autres de nous reconnaitre (étiquetage). La communication interne et la soli-
darité sont des mesures d’homogénéité, se reflétant dans la configuration de I'identité.

-Communication: davantage de communication débouche normalement sur un
sens d’identité plus grand. Les aspects contextuels, d’ordre politique, spatial, écono-
mique, aident mais les aspects intrinseques tels I'uniformité de la langue, 'occupation
commune du territoire, etc., sont également importants. Les processus se développent
a tous ces niveaux, donnant lieu & des conflits occasionels.

-Frontitres: si les frontiéres sont claires, I'identification est plus facile et se pro-
duit plus aisément. D’autre part, une plus grande convergence dans les buts et les intéréts
des membres d’un groupe ou d’'une communauté renforce les frontieres, alors que
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davantage de contingence dillue celles-ci et le sens d’identité. 1l est clair que les cas limi-
tes (exclusion totale et dissipation générale) sont intenables puisqu’ils rendent 'inte-
raction avec d’autres impossible.

-Organisation: plus un groupe ou une communauté est intégré, plus ils se mani-
festeront en collectivité uniforme et bien organisée. Des dirigeants ou des responsables
de Porganisation peuvent jouer un rdle exemplaire dans ces processus. Ils renvoient
aussi aux discours narratifs d’affirmation et aux étiquettes données par d’autres.

Il est important de comprendre que tous les processus mentionnés se manifestent
dans des contextes qui codéterminent a leur tour le développement du processus. Par
exemple, et entre autres aspects contextuels, le glissement vers une identité chrétienne
de la nouvelle droite américaine se produit dans un contexte d’affaiblissement du pou-
voir économique des Etats-Unis, tandis que le “réveil de I'lslam” ne peut se compren-
dre comme dynamique complexe que dans le contexte postcolonial de nouveaux
Etats-nations dans les régions concernées.

Liinteraction avec les reproches

Les reproches sont souvent appréciés comme expression adéquate d’un conflit.
Souvent une spoliation est au coeur de celui-ci, allant du manque de droits au manque
de reconnaissance. Or, les reproches ou les spoliations ne sont pas toujours la source du
conflit. En effet, dans notre modele, une spoliation au niveau de I'identité individuelle
(par ex., absence de liberté) peut accentuer les dynamiques d’identité au niveau des grou-
pes ou de la communauté (par ex., préparant une situation de révolte collective). Ou vice
versa. Souvent les individus qui jouissent d’un avantage relatif peuvent faire monter le
conflit, reportant éventuellement des bénéfices au groupe, ou inversement. Par exemple:
“it is often the stronger, the richer, or the higher status group that seeks more of what it
already has from a less capable opponent! Perhaps they do so because they can; but it
may be that by their standards, they feel deprived. For that reason, among others, we
must examine subjective considerations” (Kriesburg, sous presse: 69). La remarque de
Kriesburg nous rappelle les dynamiques dites de “périphérie”, décrites dans les analyses
sur le déclin de 'hégémonie de la théorie historique bien connue du groupe de Wallerstein:
le centre hégémonique produit nécessairement de petits centres périphériques ot les
mieux situés réclament de plus en plus les privileges de I'ancien centre.

Le rapport avec les buts

La troisieme condition, d’apres Kriesburg, pour qu'un conflit éclate est la formula-
tion de buts vis-a-vis de 'autre partie. De nouveau, nous pensons que les dynamiques
d’identité jouent un rdle important. D’une part, la perspective des buts est importante:
on peut viser une intégration plus définie. Par exemple, les immigrés doivent changer
dans le sens de Iégalité des devoirs vis-a-vis de la société d’acceuil. Du point de vue des
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immigrés, ils peuvent revendiquer davantage d’égalité quant aux droits politiques et éco-
nomiques. L'autre perspective est celle de la séparation, avec exclusion plus systémati-
que des autres (dans des ghettos, exclusion du pouvoir politique, refus du droit au travail,
etc.). D’autre part, les changements voulus peuvent se situer  divers niveaux, superfi-
ciels ou restructurations profondes. Les configurations de 'identité des parties pesent et
influencent donc le type de rapports établis, soit dans le sens du conflit soit dans celui
d’une possibilité de coexistence paisible. De nouveau, les leaders, utilisant les discours
narratifs dominants, peuvent jouer un réle important dans ces processus.

Les perspectives d avenir

Les perspectives d’un avenir meilleur ou pire, voire catastrophique, entrent en jeu
dans un conflit. Ici aussi la complexité doit étre respectée: les promesses d’un avenir
meilleur peuvent pousser un groupe a entrer dans un conflit, tandis que I'amélioria-
tion des conditions de vie peut renforcer ou désamorcer celui-la. Les discours narratifs
et les étiquettes, utilisés par les responsables, fourniront les arguments dans 'une ou
autre direction. Il est clair que les criteres objectifs, cités par les propagandistes de la
realpolitik (les soi-disant réalistes) appliquée & notre champ d’analyse, doivent étre inté-
grés dans celle-ci. Mais nous espérons avoir montré que les facteurs intervenant dans
I'ensemble de configuration de I'identité de chaque partie engagée dans un conflit codé-
termine le type de conflit, les chances de s’en sortir ou de le ménager. Les aspects per-
sonnels, sociaux et culturels doivent étre tenus en compte dans chaque analyse, ce qui
requiert, comme nous I'avons souligné maintes fois, une analyse comparée.

Dynamiques d’identité et escalade de conflit

Les analyses de Kriesburg et ses collaborateurs ainsi que celles de Doom et ses
collégues ont montré que chaque conflit connait des phases typiques, au cours des-
quelles la phase latente peut passer & autre violente et étre suivie d’'une décélération.
Un type de conflit qui nous renvoit au vif du sujet de la dynamique est celui dénom-
mé “intraitable”, tel le conflit virtuellement insoluble entre protestants et catholiques
en Irlande du Nord. T.Northrup (1995) montre qu’un tel conflit parcourt des phases
spécifiques ot les configurations de I'identité jouent un role considérable. Dans les con-
flits intraitables, les forces convergentes d’identité (voir dogmatisme, fondamentalis-
me, exclusivisme) sont beaucoup plus fortes que les tendances ou formes contingentes,
ce qui explique pourquoi les rapports possibles avec 'autre partie sont extrémement
limités. L’escalade adopte des formes typiques: l'autre est identifié & une menace pour
notre identité. En outre, les propos de 'autre seront déformés, ainsi que le propre dis-
cours narratif, creusant de plus en plus le fossé entre les deux parties (un exemple dra-
matique en est le cas de Mostar dont les habitants ont redéfini l'autre au cours du
conflit, le rendant islamique, serbe, cruel, etc., malgré existence de mariages mixtes
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pendant des décennies). Finalement, I'escalade est renforcée par des constructions de
plus en plus rigides et impénétrables, qui éliminent toute forme d’interrelation ou de
négociation. L’autre est devenu ennemi, au lieu de partenaire possible. Finalement,
Iaffrontement devient inévitable.

IMPLICATIONS POUR LA NEGOCIATION

Pendant un processus de génération de conflit et certainement vers la fin de celui-
ci, les parties doivent, inexorablement, se rencontrer face a face dans des négociations.
Excepté le cas oll une partie extermine l'autre, la négociation doit étre entamée a un
certain moment. Ailleurs (Pinxten, 1994) j’ai esquissé une démarche de recherche en
vue de négociations potentiellement efficaces et durables entre les diverses parties. La
démarche suit six étapes et utilise les inscruments de recherche de la linguistique et de
I'anthropologie, en intégrant les parties et le chercheur dans un processus interactif et
mutuellement contr6lé:

- Analyse qualitative (comme dans 'ethnographie ou la sociologie qualitative) des
enjeux, des valeurs, des convictions, etc., de chaque partie concernée.

- Identification des intuitions culturelles de chaque partie: la multitude chaotique
de données du premier niveau est analysée pour en dégager les régularités, principes
d’ordre ou formes récurrentes. Dans notre modele, les dynamiques d’identités et leur
structuration par les dimensions respectives peuvent étre comprises comme [’élabora-
tion d’intuitions culturelles dans le champ de I'identité.

- Analyse empirique systématique: a partir des intuitions culturelles, des questions
précises, des hypotheses particulieres peuvent écre formulées qui seront testées dans des
études systématiques et empiriques utilisant les techniques et méthodes de recherche de
la linguistique (taxonomie, analyse sémantique), de 'anthropologie (travail sur le terrain,
entretiens) ou de la sociologie empirique (enquétes, surveys, etc.). Le choix des métho-
des dépend des instruments disponibles et du sujet d’analyse. Les résultats donneront
une série de descriptions particuli¢res détaillant les configurations de I'identité.

- A ce moment de I'analyse, le but externe de la recherche, c’est-a-dire la négo-
ciation, entre en jeu explicitement. Le chercheur construit avec les parties une charte
nommé IMF (Intercultural Meta Frame): les données particuliéres de chaque parties
émergeant de la recherche sont introduites dans un cadre de description ou de repré-
sentation commune, le IMF. Les configurations de I'identité apparaissent en détail,
I'une & c6té de l'autre, précisées dans leurs trois dynamiques respectives et saisies si pos-
sible dans le langage de la théorie des systtmes dynamiques.
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- Comparaison: la représentation paralléle dans 'IMF rend possible la lecture com-
parée des données. Il devient ainsi possible de voir quels sont pour chacun les points
de divergence, de conflit probable ou de conflit existant, ainsi que les éléments de con-
vergence, de congruence ou de “mémeté” dans les dynamiques et les configurations des
respectives dynamiques de I'identité. Il est clair que le champ de négociation possible
ou accessible apparait a partir de cette étape. Nous n’entrerons pas dans le détail des
différences ou similarités concrétes possibles ici, car nous prétendons seulement indi-
quer le mécanisme de recherche, lié 2 une démarche de négociation. Ni les aspects for-
mels, ni les aspects de contenu (personnel, social, culturel) seront spécifiés ici.

- Négociation et gestion de conflit: a partir des recherches indiquées, il devient
possible d’entamer des négociations ou de projets de résolution de conflit. Nous som-
mes convaincus que les résultats de ce dernier travail seront plus durables et plus jus-
tes, parce que les négociations et le processus de résolution de conflit sont fondés sur
des analyses préalables approfondies, réalisées en interaction systématique avec les par-
ties concernées.
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El islamismo
como identidad politica

O la relacion del mundo musulman con la modernidad

*Burhan Ghalioun

LA SIGNIFICACION DEL RETORNO
A LO RELIGIOSO EN LOS PAISES ISLAMICOS

Dos grandes tendencias dominan hoy en dfa el debate sobre el islamismo. La pri-
mera ve en éste la sefial de la persistencia en las sociedades musulmanas, y por consi-
guiente en el Islam, de concepciones teocéntricas tradicionales. El islamismo no serfa,
en este caso, mds que la manifestacién de la evolucién natural de un Islam refractario
a la secularizacién y a la modernidad. La segunda tendencia es la que entiende el retor-
no al Islam como una recuperacién de la identidad o, si se prefiere, de la autenticidad,
entorpecida hasta hace bien poco por la alienacién politica y cultural surgida de més
de un siglo de colonizacién. Contrariamente a la primera interpretacién, para la cual
el islamismo constituye la prueba del estancamiento del mundo musulmén y de su
rechazo a la modernidad, el retorno al Islam se percibe como un acto positivo, puesto
que es el paso obligado para reencontrar una subjetividad maltratada y abrirse plena-
mente a la modernidad.

A mi entender, ni una ni otra de las dos teorfas refleja la realidad. El islamismo
no prueba en ningtn caso la ausencia de secularizacién ni el rechazo a la modernidad
en las sociedades musulmanas. No es tampoco la manifestacién de un retorno natural

*Profesor de Sociologia Politica, director del Centro de Estudios del Oriente Contemporaneo,
Université de la Sorbonne-Nouvelle, Pars.
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a una cierta autenticidad. La historia social de los musulmanes muestra claramente,
como voy a intentar probar, que, por una parte, ha existido admiracién por la moder-
nidad, y de hecho es el dnico punto importante en el orden del dia del mundo musul-
mdn desde hace como minimo un siglo y medio; y que, por otra parte, la identidad,
en lugar de constituir una autenticidad o de fundirse en un patrimonio cultural inmu-
table, es una categoria sociohistdrica que se determina en relacién al otro y, por con-
siguiente, cambia de contenido y de referencias en funcién del cambio o de la
multiplicacién de las lineas de enfrentamiento. No se reduce, pues, a una cierta idea
de fidelidad a un tipo de autorepresentacién inmutable.

Es cierto que algunos sectores religiosos, éticos y psicolégicos permanecen mds o
menos impregnados por la concepcién teocéntrica, pero no representan la corriente
principal. La vida econdémica, politica, social y cultural estd hoy en dia fuertemente
marcada por la modernidad.

Es cierto que en el retorno al islamismo se puede sospechar un deseo de autentici-
dad y cierta nostalgia del pasado, pero no es esto lo importante. El vector real de la vida
cultural en las sociedades musulmanas, como en todas las sociedades, es la aspiracion a
la modernidad como lo tnico susceptible de fundar una accién politica eficaz. La ver-
dadera identidad que buscan tanto los partidarios del islamismo como los de otras corrien-
tes ideoldgicas es la Contemporaneidad: la validacién de sus esfuerzos en una temporalidad
que se impone, independientemente de cualquier acto de subjetividad.

Mi tesis es que el islamismo no es, pues, ni la expresién de un defecto de naci-
miento de un Islam refractario a la secularizacién, ni la culminacién de un retorno
triunfal a la verdad del Ser. No es ni la manifestacién del rechazo a la modernidad, ni
la prueba de una feliz reconquista de la identidad. Es la expresién del deseo de ins-
cripcién en una nueva identidad frente al vacio al que conduce una modernidad mal
dominada, estratificadora y devastadora. Es el producto de una crisis que sobrepasa la
religién y llega mds alld de la basqueda de una nueva religiosidad.

En estas condiciones, el verdadero problema que se nos plantea no es explicar, a
la manera de los reformadores de finales del siglo XIX, por qué el pensamiento musul-
mdn no se ha renovado, sino saber por qué una gran parte de la opinién musulmana
tiende a rechazar, un siglo mds tarde, los espectaculares logros que los musulmanes han
conseguido, por s{ mismos, en este ultimo siglo. ;Se trata del retorno del espectro isld-
mico y del resurgimiento de un tradicionalismo religioso jamds vencido, o se trata de
la reaccién ideoldgica a un fracaso histérico, explicable politicamente? En el segundo
caso, la cuestién concierne menos al Cordn o a la estructura dogmdtica del Islam, que
a las sociedades musulmanas y a las condiciones de su evolucién en el siglo XX el pro-
blema que se plantea no es el del pensamiento religioso, que se ha encontrado, como
en cualquier otro sitio, fuertemente marginado, es el del modernismo o del pensamiento
moderno que rige el destino de estas sociedades desde hace dos siglos'.
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LA SECULARIZACION
DE LAS SOCIEDADES MUSULMANAS

Hasta inicios del siglo XIX, la religion dominaba completamente las sociedades musul-
manas. Sin hablar de la vida espiritual y religiosa en sentido estricto, del Islam dependia
la constitucidn de todos los elementos necesarios a la organizacién social: los cuadros ins-
titucionales, los conceptos y los valores. Tanto la educacidn como la formacién cientifica,
tanto el funcionamiento del sistema judicial como la legitimacién del poder y de la poli-
tica, tanto la organizacién de las redes de intercambios comerciales como las comunica-
ciones culturales entre sociedades muy alejadas, tanto la formalizacién de relaciones
intercomunitarias como las relaciones con el exterior, formaban parte de sus prerrogativas.

A la cabeza de la institucién religiosa, los ulemas constitufan el componente prin-
cipal de la élite politica. Y mientras estos se ocupaban de la formalizacién del cuerpo
del Estado en los campos que forman la estructura de un Estado —la gestién de lo sagra-
do, la ensefianza, la educacién y la jurisprudencia—, los jeques de las 6rdenes misticas,
verdadero Estado dentro del Estado, imperaban sobre extensas redes subterrdneas, lle-
gando hasta lo mds profundo del espiritu de estas sociedades. Todo el edificio social,
tanto en sus fundamentos morales como en sus instituciones, descansaba en la religién
o0 se empapaba de su atmdsfera.

Pero entonces llega la hora de la verdad: tomado al asalto por la modernidad, este edi-
ficio secular, agotado y congelado, ni siquiera tendrd tiempo de renovarse. Desde finales
del siglo XVIII empezard a crujir bajo el doble choque con la expansién econémica del capi-
talismo competitivo y con la expansién politicomilitar de la Europa conquistadora.

Antes que se escribiera el primer articulo sobre la modernidad o la secularizacién,
y sin siquiera tener tiempo de poner en duda el estatuto de la religién o el papel del
clero, los poderes existentes, sorprendidos por el aterrador aumento de poderio de
Occidente, se pusieron a desmantelar, exactamente como hizo Gorbachov en la URSS
este fin de siglo, su sistema.

La serie de reformas, que comienzan por el establecimiento de un nuevo orden
militar en Estambul, barren tanto el prestigio como la influencia de los ulemas. Se les
obliga a abandonar, progresiva pero répidamente, todas las funciones que eran la base
de su poder: ensefianza, educacidn, jurisdiccién social y politica?.

Mis aun, algunos ulemas, los mds instruidos sin duda, defienden, de acuerdo con
los soberanos o en su contra, y en nombre de la religién, la causa de la reforma, al precio,
para algunos, de su propia vida. No era tanto la aplicacidn de una ley religiosa lo que les
motivaba, como la ola de colonizacién vendrd a confirmar, sino la preservacién de una
cierta idea de la independencia y la perennidad de sus sociedades y Estados. Se puede
incluso decir que la renovacién de la religién sélo tenia interés para ellos como medio de
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forjar una identidad nacional y mantener la cohesién de una sociedad musulmana en
plena descomposicién. Asf aparece la ideologfa de la Reforma musulmana (Is/z), a cuyo
alrededor se reconstruirdn la élite social y politica decapitada y los nuevos poderes.

La decadencia evidente, desde fines del siglo XVII, de las instituciones tradicionales
y la ausencia de un verdadero clero musulmdn, organizado y coherente, hacfan mds ficil
la accién de las autoridades. En tanto en cuanto la oposicidn a las reformas se concentra-
ba en el circulo estrecho del alto funcionariado, ligado directamente al Estado, no podi-
an expresarse abiertamente contra éste sin exponerse a los peores riesgos. Por lo cual la
oposicién no sobrepasé el nivel de las resistencias esporddicas o de retaguardia. Asi, desde
mediados del siglo XIX, la iniciativa histérica se ha mantenido, incluso en las fases mds
criticas, en el campo de los modernistas y los reformistas®. Los conflictos ideoldgicos que
se desarrollardn paralelamente a las reformas generan un debate que enfrenta a los refor-
mistas moderados y los radicales, a los liberales y los revolucionarios, y que se centra bési-
camente en la definicidn de los objetivos y de los medios, mds que en los fines buscados.
La idea de cambio trasciende todas las divergencias en materia de creencia, puesto que se
petcibe como una cuestién de vida o muerte para la misma civilizacién musulmana.

El proceso de modernizacién y, como consecuencia, el proceso de secularizacién de
las sociedades musulmanas, se refleja en la dominacién sucesiva de las tres grandes ideo-
logfas modernistas que cubren las tres principales fases del cambio. La primera, alentada
por los ulemas modernistas y reformistas, se esfuerza, contra las corrientes conservadoras
y las cofradias sufies, y en alianza con el poder politico y/o grupos laicos atin muy mino-
ritarios, en trazar la via intelectual de la reforma. El reformismo isldmico constituye la
primera versién de la fecundacién del patrimonio juridicoteolégico musulmdn por el
racionalismo moderno. Frente a una visién fatalista, nacida de la unién de un formalis-
mo juridico estéril y de un misticismo confusionista, que domina la anterior fase del pen-
samiento musulmdn, la ideologia modernista afirma la primacia de la razén y de la
interpretacién tradicional de los textos sagrados. Para ir mds alld de las escuelas juridicas
y misticas dominantes, el reformismo isldmico anuncia el retorno a las fuentes de la fe, el
Cordn y el Hadiz, y rehabilita el concepto de #ytihad o esfuerzo de interpretacién perso-
nal y racional. Este hacer tabla rasa de las interpretaciones dominantes buscaba claramente
la adaptacién del pensamiento cldsico a los valores y técnicas modernos. El extraordina-
rio despliegue de este nuevo pensamiento y el éxito que iba a encontrar en précticamen-
te todos los paises musulmanes desde finales del siglo XIX atestigua la profundidad de las
aspiraciones de todos los musulmanes al cambio. Este nuevo pensamiento es, en realidad,
inseparable de las reformas que iban a trastornar las sociedades musulmanas®.

En los paises drabes también verdn la luz las mismas reformas. Incluso serdn mds
vigorosas, como en Egipto, donde el Pachd Muhammad Ali acomete, desde su acceso
al poder en 1805, una accién de modernizacién acelerada cuyo primer acto no es otro
que la liquidacidn fisica, en 1811, de la vieja aristocracia mameluca, seguida por el
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sometimiento total de los ulemas. Sin ningtin afdn de saber si su accidn estaba de acuer-
do, 0 no, con los preceptos del Cordn, el nuevo gobernador de Egipto emprende la
modernizacién de su ¢jército con la ayuda de expertos europeos, la abolicién de las vie-
jas formas de propiedad de la tierra, la imposicién de nuevas reglas en la administra-
cién, la transformacién del sistema fiscal, la fundacién de una industria civil y militar
bajo el control directo del Estado, la instauracién de un sistema de escolarizacién nacio-
nal, que incluye a las nifias, el envio a paises europeos de centenares de becarios egip-
cios para que se familiaricen con las ciencias modernas’.

El éxito inicial de estas reformas convertird a Egipto en una de las potencias mds
activas del Mediterrdneo. Le lleva incluso a acariciar el suefio de derribar la Sublime
Puerta y a atacarla en su capital, llegando a construir un verdadero imperio a sus expen-
sas. El Cairo es, desde la segunda mitad del siglo XIX, el foco de un gran renacimien-
to cultural que atrae a los elementos més activos de la élite drabe, del Oriente Préximo
al Magreb. Y, de todo el mundo musulmdn, es en esta capital de la modernizacién
donde la ideologfa y la doctrina del /s/ah (Reformismo) toma su forma mds acabada.

A la cabeza de este movimiento reformador estd la figura emblemdtica de Yamal
al-Din al-Afgani (m. en 1897). Su contribucién fundamental ha sido menos teoldgica
que intelectual y politica. Con sus vehementes y repetidos ataques a la inercia de los
ulemas y a la corrupcién de los gobiernos musulmanes, al-Afgani ha amplificado la ya
de por si gran voluntad de reforma. Sus sucesores, Muhammad Abduh (m. en 1905)
y Rachid Rida (m. en 1935), en el Oriente Préximo, Ben Achour y Ben Badis en el
Magreb, se preocupardn por dar al Islah sus formas doctrinales dentro del conjunto del
mundo 4rabe. Tanto para al-Afgani como para Abduh, el laicismo es una invencién
del Islam, incluso su esencia®.

El nacionalismo es la consecuencia directa e indirecta, en los paises musulmanes,
del reformismo. En todos los paises musulmanes el reformismo le prepara el terreno al
nacionalismo. Idea modernista vestida de islamismo, el reformismo ya no es una ide-
ologfa eficaz. La alianza tradicional de reformistas y laicos, sellada antafio contra las
fuerzas religiosas y politicas del inmovilismo, ya no es capaz de hacer progresar el esfuer-
zo de modernizacién. El deseo de modernidad, para afirmarse mds tenazmente, se afir-
mard bajo la sombra de la ideologia nacionalista, mds consecuente y sin duda alguna
mds moderna, al proyectar de lleno a las sociedades musulmanas en el siglo XX.

Contrariamente al reformismo musulmdn, que habia tenido que luchar contra los
ulemas anquilosados y las 6rdenes misticas, muy populares en la época, el nacionalis-
mo se impone desde el inicio como un movimiento popular y consigue sin dificultad
suscitar la adhesién, incluso el entusiasmo, de las masas. Las corrientes religiosas, inclu-
yendo aquéllas que han continuado predicando el reformismo y que no estaban en nin-
gin modo opuestas a la modernizacién, aparecerdn cada vez mds como fuerzas
reaccionarias y se situardn mayoritariamente contra el nacionalismo. Pero a éste no le
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costard ningun trabajo vencerlas. La represion juega su papel sin duda, pero su derro-
ta tiene por causa principal el deseo de los pueblos de acceder a la modernidad y de
salir del arcafsmo.

El kemalismo es el ejemplo tipico. Aunque los otros nacionalismos aparecidos en los
paises musulmanes no se hayan atrevido jamds a llegar tan lejos como lo hizo Mustafa
Kemal, el deseo de hacetlo era igual de grande, y el modelo de cambio que Kemal propo-
ne sigue siendo vilido para todos. Se trata esencialmente de poner fin al debate intelectual
para concentrar todos los esfuerzos en la puesta en marcha de un sistema politico y eco-
némico nuevo y moderno. Poco importan los argumentos juridicos o las justificaciones
religiosas o morales. Lo esencial es lograr la modernizacién del Estado y sobre todo de la
economfa. Es en nombre de esta modernizacién radical y gracias a ella que se elaborardn
las grandes politicas de las élites en el poder: liquidacién sin piedad de los vestigios del
antiguo sistema comunitario, religioso y feudal, establecimiento de un poder autoritario
o resueltamente dictatorial, y concentracién de todos los poderes en manos de un hombre
providencial, padre, hermano mayor de los ciudadanos o gran combatiente por la nacién.

El nacionalismo, en tanto que ideologia y en tanto que politica y Estado, viene a
completar y reforzar la obra de reforma y de modernizacién, mientras que el reformis-
mo se convierte en caduco por sus mismas realizaciones. Kemal Atatiirk (1881-1938)
ya no necesita justificacién religiosa alguna para actuar. La ideologfa nacionalista ya es
suficiente motivacién.

Bajo el nacionalismo los métodos reformistas ceden paso a los métodos revolucio-
narios, que conducen, en el kemalismo, a la espectacular abolicién, en 1924, del califato
y del derecho musulmdn, y, entre otras cosas, al establecimiento de una legislacion dnica
y laica: supresién de los tribunales religiosos, adopcién del calendario occidental, aban-
dono del alfabeto drabe y fundacién de un Estado oficialmente nacional. El proceso que
conduce a Turquia a la revolucién nacionalista republicana y laica de Mustafa Kemal se
reproducird en las otras sociedades musulmanas con mayor o menor éxito o fortuna.

En el mundo musulmdn hard falta esperar a la llegada de Nasser y de la revolucién
nacionalista egipcia, demorada medio siglo por la dominacién britdnica, para dar a la ide-
ologfa del nacionalismo 4rabe una forma acabada, secular y resueltamente nacional. Un
kemalismo moderado y popular se desarrolla en todo el mundo 4rabe, relegando a un
segundo plano la historia y la ideologfa politicas de inspiracién religiosa. Los Hermanos
Musulmanes, partido politico islamista importante en esa época en todos los paises del
Oriente Préximo, ve socavadas sus posiciones bajo la presién de la nueva ideologfa. El
arresto y asesinato de sus dirigentes, acusados de conspirar contra el gobierno nacionalis-
ta, no suscitan ninguna reaccién de envergadura en el seno de la opinién publica.

En toda esta etapa nacionalista, las ideologias que hacen vibrar a los pueblos
no tienen nada de religioso. Es cierto que estdn salpicadas de algunos aspectos de la
cultura tradicional, pero sirven para dar un cardcter de autenticidad a los naciona-
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lismos laicos mds que para ocultar su verdadero contenido. Incluso en el caso extre-
mo del Pakistdn, que no tiene otra fuente de legitimidad como Estado indepen-
diente que la proteccién de los intereses de las poblaciones indias de confesién
musulmana, se ha escrito: “la élite que ha creado Pakistdn y que seguidamente lo
ha gobernado es, en su totalidad, modernista y occidentalizada tanto en su com-
portamiento social como en las decisiones administrativas, aunque en lo tocante a
la politica de redaccién de la Constitucién, el modernismo ha sufrido una presién
muy fuerte por parte de la ortodoxia, especialmente del movimiento fundamenta-
lista de Abu A’Ala Mawdudi™.

La convergencia de intereses politicos e intelectuales de las nuevas élites y clases
sociales trastorna la relacién de fuerzas en el dmbito del Estado en perjuicio de los ule-
mas, reduciendo definitivamente su papel social.

Bajo el nacionalismo, no tan sélo los ulemas pierden toda influencia, incluso se
margina lo religioso. Mds que separar lo temporal de lo espiritual, lo que se consigue
es que el poder politico lo acapare todo, incluyendo lo religioso, que pretende contro-
lar estrechamente para reforzar su actuacién y atajar toda eventualidad.

Los ulemas, que contintan batiéndose en retirada, serdn completamente sobre-
pasados por las élites politicas, militares, tecnocréticas, burocrdticas, cientificas e inte-
lectuales, que ocupardn de ahi en adelante todo el espacio social. Cuando las ideas
religiosas retornen, no serd por obra de los ulemas, completamente marginados, sino
de activistas politicos decepcionados por el fracaso de los movimientos nacionalistas.
Las instituciones religiosas musulmanas, sobrepasadas por la ola nacionalista y laica, ya
no son capaces de producir nada coherente ni en el plano ideolégico ni en el plano
politico. Su ineficacia favorecerd la emergencia y el desarrollo de los movimientos isla-
mistas que constituyen un lugar de encuentro privilegiado para todas las fuerzas y gru-
pos sociales enfrentados a los poderes establecidos.

La transformacién del modernismo isldimico en nacionalismo secularista o laico
es la consecuencia de numerosos factores. Harfa falta citar ante todo el lento trabajo
de zapa que conduce al desmoronamiento de la autoridad religiosa tradicional. La pos-
terior instauracién de un aparato estatal moderno, con sus temibles técnicas de inter-
vencién en todos los dominios, econémicos, politicos, culturales y juridicos, concluye
con la marginacién de lo religioso.

Las reformas llevadas a cabo por el Estado en el dmbito de la administracién y
del ejército, de la educacién y de la comunicacién, conducen a la formacién de una
nueva burocracia, rendida a las ciencias y técnicas modernas. Pronto, la extensién
de la educacién publica, el progreso conseguido en la ensefianza de lenguas extran-
jeras y el desarrollo constante de los productos culturales, los libros y, sobre todo, la
prensa escrita, dardn nacimiento a una nueva élite intelectual que tiene poco con-
tacto con las ciencias religiosas y que vive directamente bajo la influencia de las ideas
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modernas propagadas en el cercano Occidente. Esta élite se compone de hombres
de letras, de educadores, de profesores, de periodistas, de cientificos, de tecndcratas
y de burdcratas cuyo prestigio e influencia dependen esencialmente de sus conoci-
mientos, laicos y modernos.

Un nuevo mundo se forma en menos de medio siglo. Sin embargo, la originali-
dad del cambio no reside en relegar lo religioso, sino en el advenimiento de lo politi-
co. El descubrimiento por los musulmanes de esta nueva modalidad de gestién moral
del dominio publico destruye hasta la raiz la concepcidn fatalista de la cual dependia
el poder arbitrario tradicional. El despertar a las posibilidades que ofrece la accién del
Estado moderno trastorna totalmente la perspectiva. Nacen nuevas esperanzas, mien-
tras que las antiguas aspiraciones de soberania, de libertad y de emancipacién, duran-
te largo tiempo rechazadas, vuelven a ser de actualidad. Es en el campo politico y no
en el religioso en el que la vida publica se propone mover y desarrollar sus armas en
adelante, lo cual es igual de vdlido para los pafses musulmanes independientes como
para los que padecen la dominacién extranjera.

LA METAMORFOSIS DE LA IDENTIDAD

En relacién al problema de la identidad, dos actitudes generales y opuestas pare-
cen enfrentarse. La primera es la de los idedlogos. Sean estos nacionalistas, socialistas
o teocéntricos, la identidad constituye para ellos una calidad intrinseca inalienable,
incluso una esencia inalterable. La segunda actitud es la que defienden hoy en dfa, como
reaccién a los primeros, un cierto ndmero de intelectuales y militantes del universalis-
mo. Esta segunda actitud da por supuesto que la identidad es una ficcién desprovista
de todo fundamento real, una ilusién que nutre el miedo a la modernidad y el replie-
gue sobre uno mismo. Esta ficcidn acttia mediante la esencializacién del grupo o de
uno de sus aspectos culturales. Asi pues, dicen los negadores de la identidad, todas las
culturas estdn hechas de multiples fuentes y “gencalogfas fundadoras”, todas son com-
puestas. La pretensién de unidad que supone la nocién de identidad disimula la volun-
tad de negar la diversidad e imponer la homogeneidad. Se inscribe directamente en el
proceso de dominacién de una comunidad sobre otra.

Mi posicidn al respeto es también diferente a las dos mencionadas. Si bien es cier-
to que la identidad no es una esencia, no lo es menos que existe. No es una ficcién.
Contrariamente a la tesis esencialista, considero que la identidad es una categorifa his-
térica, por consiguiente evolutiva y cambiante. No es una esencia inalienable. Es el
nudo donde convergen y se cruzan una multiplicidad de factores pretéritos y presen-

66 Afers Internacionals, 36



El islamismo como identidad politica

tes, enddgenos y exdgenos. Estd ligada necesariamente a una coyuntura y a una histo-
ria. Cambia, se transforma, se metamorfosea en funcién de la modificacién de los mul-
tiples pardmetros que la fundan.

Contrariamente a la percepcién del sentido comin, los hombres no nacen con un
patrimonio cultural comin y fijo que determina su identidad sociopolitica, como nacen
con un patrimonio genético. La identidad de los hombres se crea dentro de un grupo
determinado, en unas condiciones sociohistéricas precisas y en funcién de necesidades
histéricamente determinadas. La identidad es una forma de definirse en relacién a los
demds, a un otro que tampoco es ni inmutable ni dado de una vez por todas.

Asimismo, contra los negadores de esta identidad, dirfa que la nocién de diversi-
dad y de pluralismo en el seno de una tinica y misma entidad no anula la necesidad de
la identidad, la exige. En realidad no se puede hablar de diversidad mds que suponiendo
la multiplicidad de las cosas, de las identidades. Todo lo que hace la nocién de diver-
sidad es desplazar la base de la identificacién o cambiar el criterio. Del mismo modo
que no se puede negar, al invocar la diversidad de los componentes nacionales, la exis-
tencia de una comunidad religiosa como una referencia posible; tampoco se puede
negar la existencia de una comunidad nacional en nombre de la multiplicidad de etnias
que la constituyen. En ambos casos no se trata de probar lo poco pertinente que resul-
ta la nocién de identidad que aportamos, sino de nuestra preferencia en la percepcién
de la identidad a través de la identidad étnica y en detrimento de la identidad nacio-
nal, o de esta dltima en relacién a la identidad religiosa. La identidad es una realidad,
puesto que ninguna accién colectiva es posible fuera de un proceso de identificacién
que tenga por objeto unificar, armonizar y homogeneizar los criterios que constituyen
la base de referencia de todos los actores, y por consiguiente fundar el espacio de soli-
daridad indispensable a toda sociedad organizada. Por definicién, este proceso de iden-
tificacién es un proceso simbdlico e imaginario. Actda seguramente por seleccién y
omisién. Trata de dar a la comunidad una imagen colectiva de s{ misma y de sus ori-
genes que frecuentemente es muy positiva. Esto es fundamental para la fundacién de
una comunidad. El proceso de identificacién utiliza algunas técnicas de la ficcién, pero
no es en s{ mismo una ficcién. Al contrario, es la base de un sujeto, es decir, de una
conciencia de sf, de una visién, y por consiguiente de una accién.

La identidad no es una cosa, una herencia que los grupos, étnicos, nacionales o
religiosos, reciban de sus ancestros y la preserven tal como fue creada. Tal visién reve-
la un mito. Pero es una relacién que impone la necesidad de reconocer al otro y hacer-
se conocer. El proceso de identificacién refleja de qué manera los individuos, expuestos
a multiples posibilidades de asociacidn, se determinan en relacién a los otros, organi-
zan su espacio, crean redes de conexién y afinidades. Lo hacen necesariamente en fun-
cién del proceso comun en el que se encuentran implicados a causa de multiples factores:
comunidad y lugar de nacimiento, pertenencia, adhesidén, educacidn, cultura, nivel
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social, posibilidades de promocidn, etc. Los individuos que no lleguen a crearse una
identidad a tal o cual nivel de su accién histérica, econdmica, politica y cultural jamds
podrdn constituir un sujeto capaz de participar y actuar en la historia.

De este andlisis derivan dos resultados que conciernen al concepto de identidad.
En primer lugar, las posibilidades de identificacién que los individuos pueden explo-
tar son generalmente numerosas. Toda identidad encierra de esta manera posibilida-
des previas. Es un acto politico que se inscribe en un proyecto colectivo y que supone
una estrategia, no es un don natural. Por consiguiente, las formas de identificacién
cambian sin cesar en el tiempo y en el espacio, segtin las nuevas posibilidades que se
presentan. Y, puesto que son formas histdricas de identificacidn, las identidades que
cristalizan y se desarrollan hoy en dia conocerdn necesariamente la decadencia, se usa-
rdn y morirdn mafiana, como todo fenémeno histdrico. Son, por lo tanto, frégiles, ines-
tables, producto de una coyuntura.

En este sentido, todos los individuos pertenecen, al mismo tiempo, a multitud de
identidades. Son a un tiempo miembros de una familia, de una categoria profesional,
de una clase social o de un grupo de intereses, de una colectividad urbana o de un pue-
blo, de una etnia o de una nacién. Lejos de constituir una fuente de incoherencia o de
contradiccién, esta multiplicidad de pertenencias es el signo de un enriquecimiento del
ser social y de la sociedad. Una sociedad donde sélo se reconozca la identidad politica
global es una sociedad pobre o enferma, incapaz de hacer gozar a sus miembros de todas
las posibilidades que le ofrecen la vida colectiva y el progreso humano.

Si la identidad no excluye la diversidad de pertenencias, tampoco se impone o se
hace activa hasta que el grupo llega a establecer en esta diversidad un orden de priori-
dad, es decir de jerarqufa. De esta forma, lo que debe prevalecer en el plano de la accién
politica no es lo mismo que lo que debe retenerse en el plano profesional o familiar.
Somos drabes, franceses, alemanes o americanos en relacién a una accién que pone en
juego las naciones. Somos por el contrario obreros, intelectuales, burgueses y aristé-
cratas, cada uno, a su vez, con su correspondiente subcultura particular, cuando los ele-
mentos en juego son de naturaleza cultural, social, profesional, etc.

Los criterios de identificacién cambian con relacién a los valores dominantes de una
civilizacién en una época determinada de la historia. Todos los grupos humanos evolu-
cionados se identificaban en la Edad Media en funcién del criterio religioso. Se sentfan
ante todo cristianos, musulmanes, budistas, confucianos, etc. Esto no impedia que estu-
vieran a su vez constituidos por diferentes etnias o por multiples grupos lingiiisticos, en
el seno de cada comunidad religiosa. Pero, contrariamente a lo que prima en la era nacio-
nalista moderna, la pertenencia étnica no tenfa un valor significativo en la préctica poli-
tica, dominada totalmente por los poderes dindsticos. Por esta razén, ninguna empresa
de toma del poder o de oposicién duradera a un poder establecido podia legitimarse fuera
de una vocacidn religiosa. Al no poder crearse legitimidades de otro tipo, la lucha por el
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poder era la causa de la multiplicacién de sectas. Las oposiciones sociopoliticas provoca-
ban casi sistemdticamente la divisidn o la creacién de nuevas capillas en el seno de las anti-
guas grandes religiones. Hoy en dia, a medida que la politica deviene publica y abierta a
la accién de todos los miembros de la sociedad, no hay oposicién posible sin ideologfa y
programa politicos. La pertenencia nacional fundada en la participacién en la préctica
politica trasciende casi en todas partes la pertenencia étnica y religiosa. La pertenencia
nacional es el fundamento de la comunidad y crea la solidaridad. El deseo de indentidad
étnica y religiosa s6lo se manifiesta y se convierte en dominante en las formaciones socio-
politicas donde el Estado parece perder su cardcter nacional, es decir universal, reducién-
dose a mero instrumento de dominacién minoritaria o de clan.

En el mundo musulmdn, la identificacién, o la forma de identidad dominante, ha
cambiado sensible y rdpidamente en el espacio de un siglo. Hasta el siglo XIX los musul-
manes no tenfan otro marco identitario de referencia que el Islam. Este no cubria ni
un sentimiento étnico, ni nacional, ni incluso religioso. Se fundaba en la continuidad
histérica y la pertenencia a un modo de vida y de civilizacién llamado islémico. Se vivia
en un marco arquitectdénico, semdntico, ético, espacial, econémico, politico y cultural
propio a los musulmanes y que hacfa referencia al Islam.

Bajo el impacto de las nuevas realidades nacionales, este orden de valores que
hacia de la religién el fundamento principal de toda identificacién se hundird en el
mundo musulmdn igual que en todas las otras regiones del mundo. Poco a poco, la
ideologia nacionalista penetrard en el imperio otomano musulmédn provocando el
nacimiento de la primera forma de identificacién colectiva de cardcter politico. El
otomanismo que reemplaza al islamismo tradicional pretende hacer de la pertenen-
cia al Estado (otomano) la referencia fundadora de una nueva comunidad politica.
Musulmanes, cristianos y judios deberian de esta manera formar parte de la misma
nacién. Esta ideologia se encuentra en el origen del proyecto de reforma llamado
Tanzimar arriba mencionado.

Sin embargo, el fracaso de este nacionalismo otomano primitivo era de esperar.
El otomanismo era una concesién politica y demagégica hecha por una monarquia en
declive para frenar la ascensién de las nuevas fuerzas de la modernidad, y no un pro-
yecto coherente de puesta en marcha de una verdadera nacionalidad o, si se quiere, de
creacién de un verdadero estatuto de ciudadanfa. Llegaba, ademds, con retraso respec-
to a las fuerzas del nacionalismo naciente, tanto en Estambul como en las provincias
del imperio. Este fracaso conducird directamente, en el Oriente Préximo, a la explo-
sién de los diferentes nacionalismos, tal como habia ocurrido un poco antes en los
Balcanes. Frente a las tendencias hegeménicas y dominadoras del joven nacionalismo
panturco, los drabes desarrollan rdpidamente una conciencia nacional propia. Yendo
mids alld de la compartimentacién en comunidades étnicas y religiosas, apelan a la inde-
pendencia y a la creacién de un Estado nacional drabe que ocupe todos los territorios
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donde residan poblaciones que hablen la lengua drabe. En menos de un decenio, todas
las organizaciones politicas drabes existentes que defendfan la autonomia o la fraterni-
dad araboturca, se convierten a la nueva religién nacionalista y apelan a la revuelta con-
tra la dominacién de una Turquia convertida, a su vez, en la sede de un nuevo
nacionalismo agresivo. De esta manera, la arabidad emerge de la etnicidad como una
nueva forma de conciencia y de identidad politicas.

A la sombra de esta ideologfa drabe se desarrollan gran variedad de movimientos
politicos y acciones culturales. La peticién de independencia se acompafa de una efer-
vescencia politica sin precedentes en la historia de estas sociedades, que dinamiza pro-
fundamente la vida publica. Se constituyen y entran en juego nuevas élites politicas.
La dindmica de esta nueva identidad lleva a una revalorizacién de la lengua y del patri-
monio cultural 4rabes, largo tiempo olvidados o desatendidos. Arabidad rima, en ese
momento, con historicidad y unidad: renovar con la ayuda del glorioso pasado y reha-
cer la unidad politica de pueblos dispersos. El nacionalismo 4rabe ha sido la idea que
mds ha agitado la vida politica e intelectual del mundo drabe en la época moderna.

Sin embargo, en los dos ¢jes de la accidn nacional descrita, renacimiento cultural
y unificacién politica, el nacionalismo 4rabe ha encontrado resistencias que han impe-
dido que se realizara. La dindmica de la reconstruccién del ser 4rabe, dindmica funda-
da en la fertilizacién del patrimonio cldsico con el aporte de la modernidad, ha resultado
lenta y superficial. Frente a la amplitud de los desafios y frente a las fuertes oposicio-
nes exteriores, se han consumido las energfas en un discurso apologista estéril. En cuan-
to al proyecto de la unidad, las resistencias internas eran tales que uno se siente autorizado
a decir que la insistencia en el 4mbito del discurso en la necesidad de la unidad, fue
proporcional a la ausencia de voluntad real en realizarla. Los conflictos fratricidas que
la lucha por la unidad 4rabe ha engendrado muestran perfectamente como las élites
rivalizaban en falta de competencia y de conciencia histdrica.

La arabidad, que habia ocupado la conciencia de los drabes durante medio siglo,
no iba sin embargo a eclipsarse completamente de la escena politica. Pierde su perti-
nencia histérica y se transforma en una especie de referencia comun a todos los nacio-
nalismos de Estado que, alrededor de los diferentes poderes estatales, y en la medida
de los medios de que disponga cada uno, van cristalizando.

De esta manera, a la arabidad que permanece viva a nivel de discurso, le sucede-
rd en todos los paises drabes una idea funcional de nacionalidad. El nacionalismo estd-
tico no llega a fundar una solidaridad o a crear una ciudadanfa, pero asegura la
continuidad del Estado y funciona como instrumento de movilizacién politica. Esto
se traduce en el encuadramiento, si no en el descuartizamiento, de las poblaciones a fin
de asegurar su aprobacidn a las politicas aplicadas. Se trata, en gran parte, de un nacio-
nalismo dirigido por élites que defienden el espacio de su soberania en competicién
con las élites adversas y concurrentes de los paises vecinos, generalmente drabes.
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Socavado por una mundializacién que cuestiona los Estados-nacién, y minado
por el discurso de un arabismo que se mantiene, aunque extenuado, muy presente en
los espiritus, el nacionalismo de Estado se deshincha rdpidamente. Para consolidarlo,
las élites en el poder descubren, a fines de la década de los setenta, las ventajas del regio-
nalismo. Se creyé poder ir mds alld de la arabidad y el nacionalismo de Estado inacti-
vo recurriendo a la creacién de conjuntos regionales que respetaran las especificidades
y el particularismo de cada subidentidad. Tras la creacién del Consejo de Cooperacién
de los paises del Golfo (1979), los cinco paises del Magreb crearon la Unién del Magreb
Arabe (1989), mientras que, con unos meses de intervalo, los demds paises —Egipto,
Yemen, Irak y Jordania— formaban el Consejo de Cooperacién Arabe.

Con estos proyectos de integracién regional mds o menos operacionales, las élites
drabes buscaban responder a los desafios de la mundializacién y, a la vez, resolver la
crisis de identidad que exacerba la incapacidad de los nacionalismos estatales, funda-
dos en la rivalidad y en el repliegue sobre uno mismo, para hacer frente a los maltiples
desafios, en particular al de la ocupacidn israeli.

En este contexto aparece la crisis del Golfo. La emergencia de Irak como poten-
cia militar y tecnolégica al finalizar la guerra con el Irdn islamista reactualiza el nacio-
nalismo 4rabe y hace estallar en pedazos el artificio del regionalismo creado para
enmascarar la crisis de identidad. El proyecto militarindustrial de Bagdad, realizado a
la sombra de la alianza entre Irak y Occidente contra Irdn, aparece como el inicio de
una respuesta de los drabes a todos los problemas que han quedado en suspenso desde
inicios del siglo XIX. La politica de fuerza utilizada por el presidente iraqui, tan bien
ilustrada por otra parte con la ocupacién militar de Kuwait, hace aparecer todas las
politicas de los otros regimenes drabes como fruto del derrotismo. Por otra parte, todos
los regimenes se sienten en el punto de mira, obligados a escoger entre el rechazo o el
apoyo a la politica iraqui.

Desengafiado por sus dirigentes, frustrado por los fracasos que no paran de acu-
mularse, el mundo 4rabe, o la mayor parte de su poblacidn, decide, aparentemente,
jugarse el todo por el todo. Perdiendo totalmente la esperanza de poder acceder, en un
futuro previsible, al desarrollo, a la tan deseada democracia, o al tan esperado renaci-
miento cultural, se lanza en cuerpo y alma a un combate que entiende decisivo: el del
arranque de su soberanfa, de su derecho a decidir por si mismo en una regién domi-
nada por Israel y por quienes lo sostienen desde hace medio siglo. Antes que nada es
necesario ajustarle las cuentas a quien mueve los hilos, paralizando toda posibilidad de
cambio o de progreso en el mundo 4rabe.

En efecto, las hazafias militares y tecnoldgicas, o lo que parece como tal, aparecen
a los ojos de las masas drabes como el signo divino e inesperado de una posible salida
del tinel, el inicio de una empresa que parecia imposible. Por ello, la destruccién de
la capacidad militar, industrial y politica de Irak por las fuerzas de la coalicién cae como
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un mazazo. El callején sin salida al cual el proyecto militar iraquf parecia dar solucién
se transforma, de sopetdn, en una dislocacién generalizada del mundo drabe, politica,
econdmica y de identidad. Ya no es posible ningtin proyecto colectivo.

La Guerra del Golfo ha cerrado un largo proceso de bisqueda de identidad, es
decir, de equilibrio durable en el seno del mundo 4rabe. Ninguna creacién del sujeto
histdrico es accesible. A la esperanza en un eventual desbloqueo de la situacién econd-
mica, politica y nacional mediante el incremento del poderio militar y estratégico, le
sucede la desesperanza, le pérdida de identidad, de fines y de medios. Todas las ideas
caen en desuso, y la tGnica salida ofrecida en un mundo profundamente desestabiliza-
do es la integracién individual, dentro del desorden mds total, al mercado mundial, a
la espera de que la conclusién de una paz en la regién favorezca la reconciliacién y per-
mita a Israel rehacer la unidad regional a su alrededor, dentro de un nuevo mercado
econémico llamado en adelante Mercado del Oriente Medio.

EL ISLAMISMO COMO IDENTIDAD POLITICA
DE SUBSTITUCION

El islamismo politico permanece, hasta la década de los setenta, minoritario e inclu-
so marginal en relacién a la gran corriente del modernismo que anega los paises musul-
manes desde Turquia hasta la India, pasando por la regién drabe. No consigue que se hable
realmente de él hasta la vispera de la revolucién llamada isldmica en Irdn en 1979.
Recuperando toda la herencia del movimiento reformista, constitucional, nacional y social,
abortados uno tras otro en el pasado, el movimiento islamista consigue un éxito en la movi-
lizacién de masas jamds logrado por ningin otro partido isldmico. Mediante una subleva-
cién popular llega rédpidamente a derrocar una monarquia pahlavi que se crefa eterna.

Rapidisimamente las divergencias hardn desaparecer toda ilusién de una transforma-
cién democrdtica y pluralista. El hundimiento de la alianza de los laicos y los religiosos
reformistas que habfa permitido la abolicién de la monarquia tiende a centrar el debate de
todo cambio politico y social en la cuestién del laicismo, incitando a unos a ver en éste el
origen del fracaso continuo de todos los programas de modernizacién en los paises musul-
manes, y a otros a designar el laicismo como una modo de traicién al ser musulmdn.

A qué se debe esta mutacién muy reciente, de hecho, que hace del Islam politi-
co, en un espacio de menos de dos decenios, la corriente politica mayoritaria en la
mayor parte de estos paises? ;Se trata de un rechazo a la modernidad o de un retorno
mundial a lo religioso, tal como afirman un cierto niimero de analistas, o mds bien,
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como dicen otros, se trata de la reconquista de la identidad o de la autenticidad? ;Nos
encontramos frente a un fenémeno provisional de simple reaccién o estamos en pre-
sencia de una linea de evolucién nueva y durable que conduce al establecimiento de
una nueva forma de identidad, de politica y de socialidad?

De igual manera que el fracaso del reformismo musulmdn de principios del siglo
XX trae aparejado el arranque del nacionalismo, movimiento mds laico y mds radical;
el fracaso del nacionalismo en la consecucién de sus objetivos trae aparejado el arran-
que del islamismo. Este constituye un movimiento nuevo que pretende saldar cuentas
con todos los fracasos acumulados por las ideologias modernistas, tanto los del refor-
mismo musulmdn como los del nacionalismo y del socialismo.

Sin ningdn crédito, las ideologias progresistas, nacionalistas y marxistas de la
modernidad no son capaces de ofrecer a los grupos sociales en competencia las sefiales
que necesitan para orientarse en su vida politica y social, o para validar su accién.
Mediante el retorno al Islam como cuadro histérico de referencia —abandonado cier-
tamente en un pasado préximo, pero sin embargo recuperado y reactivado— las derro-
tadas identidades pretenden restaurarse a si mismas, y los individuos, pulverizados,
intentan socializarse, es decir, formar una identidad politica y construirse una ética.

Por otra parte, el islamismo se desarrolla paralelamente al neoliberalismo, que
emerge como una segunda respuesta, la de las clases dominantes, al hundimiento del
nacionalismo y a la crisis del proyecto de modernizacién efectiva de las sociedades
musulmanas. Por un lado, la respuesta islamista retoma a su favor todas las reivindi-
caciones insatisfechas en los perfodos precedentes y recupera, dentro de un voluntaris-
mo extremo, consignas, técnicas de accién y métodos de trabajo de los antiguos
movimientos revolucionarios. Por otro lado, el neoliberalismo reduce la politica a una
especie de acomodacidn con la realidad tal como existe, sin ningtin proyecto de futu-
ro ni ninguna voluntad de cambio. Contrariamente al islamismo, expresa el desapego
del Estado en el dominio econédmico y social. Por tanto, la evolucién del islamismo no
puede disociarse de la del neoliberalismo.

Dos visiones sociohistéricas estdn, de esta forma, a punto de enfrentarse, expresan-
do las condiciones en las cuales se encuentran dos fuerzas o mds bien dos coaliciones socia-
les. El exceso de voluntarismo y la aspiracién al cambio del orden establecido, social,
politico y cultural reflejan el callején sin salida en el que se encuentra una vasta nebulo-
sa de grupos sociales mds o menos condenados a la asfixia. Estos grupos no suefian en otra
cosa que en la destruccién de un sistema que se mantiene con los mismos grupos, las mis-
mas reglas autoritarias de juego y los mismos incumplimientos desde hace decenios, y que
aparece como el primer responsable de su desdicha. Acompafiando o substituyendo a las
solidaridades nacionales globales desacreditadas, los grupos de intereses y las clases socia-
les, o el espiritu de cuerpo étnico, se desarrolla una forma particular de solidaridad que
trasciende todas las otras: la solidaridad en el rechazo al estancamiento, la marginalidad
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y la exclusién independientemente del origen de cada cual. El islamismo quiere ser la iden-
tidad de los que no tienen identidad, la de los grupos e individuos, desclasados, disocia-
dos de todo. Es la ideologfa de la modernidad a contracorriente, en la cual el excluido
pretende rehabilitarse mediante la exclusién del excluyente.

El Islam no juega aqui sdlo el papel de elemento de unidn por la base del reco-
nocimiento mutuo de una pertenencia comun sino, mds atin, ayuda a rehacer alianzas
sociales imposibles sobre la base de las viejas ideologias. El islamismo pretende ser, de
entrada, una solemne negacién del orden establecido en todos sus aspectos. En su dis-
curso, y en su prdctica, no cesa de deslegitimar los poderes establecidos que gobiernan
en nombre de la modernidad. Es, desde el inicio —es necesario subrayarlo—, una fuer-
za de oposicién que pone en cuestién no sdlo la clase politica, sino también a los ule-
mas. Estos se han dado cuenta rdpidamente de que, al desplazar el centro de gravedad
de lo religioso desde el dominio de lo espiritual y ritual al dominio politico, los isla-
mistas buscan minar su autoridad. Para defenderse, la mayor parte de ellos se ponen
de parte de los poderes politicos, mientras que una pequefia minoria ha escogido des-
plazarse hacia el terreno politico coincidiendo con la posicién de los islamistas.
Paralelamente al conflicto que opone islamismo y modernismo, se desarrolla un nuevo
conflicto que opone, en el seno del Islam, activistas y legalistas. La razdén de ser de este
conflicto no es otra que el control del sentimiento y del capital religiosos, para inver-
tirlos en la lucha contra el poder para unos, o para mantener su preeminencia para los
ulemas tradicionales. El triunfo de los activistas musulmanes en este conflicto es la
demostracién del estado de debilidad en el cual se encuentran los ulemas después del
largo proceso de secularizacién. Los ulemas ya no tenfan ninguna autoridad para poder
confiar en mantener su control sobre las masas de creyentes, y para contener la fuerte
tendencia a la instrumentalizacién de la religién por sus contendientes.

El bloqueo de las ideologfas modernistas y, por consiguiente, el desplazamiento
progresivo del debate politico al terreno de la religidn se remonta a los afios setenta.
Para llenar de contenido la vida politica y moral, las autoridades politicas intentan,
desde esta década, movilizar el Islam cldsico de los ulemas, subvencionar la construc-
cién de mezquitas y recurrir al referente religioso para aumentar su popularidad. En
una situacién marcada por el agravamiento de la crisis, esta politica no tiene mds que
efectos negativos. Son los movimientos islamistas, afirmdndose cada vez mds como la
tinica fuerza de oposicién a los poderes corrompidos, los que recogerdn los dividendos,
aumentando simultdneamente en influencia y medios de accién.

El discurso islamista se articula alrededor de tres lineas de fuerza: oposicién a las
élites en el poder “contumaces y corrompidas”, a su aliado y sefior occidental, y al lai-
cismo percibido como la fuente ideolégica inmoral de la coalicién del mal. Por el con-
trario, inspirada por una moral fiable, puesto que es divina, la comunidad correrd menos
riesgo de extraviarse con los islamistas, de manera que la modernidad ya serd capaz de

74 Afers Internacionals, 36



El islamismo como identidad politica

responder a las expectativas creadas por la secularizacién. De esta forma, incluso recha-
zando el laicismo, considerado como la fuente de malas inspiraciones, los islamistas
permanecen en el marco del mundo secularizado. Estos no fundan ni un convento, ni
una zawiya, ni una orden mistica, sino que se organizan como partido politico e inten-
tan tomar el poder como todos los partidos politicos.

Igual que la emergencia del islamismo no es la manifestacién de un retorno de lo
religioso debido a la persistencia de preocupaciones medievales, tampoco es la expre-
sién de una religiosidad desbordante que refleja la aspiracién a valores espirituales y de
identidad. Se trata de una fractura en el proceso de modernizacién, no del resurgi-
miento de un repentino deseo de lo sagrado. Es la manifestacién de una crisis. Crisis
que reviste en todas las sociedades periféricas un cardcter devastador, y que toma en las
sociedades musulmanas una agudeza ideoldgica particular atin mds grande. Es una
forma de anacronismo que traduce, como hemos dicho, un bloqueo en el proceso de
modernizacién, concretamente y en primer lugar, en el proceso de la laicizacién. El
retorno al lenguaje religioso contrasta ademds —de aqui el cardcter anacrénico-— con la
secularizacién en profundidad de los acontecimientos reales. El islamismo no es la tnica
manifestacién de esta crisis. Sélo refleja uno de los numerosos bloqueos, perceptibles,
por otra parte, en todos los campos: politico, social, econédmico y cultural.

Ahora bien, esta crisis, que refleja la incoherencia del modelo de modernidad apli-
cado hasta la actualidad en los paises musulmanes, asi como en la mayoria de los pai-
ses del Sur, no es necesariamente pasajera. De hecho es duradera y permanecerd en
tanto en cuanto las condiciones politicas y geopoliticas que la sostienen no cambien
para permitir la emergencia de una forma acabada de modernidad, aquélla en la cual
el hombre, en lugar de verse sacrificado, se convertird en el fin de todo crecimiento
material. En este sentido, esta crisis, aunque sea especifica de los pafses musulmanes,
no es exclusiva. Constituye uno de los aspectos fundamentales de una crisis mundial y
general, la crisis de la modernidad.
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L’islam comme identité politi-
que ou le rapport du monde
musulman a la modernité

*Burhan Ghalioun

LA SIGNIFICATION
DU RETOUR AU RELIGIEUX EN PAYS D’ISLAM

Deux grandes tendances dominent aujourd’hui le débat sur I'islamisme. La
premiére voit dans I'islamisme la marque de la persistance dans les sociétés musul-
manes, et donc dans I'islam, des conceptions théocentriques traditionnelles. L’isla-
misme n’est dans ce cas que la manifestation de 'évolution naturelle d’un islam
réfractaire au sécularisme et 4 la modernité. La deuxi¢me est celle qui comprend le
retour a 'islam comme une récupération de I'identité ou, si 'on veut, de I'au-
thenticité, entravée jusqu’a trés récemment par aliénation politique et culturelle
issue de plus d’un siecle de colonisation. Contrairement au cas précédent ol l'isla-
misme constitue la preuve de Penlisement du monde musulman et son refus de la
modernité, le retour a 'islam est percu dans le deuxie¢me cas comme un acte posi-
tif, car il est le passage obligé pour retrouver une subjectivité meurtrie et s’ouvrir
pleinement a la modernité.

A mon avis ni 'une ni 'autre des deux théories ne reflétent la réalité. L’isla-
misme ne prouve nullement 'absence de la sécularisation ou le refus de la moder-
nité dans les sociétés musulmanes. Il n’est pas non plus la manifestation d’un retour
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naturel & une quelconque authenticité. L’histoire sociale des Musulmans montre
bien, comme je vais essayer de le montrer, que, d’une part, I'engouement pour la
modernité a été, et est, le seul point d’importance sur 'ordre du jour du monde
musulman depuis au moins un siecle et demi; d’autre part que 'identité, loin de
constituer une authenticité ou de se fondre dans un patrimoine culturel immuable,
est une catégorie socio-historique qui se détermine par rapport a l'autre, et donc qui
change de contenu et de reperes en fonction des changements ou de la multiplica-
tion des lignes d’affrontements. Elle ne se réduit pas 2 une quelconque idée de fidé-
lité 2 une quelconque modalité d’auto-représentation immuable. Certes, quelques
secteurs religieux, éthiques et psychologiques restent imprégnés plus ou moins par
la conception théocentrique. Mais ils ne refletent pas le courant principal. La vie
économique, politique, sociale et culturelle est aujourd’hui marquée fortement par
la modernité.

Il est vrai aussi que dans le retour a I'islamisme, on peut soupgonner un désir d’au-
thenticité et de nostalgie du passé. Mais la encore ce n’est pas le fait pertinent. Le vec-
teur réel de la vie culturelle dans les sociétés musulmanes comme dans toutes les autres
sociétés est I'aspiration 4 la modernité qui seule est susceptible de fonder une action
historique efficace. La véritable identité que cherchent les partisans de 'islamisme
comme les autres est la contemporanéité: la validation de leurs efforts dans une tem-
poralité qui s'impose indépendamment de tout fait de subjectivité.

Ma these est que I'islamisme n’est donc ni I'expression d’un handicap de naissan-
ce d’un islam réfractaire au sécularisme ni le couronnement d’un retour triomphal 4 la
vérité de IEtre. Il n’est ni la manifestation du refus de la modernité ni la preuve d’une
heureuse reconquéte d’identité. Il est 'expression du désir de I'inscription a une nou-
velle identité, face au vide auquel conduit une modernité non-maitrisée, niveleuse et
dévastatrice. Il est le produit d’une crise qui dépasse la religion et va au-dela de la quéte
d’une nouvelle religiosité.

Dans ces conditions, le véritable probleme qui s’impose & nous n’est pas d’expli-
quer, a la mani¢re des réformateurs de la fin du XIX® siecle, pourquoi la pensée musul-
mane ne s’est pas renouvelée, mais de savoir pourquoi une grande partie de 'opinion
musulmane tend  rejeter, un siecle plus tard, les acquis spectaculaires que les musul-
mans ont, eux-mémes, accomplis au siecle dernier. Est-ce le retour du spectre islami-
que et la résurgence d’un traditionalisme religieux jamais vaincu, ou est-ce la réaction
idéologique politiquement explicable a un échec historique? Dans ce dernier cas, la
question concerne moins le Coran, ou la structure dogmatique de l'islam, que les socié-
tés musulmanes et les conditions de leur évolution au XX¢siecle. Elle pose moins le
probleme de la pensée religieuse qui s’est trouvée, ici comme ailleurs, largement mar-
ginalisée, que celui du modernisme ou de la pensée moderne qui commande aux des-
tinées de ces sociétés depuis deux siecles'.
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LA SECULARISATION DES SOCIETES MUSULMANES

Jusqu'au début du XIXe siecle, la religion dominait sans partage les sociétés musul-
manes. Sans parler de la vie spirituelle et religieuse au sens strict, de I'islam dépen-
dait la constitution de tous les éléments nécessaires & 'organisation sociale: les cadres
institutionnels, les concepts et les valeurs. L’éducation comme la formation scienti-
fique, le fonctionnement du systeme judiciaire comme la légitimation du pouvoir et
de la politique, 'organisation des réseaux d’échanges commerciaux comme les com-
munications culturelles entre des sociétés totalement éloignées, la mise en forme des
rapports intercommunautaires comme les relations avec I'extérieur, faisaient partie
de ses prérogatives. A la téte de I'institution religieuse, les ulama constituaient la com-
posante principale de I'élite politique. Et pendant qu’ils étaient occupés de la mise
en forme des corps de I'Etat dans les domaines en dehors desquelles aucune sociali-
té n’est possible - la gestion du sacré, Penseignement, 'éducation et la jurisprudence
- les cheikhs des ordres mystiques, véritable Etat dans I'Etat, commandaient de vas-
tes réseaux souterrains, et travaillaient jusqu’aux Ames des sociétés. Tout 'édifice
social, dans ses fondements moraux comme dans ses institutions, reposait, ainsi, sur
la religion ou baignait dans son atmosphere.

Clest alors que survint le moment de vérité. Pris de court par la modernité, cet
édifice séculaire, épuisé et figé, n’aura méme pas le temps pour se renouveler. Dés la
fin du XVIII® siecle il commencera & craquer sous le double choc de 'expansion éco-
nomique du capitalisme concurrentiel et de I'expansion politique/militaire de I'Europe
conquérante. Avant qu’aucun article ne soit écrit sur la modernité ou la sécularisation,
et sans avoir méme le temps de se poser la question du statut de la religion ou le réle
du clergé, les pouvoir en place, surpris par la foudroyante montée en puissance de
I'Occident, se mettent 2 démanteler, exactement comme sous Gorbatchev dans 'URSS
de cette fin de siecle, eux-mémes leur systeme.

Dans le sillage des réformes qui commenceront par la mise en place du “nouvel
ordre” militaire & Istanbul, le prestige comme 'influence des ulama seront balayés.
Ceux-ci vont étre obligés, sans coups férir, d’abandonner progressivement mais rapi-
dement toutes les fonctions qui furent le si¢ge de leur pouvoir: enseignement, éduca-
tion, juridiction sociale et politique®. Mieux encore, se sont des ulama, les plus éclairés
d’entre eux sans doute, qui vont défendre, en accord avec les souverains ou contre eux,
et au nom de la religion, la cause de la réforme, au prix, pour certains, de leur vie. Ce
n’était moins I'application d’une loi religieuse qui les motivait que, comme la vague de
colonisation allait le confirmer, la préservation d’une certaine idée de I'indépendance
et de la pérennité de leurs sociétés et Etats. L’on pourrait dire méme que la rénovation
de la religion n’avait d’intérét pour eux qu’en tant que moyen de forger une identité
nationale et de maintenir la cohésion d’une société musulmane en pleine décomposi-
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tion. Ainsi se mettait en place 'idéologie de réforme musulmane, autour de laquelle
allait se reconstituer I'élite sociale et politique décapitée et les nouveaux pouvoirs.

Le déclin évident, dés la fin du XVII* siécle, des institutions traditionnelles et
'absence d’un véritable clergé musulman organisé et cohérent rendaient plus aisée
Iaction des autorités. Tandis que les oppositions aux réformes se concentraient dans
le cercle étroit de la haute fonction, li¢ directement 4 I'Etat, et ne pouvaient donc s’expri-
mer franchement contre lui sans s’exposer aux pires dangers. Elles restaient donc des
résistances sporadiques ou d’arriere garde. Ainsi, depuis le milieu du XIX siecle, I'ini-
tiative historique n’a jamais d{i quitter, méme dans les phases les plus critiques, le camp
des modernistes et des réformistes’. Lessentiel du débat, et des conflits idéologiques
qui vont se développer parallélement aux réformes, oppose réformistes modérés et radi-
caux, libéraux et révolutionnaires, sur la définition des objectifs et des moyens plus que
sur les buts recherchés. L’idée de changement transcendait toutes les divergences en
matitre de croyance puisqu’elle était pergue comme une question de vie ou de mort
pour la civilisation musulmane elle-méme.

Le processus de modernisation et, dans son sillage, de sécularisation des sociétés
musulmanes se reflete par la domination successive de trois grandes idéologies moder-
nistes couvrant les trois principales phases du changement. La premitre, animée par
les ulama modernistes et réformistes s’efforce, contre les courants conservateurs et les
confréries soufies, et en alliance avec le pouvoir politique et/ou les groupes laiques enco-
re trés minoritaires, de tracer la voie intellectuelle de la réforme. Le réformisme isla-
mique constitue la premiére version de la fécondation du patrimoine juridico-théologique
musulman par le rationalisme moderne. Face 4 une vision fataliste, issue du mariage
du formalisme juridique stérilisé et du mysticisme confusionniste qui dominait la der-
ni¢re phase de la pensée musulmane, I'idéologie réformiste affirme la primauté de la
raison et de l'interprétation traditionnelle des textes sacrés. Pour passer outre les éco-
les juridiques et mystiques dominantes, celle-ci annonce le retour aux sources de la foi,
le Coran et le Hadith, et réhabilite le concept de I'idjtihad, ou l'effort d’interprétation
personnel et rationnel. Cette table rase faite des interprétations dominantes visait clai-
rement adaptation de la pensée classique aux valeurs et techniques modernes. Le
déploiement extraordinaire de cette nouvelle pensée et le succes qu’elle allait rencon-
trer dans pratiquement tous les pays musulmans depuis la fin du XIX¢ si¢cle attestent
de la profondeur des aspirations de tous les Musulmans au changement. Elle est en réa-
lité inséparable des réformes qui allaient bouleverser leurs sociétés.*

Dans les pays arabes, les mémes réformes vont voir le jour. Elles sont mémes plus
vigoureuses en Egypte ot le Pacha Muhammad Ali entreprend, d&s son accession au
pouvoir en 1805, une action de modernisation accélérée dont le premier acte n’était
pas autre que la liquidation physique, en 1811, de I'ancienne aristocratie mamelouk,
suivie par I'assujettissement total des ulama. Sans aucun souci de savoir si son action
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s’accordait ou non avec les préceptes du Coran, le nouveau gouverneur de I'Egypte
entreprend de moderniser son armée a I'aide d’experts européens, d’abolir les ancien-
nes formes de propriéeé sur les terres, d’'imposer de nouvelles régles dans 'administra-
tion, de transformer le systeme fiscal, de fonder une industrie civile et militaire sous le
contréle direct de I'Etar, d’instaurer un systéme de scolarisation nationale, y compris
pour les filles, d’envoyer des stagiaires égyptiens par centaines se familiariser avec les
sciences modernes dans les pays européens’.

Le succes initial de ces réformes font de 'Egypte 'une des puissances les plus acti-
ves A I'époque en Méditerranée. Il la pousse méme jusqu’a caresser le réve de renverser
la Sublime Porte et de I'attaquer dans sa capitale, sinon de tailler un véritable empire a
ses dépends. Le Caire est dés la deuxieme moitié du XIX¢ siecle le foyer d’une grande
renaissance culturelle qui attire les éléments les plus actifs de I’élite arabe, du Proche-
Orient au Maghreb. Et, c’est dans cette capitale de la modernisation que I'idéologie et
la doctrine de I'Islah (réformisme) prennent leur forme la plus achevée dans tout le monde
musulman. A la téte de ce mouvement réformateur est la figure emblématique de Djamal
al-Din al-Afghéni (m. en 1897). Son apport fondamental a ét¢ moins théologique qu’intel-
lectuel et politique. Par ses attaques véhémentes et répétées contre I'inertie des ulama et
la corruption des gouvernements musulmans, Afgh4ni a amplifié la volonté déja grande
de réforme. Ses successeurs, Muhammad Abduh (m. en 1905) et Rachid Rida (m. 1935)
au Proche-Orient, Ben Achour et Ben Badis au Maghreb, s’attacheront & donner 4 I'Islah
ses formes doctrinales dans 'ensemble du monde arabe. Pour al-Afghani comme pour
Abdubh, la laicité est une invention de I'islam, sinon son essence®.

Le nationalisme est la conséquence directe et indirecte, dans les pays musulmans,
du réformisme. Partout dans les pays musulmans, le réformisme prépare le terrain au
nationalisme. Idée moderniste drapée d’islamisme, le réformisme n’est plus I'idéologie
porteuse. L’alliance traditionnelle des réformistes et des laiques, scellée jadis contre les
forces de la stagnation religicuses et politiques, n’était plus capable de faire progresser
Peffort de modernisation. Le désir de modernité, s’affirmant plus tenacement, va s’affir-
mer 4 'ombre de I'idéologie nationaliste, plus conséquente et sans doute plus moder-
ne, projetant les sociétés musulmanes en plein dans le XX siecle.

Contrairement au réformisme musulman qui avait a lutter contre les ulama sclé-
rosés et les ordres mystiques tres populaires 2 'époque, le nationalisme s’impose des le
départ comme un mouvement populaire, et réussit sans difficulté a susciter 'adhésion,
voire I'enthousiasme des masses. Les courants religieux, y compris ceux qui ont conti-
nué a précher le réformisme et qui n’étaient nullement opposés a la modernisation,
vont apparaitre de plus en plus comme des forces réactionnaires, et se mettront dans
leur majorité contre le nationalisme. Mais celui-ci n’aura aucune peine 2 les vaincre.
La répression y a joué un role sans doute, mais leur déroute avait pour cause principa-
le Pengouement des peuples pour acces & la modernité et la sortie de 'archaisme.
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Le Kémalisme en est I'exemple typique. Cependant, méme si les autres nationalis-
mes apparus dans les pays musulmans n’ont jamais osé aller aussi loin que Mustapha
Kemal, le désir y était aussi grand, et le modele de changement qu’il a proposé reste vala-
ble pour tous. Il s’agit essentiellement de mettre fin au débar intellectuel pour concen-
trer tous les efforts sur la mise en place d’un nouveau systéme politique et économique
moderne. Peu importe les arguments juridiques et les justifications religieuses ou mora-
les. L’essentiel est de réussir la modernisation de I'Etat et surtout de I'économie. Cest
au nom de cette modernisation radicale et grice a elle que vont s’élaborer les grandes
politiques des élites au pouvoir: liquidation sans pitié des traces de 'ancien systtme com-
munautaire, religieux et féodal, mise en place d’un pouvoir autoritaire ou franchement
dictatorial, et concentration de tous les pouvoir entre les mains d’'un homme providen-
tiel, pere ou grand frére des citoyens ou grand combattant pour la nation.

Le nationalisme en tant qu’idéologie et en tant que politique et Etat vient complé-
ter et renforcer la méme oeuvre de réforme et de modernisation, alors que le réformis-
me, est rendu pratiquement caduc par le fait méme de ses réalisations. Kemal Ataciirk
(1881-1938) n’a plus besoin de justification religicuse pour s’y faire. L'idéologie natio-
naliste est déja plus mobilisatrice. Et sous le nationalisme, les méthodes réformistes cédent
la place aux méthodes révolutionnaires, conduisant, sous le kémalisme, & 'abolition spec-
taculaire, des 1924, du Califat et du droit musulman, et entre autres, 4 la mise en place
d’une législation unique et laique (suppression des tribunaux religieux), adoption du
calendrier occidental, abandon de Ialphabet arabe et fondation d’'un Etat officiellement
national. Le processus qui a conduit la Turquie a la révolution nationaliste républicaine
et laique de Mustapha Kemal, se reproduira dans les autres sociétés musulmanes, avec
plus ou moins de succes ou de bonheur. Dans le monde arabe, il fallait attendre I'arri-
vée de Nasser et de la révolution nationaliste égyptienne, retardée elle-méme d’un demi-
siecle par la domination britannique, pour donner a I'idéologie du nationalisme arabe
une forme achevée, séculaire et résolument nationale. Un kémalisme modéré et popu-
laire s’est développé a I'échelle de I'ensemble du monde arabe, reléguant au dernier plan
Ihistoire et 'idéologie politiques d’inspiration religieuse. Les Fréres musulmans, parti
politique islamiste important & I'époque dans tous les pays du Proche-Orient, voit ses
positions s’effondrer sous la pression de la nouvelle idéologie. L’arrestation et I'assassi-
nat de ses dirigeants, accusés de comploter contre le gouvernement nationaliste, ne sus-
citent aucune réaction d’envergure au sein de I'opinion publique.

Dans toute cette séquence nationaliste, les idéologies qui font vibrer les peuples
n’ont rien de religieux. Elles sont entachées certes de quelques aspects de la culture tra-
ditionnelle. Mais, elles I'ont été beaucoup plus pour donner un caractere plus authen-
tique aux nationalismes laiques que pour en dissimuler le vrai contenu. Méme pour le
cas extréme du Pakistan, qui n’a d’autre source de légitimité comme Etat indépendant
que la protection des intéréts des populations indiennes de confession musulmane, on
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a pu écrire: “L’élite qui a créé le Pakistan et celle qui I'a gouverné par la suite est, dans
son ensemble, moderniste et occidentalisée aussi bien dans son comportement social
que dans ses décisions administratives, mais en matiére de politique de rédaction de la
Constitution, le modernisme se trouve sous une pression tres lourde de la part de l'or-
thodoxie tout particuli¢rement du mouvement fondamentaliste ’Abu A’Ala Mawdadi™.

La convergence des intérées politiques et intellectuels des nouvelles élites et classes
sociales bouleverse le rapport de force au niveau de I'Etat au détriment des ulama rédui-
sant définitivement leur rdle social. Sous le nationalisme, les ulama n’ont pas perdu seu-
lement toute influence, mais le religieux lui-méme s’est trouvé marginalisé. Beaucoup
plus que la séparation entre temporel et spirituel, c’est le pouvoir politique qui a tout
accaparé, y compris le religieux qu’il entend contrdler étroitement pour renforcer son
emprise et parer a toute éventualité. Les ulama qui continuaient de se battre en retraite
sont complétement submergés par des élites politiques, militaires, technocratiques, bure-
aucratiques, scientifiques et intellectuelles, occupant désormais tout I'espace social. Quand
les idées religieuses feront leur retour, cela ne sera pas 'oeuvre des ulama, largement mar-
ginalisés, mais des activistes politiques dégus par 'échec des mouvements nationalistes.
Les institutions religieuses musulmanes, survenues a la vague nationaliste et laique, ne
sont plus capables de produire rien de cohérent ni sur le plan idéologique ni sur le plan
politique. Leur inefficacité favorisera I'émergence et le développement des mouvements
islamistes qui vont constituer le lieu d’investissement privilégié de toutes les forces et
groupes sociaux qui se trouvent en contradiction avec les pouvoirs en place.

La mutation du modernisme islamique en nationalisme séculariste ou laique est
la conséquence de plusieurs facteurs. Il faudrait citer tout d’abord le long travail de sape
qui conduit a Peffritement de l'autorité religieuse traditionnelle. L'instauration, ensui-
te, d’un appareil d’Etat moderne, avec ses redoutables techniques d’intervention dans
tous les domaines, économiques, politiques, culturels et juridiques, achéve la margi-
nalisation du religieux. Les réformes entreprises par I'Etat au niveau de 'administra-
tion et de 'armée, de 'éducation et de la communication, font appel 4 la formation
d’une bureaucratie nouvelle, rompue aux sciences et techniques modernes. Bientot,
Iextension de I'Education publique, le progrés accompli dans I'enseignement des lan-
gues étrangeres et le développement soutenu des produits culturels, les livres mais sur-
tout la presse écrite, vont donner naissance 4 une nouvelle élite intellectuelle n’ayant
pas ou peu de contact avec les sciences religieuses, et vivant directement sous I'influen-
ce des idées modernes propagées en Occident proche. Elle se compose d’hommes de
lettres, d’éducateurs, d’enseignants, de journalistes, de scientifiques, de technocrates et
de bureaucrates dont le prestige et l'influence dépendent essentiellement de leur savoir
faire laic et moderne. Tout un monde nouveau prend forme en moins d’un demi-sie-
cle. Cependant, ce n’est pas dans la mise & Pécart du religieux que réside I'originalité
du changement, mais dans 'avénement du politique. La découverte par les Musulmans
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de cette nouvelle modalité de gestion morale du domaine public détruit jusqu’a la raci-
ne la conception fataliste dont dépendait le pouvoir arbitraire traditionnel. L’éveil aux
possibilités qu’offre 'action de I'Etat moderne, bouleverse totalement la perspective.
De nouveaux espoirs naissent, tandis que les aspirations anciennes, longuement refou-
lées, de souveraineté, de liberté et d’émancipation deviennent d’actualité. C’est dans le
champ politique et non dans celui de la religion que la vie publique entend désormais
se mouvoir et développer ses armes. Cela est aussi bien valable pour les pays musul-
mans indépendants que pour ceux qui subissent la domination étrangere.

LA METAMORPHOSE IDENTITAIRE

Face au probleme de I'identité, deux attitudes générales et opposées semblent
s'affronter. La premiére est celle des idéologues. Que ces derniers soient nationalistes,
socialistes ou théocentriques, I'identité reste pour eux une qualité intrinséque inalié-
nable, sinon une essence inaltérable. La deuxi¢me est celle que défend aujourd’hui, par
réaction aux premiers, un certain nombre d’intellectuels et de militants de P'universa-
lisme. Elle suppose que I'identité est une fiction dépourvue de tout fondement réel, ou
une illusion que nourrit la peur de la modernité et le repli sur soi. Elle opere par I'essen-
tialisation du groupe ou de I'un de ses aspects culturels. Or, disent les négateurs de
Iidentité, toutes les cultures sont faites de multiples sources et “généalogies fondatri-
ces”, elles sont toutes composites. La prétention a I'unité que suppose la notion d’iden-
tité dissimule la volonté de nier la diversité et d’'imposer '’homogénéité. Elle s’inscrit
directement dans 'entreprise de domination d’une communauté sur d’autre.

Ma position la aussi est différente des deux attitudes précitées. S’il est vrai que l'iden-
tité n’est pas une essence, il n’en est pas moins vrai qu’elle existe. Elle n’est pas une fiction.
Contrairement 2 la these essentialiste, je considére que l'identité est une catégorie histori-
que, donc évolutive et changeante. Elle n’a pas d’essence inaliénable. Elle est le noeud ol
converge et se croise une multiplicité des facteurs passés et présents, endogenes et exoge-
nes. Elle est lide nécessairement 4 une conjoncture, et & une histoire. Elle change, se trans-
forme, se métamorphose en fonction de la modification des multiples parametres qui la
fondent. Contrairement 2 la perception du sens commun, les hommes ne naissent pas avec
un patrimoine culturel commun et fixe qui déterminerait leur identité socio-politique
comme ils naissent avec un patrimoine génétique. L’identité des hommes se crée dans un
groupe déterminé, dans des conditions socio-historiques précises et en fonction de besoins
historiquement déterminés. Elle est une facon de se définir par rapport aux autres,  un
autre, qui lui-méme n’est pas immuable ni donné une fois pour toutes.
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Cependant, contre les négateurs de cette identité, je dirais que la notion de diver-
sité et de pluralisme au sein d’une seule et méme entité n’annule pas la pertinence de
celle d’identité, elle I'exige. En réalité on ne parle de diversité qu’en supposant la multi-
plicicé des choses: des identités. Tout ce que fait cette notion est de déplacer la base de
Iidentification ou d’en changer le critere. De méme qu’on ne peut nier, en invoquant
la diversité de ses composantes nationales, l'existence d’'une communauté religieuse comme
une référence possible; de méme, on ne peut nier I'existence d’'une communauté natio-
nale au nom de la multiplicité des ethnies qui la constituent. Dans les deux cas ce n’est
pas la preuve de 'impertinence de la notion d’identité que nous apportons, mais notre
préférence dans la perception de I'identité pour I'identité ethnique au détriment de I'iden-
tité nationale ou de cette derniére par rapport a l'identité religieuse. L’identité est une
réalité; car aucune action collective n’est possible en dehors d’un processus d’identifica-
tion ayant pour objet d’unifier, harmoniser, homogénéiser les critéres qui constituent la
base de référence de tous les acteurs, et par conséquent de fonder I'espace de solidarité
qui est indispensable pour toute société organisée. Par définition, ce processus d’identi-
fication est un processus symbolique et imaginaire. Il agit bien st par sélection et omis-
sion. Il cherche & donner 4 la communauté une image collective d’elle-méme et de ses
origines qui est souvent trés positive. Cela est fondamental pour la fondation d’une com-
munauté. Le processus d’identification utilise certes la technique de la fiction mais il
n’est pas lui-méme une fiction. Il est au contraire fondateur d’un sujet, c’est-a-dire d’une
conscience de soi, d’une vision, et par conséquent d’une action.

L’identité n’est pas une chose, un héritage que les groupes, ethnique ou nationaux
ou religieux recoivent des anciens et le préservent tel quel depuis sa création au pre-
mier jour. Une telle vision reléve du mythe. Mais, elle est un rapport qu’impose le
besoin de reconnaitre 'autre et se faire connaitre. Le processus d’identification reflete
la maniere dont les individus, exposés aux choix multiples d’associations, se détermi-
nent par rapport aux autres, organisent leur espace, créent des réseaux de connexion,
des affinités. Ils le font nécessairement en fonction de l'entreprise commune dans
laquelle ils se trouvent impliqués a cause de multiples facteurs: communauté et lieu de
naissance, appartenance, attachement, éducation, culture, niveau social, possibilités de
promotion etc. Les individus qui ne parviennent pas 4 se faire une identité a tel ou tel
niveau de leur action historique, économique, politique et culturelle ne pourront jamais
constituer un sujet capable d’entreprendre et d’agir dans Ihistoire.

De ces analystes découlent deux résultats concernant le concept d’identité. D’abord,
les possibilités d’identification que les individus peuvent généralement exploiter sont nom-
breuses. Toute identité enferme ainsi des choix préalables. C’est un acte politique qui s’ins-
crit dans un projet collectif et suppose une stratégie, ce n’est pas une donnée naturelle.
Ensuite, les formes d’identification changent sans cesse dans le temps et dans 'espace 2 la
lumigre des choix nouveaux qui se présentent ici et la. Et, puisqu’elles sont des formes his-
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toriques d’identifications, les identités qui se cristallisent et se développent aujourd’hui,
connaissent nécessairement le déclin, s'usent et meurent demain, comme tout phénome-
ne historique. Elles sont donc fragiles, instables, produit d’un bricolage historique.

Cela dit, les individus appartiennent, partout et en méme temps, 2 une multitu-
de d’identité. Ils sont 4 la foi membre d’une famille, d’une catégorie professionnelle,
d’une classe sociale ou d’un groupe d’intérét, d’une collectivité urbaine ou d’un villa-
ge, d’une ethnie ou d’une nation. Loin de constituer une source d’incohérence ou de
contradiction, cette multiplicité d’appartenances est le signe d’un enrichissement de
Iétre social et de la socialité. Une société ol seule est reconnue I'identité politique glo-
bale est une société pauvre ou malade, incapable de faire jouir ses membres de toutes
les possibilités que leur offrent la vie collective et le progrés humain.

Silidentité n’exclue pas la diversité des appartenances, elle ne s’impose et devient
active que lorsque le groupe parvient 2 établir dans cette diversité un ordre de priorité
et donc de hiérarchie. Ainsi, ce qui doit prévaloir au plan de I'action politique n’est pas
du méme ordre que ce qui doit étre retenu au plan professionnel ou familial. Nous
sommes arabes, francais, allemands et américains par rapport 2 une action qui met en
jeu les nations. Nous sommes par contre ouvrier, intellectuels, bourgeois et aristocra-
tes, avec 4 chaque fois une sous-culture particuliere correspondante, lorsque les enjeux
sont d’une nature culturelle, sociale, professionnelle etc.

Les criteres de l'identification changent en rapport avec les valeurs civilisationnelles
dominantes a une époque déterminée de I'histoire. Tous les groupes humains évolués
s’identifiaient au Moyen-Age en fonction du critére religieux. Ils se sentaient avant tout
chrétiens, musulmans, bouddhistes, confucianistes etc. Cela n’empéche pas qu’ils étaient
constitués de différentes ethnies ou de multiples groupes linguistiques au sein de chaque
communauté religieuse. Seulement, contrairement & ce qui prime & '¢re nationaliste moder-
ne, lappartenance ethnique n’avait pas de valeur significative au niveau de la pratique poli-
tique dominée totalement par les pouvoirs dynastiques. Cest la raison pour laquelle aucune
entreprise de prise de pouvoir ou d’opposition durable & un pouvoir en place ne pouvait
se légitimer en dehors d’une vocation religicuse. Faute d’en pouvoir créer de nouvelles, la
lutte pour le pouvoir était la cause de la multiplication des sectes. Les oppositions socio-
politiques provoquaient presque systématiquement la division ou la création de nouvelles
chapelles au sein des anciennes grandes religions. Aujourd’hui, & mesure que la politique
devient publique et ouverte a 'action de tous les membres de la société, aucune opposi-
tion n’est possible sans idéologie et programme politiques. L’appartenance nationale fon-
dée sur la participation 2 la pratique politique transcende presque partout 'appartenance
ethnique et religieuse. Elle fonde une communauté et crée la solidarité. Le désir d’identi-
té ethnique et religieuse ne se manifeste et devient dominant que dans les formations socio-
politiques ol1 I'Etat semble perdre son caractére national, c’est-a-dire universel, se réduisant
a un instrument de domination minoritaire ou clanique.
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Dans le monde musulman, I'identification, ou la forme d’identité dominante, a
changé sensiblement et rapidement en I'espace d’un siecle. Jusqu'au XIX¢ siecle, les
Musulmans n’avaient pas d’autre cadre identitaire de référence que lislamité. Celle-ci
ne couvrait ni un sentiment ethnique, ni national, ni méme religieux. Il se fondait sur
la continuité historique et 'appartenance & un mode de vie et de civilisation dite isla-
mique. On vivait dans un cadre architectural, sémantique, éthique, spatial, économi-
que, politique et culturel propre aux Musulmans et qui fait référence a 'islam.

Sous 'impact des nouvelles réalités nationales, cet ordre de valeurs qui faisait de
la religion le fondement premier de toute identification va s’effondrer dans le monde
musulman comme dans 'ensemble des régions du monde. Peu a peu, I'idéologie natio-
naliste pénétre I'empire ottoman musulman, provoquant la naissance de la premiere
forme d’identification collective a caractere politique. L’ottomanisme qui remplace
Pislamisme traditionnel entend faire de I'appartenance 4 I'Etat (ottoman) une référen-
ce fondatrice d’une nouvelle communauté politique. Musulmans, chrétiens et juifs de-
vraient ainsi faire partie de la méme nation. Cette idéologie est 4 origine du projet de
réforme appelé Tanzimat mentionné plus haut.

Cependant, 'échec de ce nationalisme ottoman primitif était actendu. Lottoma-
nisme représentait plus une concession politique et démagogique faite par la monar-
chie en déclin pour freiner 'ascension des forces nouvelles de la modernité qu’il ne
constitue un projet cohérent de mise en oeuvre d’une véritable nationalité, ou si 'on
veut, de la création d’un vrai statut de citoyenneté. Il était déja trés en retard sur les
forces du nationalisme montant, a Istanbul comme dans les provinces de I'empire. Cet
échec conduira directement a 'explosion au Proche-Orient des différents nationalis-
mes qu’ont connus un peu plus tot les Balkans. Face aux tendances hégémoniques et
dominatrices du jeune nationalisme pan-turc, les Arabes développent trés vite une cons-
cience nationale propre. Dépassant les clivages de communautés ethniques et religieu-
ses, ils appellent & I'indépendance et 4 la création d’un Etat national arabe recouvrant
tous les territoires o1 résident des populations parlant la langue arabe. En moins d’une
décennie, toutes les organisations politiques arabes existantes, qui défendaient 'auto-
nomie ou la fraternité arabo-turque, se convertissent 4 la nouvelle religion nationalis-
te et appellent 2 la révolte contre la domination d’une Turquie devenue elle-méme le
siege d’un nouveau nationalisme agressif. Ainsi, I'arabité émerge de 'ethnicité comme
une nouvelle forme de conscience et d’identité politiques.

A Tombre de cette idéologie arabe se développe une variété de mouvements poli-
tiques et d’actions culturelles. La quéte de I'indépendance s’accompagne d’une effer-
vescence politique sans précédente dans Ihistoire de ces sociétés. Elle dynamise
profondément la vie publique. De nouvelles élites politiques se constituent et entre
dans la danse. La dynamique de la nouvelle identité amene a une revalorisation de la
langue et du patrimoine culturel arabes, longtemps oubliés ou négligés. L’arabité rime
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alors avec historicité et unité: renouer avec le passé glorieux et refaire 'unité politique
des peuples dispersés. Le nationalisme arabe est I'idée qui a bouleversé le plus dans les
temps modernes la vie politique et intellectuelle du monde arabe.

Cependant, sur les deux axes de 'action nationale désignée: renaissance cul-
turelle et unification politique, le nationalisme arabe a d@ rencontrer des résistances
qui 'ont empéché d’aboutir. La dynamique de la reconstruction de soi arabe, dyna-
mique fondée sur la fertilisation du patrimoine classique avec I'apport de la moderni-
té, est demeuré lente et superficielle. Face & 'ampleur des défis et aux fortes oppositions
extérieures, elle s’est dépensé dans le discours apologétique stérile. Quant au projet
d’unité, les résistances internes étaient telles qu’on est autorisé de dire que 'insistance
au ni-veau du discours sur la nécessité de I'unité n’avait d’égale que 'absence de volon-
té réelle pour la réaliser. Les conflits fratricides que la lutte pour 'unité arabe a engen-
drés ont montré tres bien combien les élites se rivalisaient dans le manque de compétence
comme de conscience historique.

L’arabité qui a occupé la conscience des Arabes pendant un demi-siecle n’allait
pas pourtant s’éclipser complétement de la scéne politique. Elle perd sa pertinence his-
torique et se transforme en une sorte de référence commune de tous les nationalismes
d’Etat qui vonr se cristalliser autour des différents pouvoirs d’Erat et 4 la mesure des
moyens dont dispose chacun d’entre eux.

Ainsi, 4 'arabité qui reste vive au niveau du discours, succédera dans tous les pays
arabes une idée fonctionnelle de nationalité. Le nationalisme étatique ne parvient pas
4 fonder une solidarité ou A créer une citoyenneté. Il assure la continuité de I'Etat et
agit comme un instrument de mobilisation politique. Celle-ci se traduit par I'enca-
drement, sinon le quadrillage, des populations afin d’assurer leur approbation des poli-
tiques appliquées. Cest, en grande partie, un nationalisme commandé par des élites
qui y défendent I'espace d’une souveraineté dans la compétition avec les élites adver-
ses et concurrentes des pays voisins, arabes en particulier.

Court-circuité par la mondialisation qui met en porte & faux les Etat-Nations,
miné par le discours d’un arabisme qui reste, bien que défait, tres présent dans Pesprit,
le nationalisme d’Frat est trés vite essoufflé. Pour le consolider, les €lites au pouvoir
découvrent, 4 la fin des années soixante-dix, les mérites du régionalisme. On croit pou-
voir dépasser I'arabité et le nationalisme d’Etat inactif par le recours 2 la création des
ensembles régionaux respectant les spécificités et le particularisme de chaque sous-iden-
tité. Apres la création du Conseil de Coopération des pays du Golfe (1979), les cing
pays du Maghreb créent 'Union du Maghreb Uni (1989) tandis que les autres pays
du centre: Egypte, Yémen, Irak et Jordanie forment le Conseil de Coopération arabe
a quelques mois d’intervalle.

Par ces projets d’intégration régionale plus ou moins opérationnels, les élites arabes
cherchent 2 la fois & répondre aux défis de la mondialisation et & résoudre la crise d’iden-
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tité qu’exacerbe I'incapacité des nationalismes étatiques, fondés sur la rivalicé et le repli sur
soi-méme, 2 faire face aux multiples défis, celui de I'occupation israélienne en particulier.

Clest dans ce contexte que débute la crise du Golfe. L’émergence de I'Irak comme
le centre d’une réussite militaire et technologique avec la fin de la guerre avec I'Iran isla-
miste réactualise le nationalisme arabe et fait exploser en éclats l'artifice de régionalisme
crée pour masquer la crise d’identité. Le projet militaro-industriel de Bagdad réalisé a
I'ombre de Ialliance entre I'Irak et 'Occident contre I'lran apparait comme le début
d’une réponse des Arabes a tous les problemes qui sont restés en suspens depuis le début
du XIXe siecle. La politique de la force utilisée par le président irakien qu’illustre d’ailleurs
treés bien occupation militaire du Koweit, fait apparaitre toutes les politiques des autres
régimes arabes comme relevant du défaitisme. Tous ces régimes se sentent d’ailleurs visés,
et sont invités & régir soit par le rejet soit par le soutien de la politique irakienne. Décu
par ses dirigeants réalistes jusqu’a la démission, frustré par des échecs qui ne font que
s’accumuler, le monde arabe, ou la majeure partie de ses populations, décide, apparem-
ment, de jouer le tout pour le tout. Perdant totalement 'espoir de pouvoir accéder dans
un avenir prévisible au développement, 4 la démocratie tant désirée, ou 4 la renaissance
culturelle tant espérée, il se jette corps et Ame dans un combat qu’il entend décisif, celui
de l'arrachement de sa souveraineté, de son droit de décider de lui-méme dans une région
dominée par Israél et ses supporters depuis un demi-siecle. Il faut régler le compte tout
d’abord a celui qui tire tout les ficelles, confisquant d’avance toute possibilité de chan-
gement ou de progres dans le monde arabe.

En effet, les exploits militaires et technologiques ou ce qui semble comme tel,
apparaissent aux yeux des masses arabes comme le signe divin et inespéré d’une sor-
tie possible du tunnel, le début d’une emprise sur la réalité. Ainsi, la destruction de
la capacité militaire industrielle et politique de I'Irak par les forces de la coalition
intervient comme un foudre. L’impasse totale 4 laquelle le projet militaire irakien
semble apporter une solution, se transforme alors en une dislocation généralisée du
monde arabe: politique, économique et identitaire. Aucun projet collectif n’est désor-
mais possible.

La guerre du Golfe a clos un long processus de quéte d’identité, Cest-a-dire d’équi-
libre durable au sein du monde arabe. Aucune création du sujet historique n’est acces-
sible. A l'espoir d’un déblocage éventuel de la situation économique, politique et
nationale par 'accroissement de la puissance militaire et stratégique succedent le déses-
poir, la perte d’identité, de fins et de moyens. Toutes les idées tombent en désuétudes,
et la seule issue offerte & un mode profondément déstabilisé est I'intégration indivi-
duelle, dans le désordre le plus total, au marché mondial, en attendant que la conclu-
sion d’une paix dans la région favorise la réconciliation et permet a Israél de refaire
I'unité régionale autour de lui, dans un nouveau marché économique appelé doréna-
vant le Marché du Moyen-Orient.
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L'ISLAMISME COMME IDENTITE
POLITIQUE DE SUBSTITUTION

L’islamisme politique reste, jusqu’aux années soixante-six, minoritaire sinon mar-
ginal par rapport au grand courant du modernisme qui submergera les pays musul-
mans de la Turquie jusqu’a 'Inde en passant par la région arabe. Il ne réussit a se faire
patler vraiment de lui qu’a la veille de la révolution dite islamique en Iran en 1979.
Récupérant tout 'héritage du mouvement réformiste, constitutionnel, national et social,
avortés au tour de rdle par le passé, le mouvement islamiste réalise dans ce pays un
succes dans la mobilisation des masses jamais atteint dans les annales des partis isla-
miques. Par un soulévement populaire, il parvient tres vite a venir au bout d’une monar-
chie bahlavie se voulant éternelle.

Mais tres vite les divergences vont faire disparaitre toute illusion d’une transforma-
tion démocratique et pluraliste. L’effondrement de I'alliance des laiques et des religieux
réformistes qui a présidé au renversement de la monarchie tend 4 re-axer le débat de tout
changement politique et social sur la question de la laicité, incitant les uns & y voir I'ori-
gine de I'échec continuel de tous les programmes de modernisation en pays musulmans,
les autres & désigner la laicité comme une sorte de trahison de soi musulman.

A quoi se doit cette mutation, toute récente en effet, qui fait de l'islam politique
en I'espace de moins de deux décennies le courant politique majoritaire dans la plupart
de ces pays? S’agit-il du refus de la modernité ou du retour du religieux partout dans
le monde comme laffirment un certain nombre d’analystes ou plutdt, comme disent
d’autres, la reconquéte de I'identité ou de I'authenticité? Faisons-nous face 2 un phé-
nomene provisoire de simple réaction, ou sommes-nous en présence d’une ligne d’évo-
lution nouvelle et durable conduisant a I'établissement d’une nouvelle formes d’identité,
de politique et de socialité?

De méme que 'échec du réformisme musulman du début du XX¢ siecle entraine
I'essor du nationalisme, mouvement plus laique et plus radical; de méme ’échec du
nationalisme dans la réalisation de ses objectifs entraine I'essor de I'islamisme. Celui-
ci constitue un mouvement nouveau qui entend solder tous les échecs accumulés des
idéologies modernistes: ceux du réformisme comme du nationalisme et du socialisme.

Se discréditant, les idéologies progressistes, nationalistes et marxistes de la moder-
nité, ne sont plus capables d’offrir aux groupes sociaux en compétition les reperes dont
ils ont besoin pour s’orienter dans leur vie politique et sociale, ou pour valider leur
action. Cest par le retour 4 I'islam comme cadre de référence historique, certes, aban-
donné dans le passé proche, mais néanmoins récupéré et réactivé, que les identités
défoncées entendent se restaurer et les individus pulvérisés cherchent a se socialiser,
Cest-a-dire A former une identité politique et se bricoler une éthique.
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D’ailleurs, l'islamisme se développe parallelement au néolibéralisme qui émerge,
lui aussi, comme une deuxi¢me réponse, celle des classes dominantes, a I'effondrement
du nationalisme et & la crise du projet de modernisation effective des sociétés musul-
manes. D’une part la réponse islamiste reprend 4 son compte toutes les revendications
insatisfaites des périodes précédentes et récupere, dans un volontarisme extréme, slo-
gans, techniques d’action et méthodes de travail des anciens mouvements révolution-
naires. D’autre part, le néolibéralisme réduit la politique & une sorte d’accommodation
avec la réalité telle qu’elle existe, sans aucun projet d’avenir ni aucune volonté de chan-
gement. Contrairement a islamisme, il exprime le désengagement de I’Frtat dans le
domaine économique et social. Ainsi, I'évolution de I'islamisme ne peut étre dissociée
de celle du néolibéralisme.

Deux visions socio-historiques sont ainsi en train de s’affronter, exprimant les con-
ditions dans lesquelles se trouvent deux forces ou plutdt deux coalitions sociales. L’exces
de volontarisme et 'aspiration au bouleversement de 'ordre établi, social, politique et
culturel refletent 'impasse dans laquelle se trouve une vaste nébuleuse de groupes
sociaux plus ou moins condamnés a 'asphyxie. Ces groupes ne songent qu’a la des-
truction d’un systéme qui se maintient avec les mémes groupes, les mémes régles auto-
ritaires du jeu, et les mémes défaillances depuis des décennies et qui leur apparait comme
le premier responsable de leur malheur. A la place ou a coté des solidarités nationales
globales discréditées, des regroupements d’intérét et des classes sociales, de I'esprit de
corps ethnique, se développe une forme particuliere de solidarité transcendant toutes
les autres, c’est la solidarité dans le refus de la stagnation, la marginalité et I'exclusion
de quelques origines que ce soit. L’islamisme veut étre 'identité des sans identités, celle
des groupes et individus, déclassés, dissociés de tout lien. Il est I'idéologie de la moder-
nité retournée, ol I'exclu entend se réhabiliter par exclusion de son excluant.

L’islam ne joue pas ici seulement le role de rassembleur sur la base d’une recon-
naissance mutuelle d’une appartenance commune mais, plus encore, il aide  refaire
les alliances sociales rendues impossibles sur la base des anciennes idéologies. L’isla-
misme se veut d’emblée une négation solennelle de 'ordre établi dans tous ses aspects.
Dans son discours comme dans sa pratique, il ne cesse de délégitimer les pouvoirs en
place, gouvernant au nom de la modernité. Il est dés le début, il faut le souligner, une
force d’opposition qui met en cause ne seulement la classe politique, mais également
les ulama. Ces derniers s’apercoivent tres vite que, en faisant déplacer le centre de gra-
vité du religieux du domaine spirituel et rituel au domaine politique, les islamistes cher-
chent & miner leur autorité. Pour se défendre, la plupart d’entre eux se rangent du coté
des pouvoirs politiques, tandis qu’une petite minorité choisit de se déplacer vers le
terrain politique rejoignant par 1a la position des islamistes. Parallélement au conflit
qui oppose islamisme et modernisme, se développe un nouveau conflit qui oppose, au
sein de lislam, activistes et légalistes. L’enjeu de ce dernier conflit n’est autre que le
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contrdle du sentiment et du capital religieux, pour les investir dans la lutte contre le
pouvoir pour les uns, ou dans le maintien d’un certain fond de commerce pour les
ulama traditionnels. Le triomphe des activistes musulmans dans ce conflit est la démons-
tration de I'écat de faiblesse dans lequel se trouvent les uléma apres un long processus
de sécularisation pratique. Ceux-ci n’avaient plus aucune autorité pour espérer & main-
tenir leur contrdle sur les masses des croyants, et pour endiguer la forte tendance a I'ins-
trumentalisation de la religion par leurs contradicteurs.

L’essoufflement des idéologies modernistes et, par conséquent, le déplacement
progressif du débat politique sur le terrain de la religion remonte aux années soixante-
dix. Pour combler le vide politique et moral, les autorités politiques tentent, des cette
décennie, de mobiliser I'islam classique des ulama, subventionner la construction des
mosquées et faire recours 2 la référence religieuse pour augmenter leur popularité. Dans
une situation marquée par l'aggravation de la crise, cette politique n’a eu que des effets
négatifs. Ce sont les mouvements islamistes, s’affirmant de plus en plus comme la seule
force d’opposition aux pouvoirs corrompus, qui vont en récolter les dividendes, aug-
mentant du méme coup leurs crédits et leurs moyens d’action.

Le discours islamiste s’articule autours de trois idées forces: opposition aux élites au
pouvoir “défaillantes et corrompues”, 4 leur allié et maitre occidental, et au laicisme percu
comme la source idéologique immorale de la coalition du mal. Par contre, inspirée par
une morale fiable, parce qu’elle est divine, la communauté aurait moins de risque de s'éga-
rer avec les islamistes, et la modernité serait plus & méme de répondre aux attentes créé-
es d’ailleurs par la sécularisation. Ainsi, méme en rejetant la laicité, considérée comme la
source des mauvaises inspirations, les islamistes restent dans le cadre du monde séculari-
sé. Ils ne fondent ni couvent ni zaouia ni ordre mystique mais s’organisent en forme de
parti politique et tentent de prendre le pouvoir, comme tous les partis politiques.

CONCLUSIONS

De méme que 'émergence de 'islamisme n’est pas la manifestation d’un retour
au religieux df 2 la persistance des préoccupations moyenageuses, de méme il n’est pas
Pexpression d’une religiosité débordante, reflétant 'aspiration aux valeurs spirituelles

g
et identitaires. Il s’agit d’une fracture dans le processus de modernisation non la résur-
gence d’un soudain désir de sacré. Il est la manifestation d’une crise. Celle-ci qui revét
dans toutes les sociétés périphériques un caractere ravageur prend dans les sociétés
musulmanes une acuité idéologique particuliere encore plus grande. C’est une forme
d’anachronisme qui traduit, comme nous 'avons dit, un blocage dans le processus de
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modernisation, celui de la laicisation en premier lieu. Le retour au langage religieux
contraste d’ailleurs, d’ou le caractere anachronique, avec la sécularisation en profon-
deur des faits réels. L’islamisme n’est pas la seule manifestation de cette crise. Il refle-
te 'un des multiples blocages, facilement visibles dans tous les domaines: politique,
social, économique et culturel.

Or, cette crise qui refléte 'incohérence du modeéle de modernité appliqué
jusqu’aujourd’hui dans les pays musulmans comme dans la plupart des pays du Sud,
n’est pas nécessairement passagere. Elle est durable, et le restera tant que les conditions
politiques et géopolitiques qui la sous-tend n’auront pas changé pour autoriser I'émer-
gence d’une forme achevée de modernité, 1a ot '’homme, au lieu de se voir sacrifier,
deviendra lui-méme le but de toute croissance matérielle. Dans ce sens, cette crise bien
qu’elle soit spécifique aux pays musulmans, n’est pas particuliere. Elle constitue un des
aspects fondamentaux de la crise mondiale et générale; celle de la modernité.
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Interculturalidad y monoteismo

*Edgard Weber

Este fin de siglo, y sin lugar a dudas el siglo venidero, podria caracterizarse por el
arraigo en Occidente de minorfas cada vez mds importantes provenientes, entre otros
origenes, del mundo arabomusulmdn. Estas minorias musulmanas se organizan de forma
diferente segtin el pais de acogida. De tal manera, en Inglaterra se crean comunidades
que se encargan de algunos de los problemas que presenta la integracién de los extran-
jeros. En Francia, en cambio, la reptiblica laica solamente reconoce a ciudadanos y no
comunidades auténomas. Estas agregaciones e implantaciones de individuos, o grupos
ya relativamente constituidos, plantean una serie de problemas que la reflexién inter-
cultural busca elucidar. Ya se han tratado ampliamente las cuestiones que afectan direc-
ta o indirectamente, por ¢jemplo, la escuela, los sistemas de ensefianza, los programas,
etc., 0 aquéllas que afectan al trabajo y, a partir de éste, a las condiciones de vida y la
adaptacién a una nueva organizacién del tiempo y del espacio. Queda, sin embargo, un
campo a menudo virgen, el pensamiento religioso, aunque no en relacién a lo que éste
ofrece visiblemente en el plano social, como son las prohibiciones alimentarias, los luga-
res de culto, la forma de realizar la plegaria o la forma de practicar el ayuno; en suma,
todo el conjunto de actos y gestos simbdlicos que, en el plano social, afirman una reli-
gién. Estos comportamientos pueden pasar desapercibidos, y en este caso no suponen
ningtin problema, o pueden quedar integrados en el paisaje religioso y, en este caso, la
diferencia, en la gran mayoria de casos, es respetada ¢ incluso admirada.

Existe, sin embargo, otro nivel de reflexién en materia religiosa que merece ser
tenido en cuenta. Se trata de la reflexién teoldgica que sostiene de hecho la prdctica y
las manifestaciones sociales. Es sobre esta realidad que, la mayorfa de las veces, surgen
de hecho los numerosos didlogos que quieren aproximar el judaismo al islam o al cris-
tianismo, el cristianismo al islam, etc. El esfuerzo generoso que se realiza en estos inten-
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tos de comprensién es meritorio, pero generalmente estd dramdticamente destinado a
acabar o en un callejdn sin salida o en fracaso. Sobre este aspecto intentaremos refle-
xionar en estas pocas lineas. Pues lo que estd en juego es muy importante. Lo minimo
que puede decirse es que los tres monotefsmos se conocen mal, si exceptuamos a unos
pocos especialistas. El desconocimiento ha entrafiado a lo largo de la Historia el recha-
20, la sospecha, la persecucidn y la violencia. El odio religioso es capaz de despertarse
en cualquier momento, como nos lo muestran los trdgicos sucesos en la ex Yugoslavia
o en Argelia. ;Por qué razén los monoteismos se constituyen como sistemas de exclu-
sién reciproca en los que la teologfa funciona como una racionalidad exacerbada? Las
razones son numerosas y estdn fuertemente ligadas a la Historia de cada parte, pero no
se trata aqui de pasar revista a todas ellas. La evocacidn de sélo algunas de estas razo-
nes bastard para mostrar cémo las teologfas permanecen cerradas las unas a las otras y
cémo no pueden contribuir realmente a una integracién social y cultural.

UNA FAMILIA DIVIDIDA

Uno de los primeros puntos que siempre debemos tomar en consideracion es que
el monotefsmo es una aventura histérica que se desarroll$ inicialmente en el drea geo-
gréfica de Oriente Medio. Actualmente, el monoteismo supera los 2.000 millones de
individuos, repartidos en tres grandes ramas: el judaismo con 15 a 18 millones de indi-
viduos, el cristianismo con 1.200 millones y el islam con 900 millones. El monotefs-
mo representa, pues, un tercio de la humanidad. Pero 4.000 millones de hombres y
mujeres viven actualmente fuera de la representacién mental segtin la cual un Dios
Unico es el Creador de todas las cosas y de los hombres, a los cuales ha enviado Profetas
para revelarles la Ley a seguir. Esta Ley ha sido puesta por escrito en un Libro revela-
do, y el hombre que la sigue gana el Paraiso, mientras que el que la desobedece es arro-
jado a los tormentos del Infierno. Se puede decir que los tres monoteismos tienen como
minimo estos puntos en comun, puntos que conforman una representacién mental
que instaura una clara diferencia con los restantes 4.000 millones de individuos.

La concepcién del hombre y del mundo que emana de esta representacién men-
tal se ubica histéricamente alrededor del Mediterrdneo. Actualmente, la ribera norte
del Mediterrdneo, o sea los paises europeos, son cristianos; la ribera sur, o sea el Magreb
y Egipto, son musulmanes y la ribera este es mayoritariamente musulmana con 4reas
no despreciables donde se ha implantado el judaismo, como es el caso de Israel (cua-
tro millones), o el cristianismo, como es el caso del Libano (un millén). Cada una de
estas tres grandes corrientes de pensamiento religioso ha desarrollado una importante
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reflexién sobre su propio origen y ha construido un sistema coherente basado en todo
lo que deriva de este origen. Esta coherencia es sentida por cada una de estas corrien-
tes como la verdad, como la dnica verdad posible.

Asi pues, ;por qué el judaismo, el cristianismo y el islam no pueden entenderse
teolégicamente? La respuesta se encuentra en gran parte en que la coherencia de cada
uno, sentida como la tnica verdad, excluye la coherencia del otro, y en que cada uno
reclama una legitimidad que niega la del otro. El judaifsmo se atribuye como verdade-
ro fundador a Moisés, cuya existencia se ha fechado tradicionalmente en el siglo XIII
antes de J.C. El cristianismo proviene de una comunidad judfa, cuyo fundador es un
tal Jests de Galilea, cuyo nacimiento, hace unos dos mil afios, se ha adoptado como
inicio de un nuevo calendario. Finalmente, el islam aparece con su fundador Muhammad
en el siglo VII de la era cristiana. Esta perspectiva cronoldgica no presenta en aparien-
cia graves problemas. Y sin embargo, si se adopta una historicidad que se pretenda cien-
tifica, se desemboca rdpidamente en posiciones irreconciliables, dado que la historia de
los acontecimientos se acerca constantemente a un mito diferente. ;Cémo es eso?

EL JUDAISMO Y EL MITO DE LA TIERRA PROMETIDA

La especificidad del judaismo no reside sélo en el hecho de que Moisés sea el fun-
dador y el profeta al cual Yahvé-Dios ha revelado su Ley, sino sobre todo en que debe
cumplir una promesa hecha por este mismo Dios a su antepasado Abraham, a cuyos
descendientes Dios ha destinado la Tierra prometida. La promesa es, pues, que él,
Moisés, conducird al pueblo hebreo, el futuro pueblo judio, desde Egipto hasta el pais
donde mana la leche y la miel. La Biblia pondrd magistralmente en escena esta salida
de Egipto en el libro del Exodo. El libro de los Ntmeros y, sobre todo, el de Josué,ast
como incluso el de los Jueces, narrardn las etapas de la conquista de Palestina. La legi-
timidad de la conquista de los hebreos se apoya pues en un suceso que forma parte de
una creencia o de una fe especifica, mds préximo al mito que a la Historia. El perso-
naje epénimo de Abraham, a quien Dios habla, tiene la densidad de un personaje miti-
co mds que la de un personaje de la Historia. Entendemos por mito, y el adjetivo mitico,
un relato ficticio que pretende explicar un origen. Los hebreos tenfan que explicar el
origen de su fe en un Dios tinico no sélo a si mismos, sino también a todos los pue-
blos y todas las culturas contempordneas, que eran politeistas.

La tradicién judia remonta esta fe a un ancestro epénimo: Abraham, mientras que
el estudio de las culturas del pasado y el estudio de la Historia antigua no tendrian difi-
cultad en demostrar que existen lazos muy estrechos entre el pensamiento mosaico y
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la experiencia religiosa de Amenofis IV llamado Ajnatén (hacia 1375 antes de ].C.).
André Néher (1958:64), gran especialista en el judaismo, reconoce en Moisés y la voca-
cidn judia, a propédsito de esta experiencia: “Es, en toda la antigiiedad y exceptuando
Israel, el tnico momento de monoteismo: instante pasajero, puesto que el sucesor inme-
diato de Amenophis IV, Tut Ank-Amdén(...) devuelve a su sitio las reglas convencio-
nales y restablece, en toda su rigida fijacidn, el culto a Amdn(...)”. La relativa fluctuacién
de la historicidad de Moisés permite al autor escribir cuatro lineas més abajo: “;Cémo
resistirse a la tentacién de ver en la aventura de Amenofis-Ajnatén una consecuencia
del paso fulgurante del espiritu de Moisés en Egipto, pocos afios antes?(...)”. Este inte-
rrogante de André Néher es significativo por mds de una razén. Como hombre de fe
no puede admitir que Moisés haya sido influido por Amenofis que a su vez tampoco
es, en sentido estricto, el verdadero creador del monoteismo egipcio, sino solamente el
codificador de una experiencia religiosa muy compleja donde férmulas que inducen al
politefsmo acompafian a otras que inducen al monoteismo o, en todo caso, al tan sin-
gular henoteismo de Egipto. ;Ddnde se encuentran, pues, las primeras afirmaciones de
un Dios tinico? Para los creyentes monoteistas del judaismo, en la experiencia de Moisés
que pertenece al linaje de Abraham. La historia del antiguo Egipto, en cambio, nos
hace pensar en Amenofis IV. Hornung (1971:169) sefiala a este respeto: “Hace falta
esperar al cambio radical de pensamiento que tiene lugar con Ajnatdn, para que el epi-
teto dnico adquiera el sentido que nos es familiar; el dios Atdn, realmente dnico, no
tolera la existencia de otros dioses(...)” . Hornung explica ain que, antes de Amenofis',
la “teologia” egipcia abunda en férmulas tales como “dios dnico”, “sin igual”, “el mds
grande” que se encuentran ya en los Textos de las Pirdmides, los primeros escritos reli-
giosos de Egipto?. Asi, si se toma en serio la tradicién judia que sittia a Abraham alre-
dedor del siglo XVIII antes de J.C., hay que convenir en que éste aparece, como minimo,
siete siglos mds tarde que los Textos de las Pirdmides. En Egipto, pues, se atestigua,
mucho antes de Abraham, la idea de un dios “sin igual”.

Lo que podemos retener de estas observaciones es que el discurso teoldgico (judio,
cristiano o musulmdn) no busca su origen en una cultura humana, un ensayo huma-
no, sino en la intervencién milagrosa de Dios: la Revelacién. La idea de un Dios tnico
no proviene de los hombres sino de Dios mismo. La Biblia lo notifica en primer lugar
en el ciclo de Abraham en Génesis XII-XXV,19. El capitulo XV expone con detalle las
promesas y alianzas divinas. Luego, en segundo lugar, en el Exodo, Yahvé renueva la
alianza abrahdmica. El capitulo I1I del libro del Exodo expone una primera revelacién
de Dios en la Zarza ardiente; la grande y prestigiosa teofania en el monte Sinaf se encuen-
tra en el capitulo XIX, seguida de la entrega de los Diez Mandamientos en el capitulo
XX. La Alianza se renueva en el capitulo XXXIV con la confirmacién de las principa-
les reglas de la Ley. Para el creyente judio, la intervencién de Dios ante Abraham y
Moisés es un hecho real. Para él la Fe se une en esos momentos con la Historia. Se con-
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funde con la Historia. Su fe le lleva a realizar una distincién radical entre historicidad
auténtica y construccién mitica. Su fe le prohibe ver lo que esta representacién y esta
lectura comportan de mitico. Esta fe no le permite pensar que otro que no sea él, otro
pueblo que no sea el de Israel, pueda ser depositario de la Alianza, que la Tierra pro-
metida pueda pertenecer a cualquier otro... Esta conviccidn, esta certeza en la Fe no
se puede compartir... he aqui, pues, por qué la teologfa edificada sobre los cimientos
de este mito no puede abrirse a ninguna otra teologfa.

LA REFUTACION DE LA ALIANZA

Las ideologias, las verdades, las certezas y los dogmas son impotentes ante el curso
del Tiempo. Israel vivié en la ideologia de la Alianza durante aproximadamente trece
siglos, hasta el momento en que un grupo o secta se declaré tinica depositaria de la ver-
dadera Alianza. Esta comunidad judfa cuyas figuras principales son Jests, Pablo, Santiago. ..
se convertird al cristianismo en el momento en que, tras la destruccién del Templo por
Tito, estos “sectarios” abran las puertas de par en par al paganismo romano. Lo que habria
podido ser simplemente una corriente judia, una espiritualidad reformadora del judais-
mo como las que otros muchos profetas habian suscitado, acabard por separarse del ima-
ginario judio, deslizdndose hasta un nuevo modo de pensar marcado por la lengua griega
e investido de una mitologfa propia del mundo grecorromano.

El cristianismo se desmarcard del pensamiento judio tradicional poniendo el énfa-
sis en la idea de resurreccién, rechazada por los saduceos, aunque admitida por los fari-
seos, y ya documentada en la literatura medio-oriental anterior al judaismo. La idea de
resurreccién quedard marcada irreversiblemente por la propia Resurreccién de Jesus.
Y Pablo la convierte en la razén misma de la fe. “Si Cristo no ha resucitado, vuestra fe
es vana...”?. Para Pablo, como para los evangelistas, la resurreccién de Jesus es el acon-
tecimiento central de la nueva Fe. Pero, como ocurre con la teofanfa de la Zarza ardien-
te y del Sinai, la teologfa asimila esta resurreccién a un suceso histérico que no puede
ponerse en duda. Y, a partir de esta certeza, elabora una coherencia cada vez mds fuer-
te que establece a Jesis como Hijo de Dios, Segunda Persona de la Trinidad... El cris-
tianismo, resultado de una disidencia judia adoptada por los paganos, tomard finalmente
conciencia de ser desde entonces la dnica y verdadera Alianza divina. Resulta inutil
insistir en las consecuencias de esta ruptura con el judaismo oficial. El Occidente con-
vertido en cristiano no siempre resistird la tentacién de perseguir a los judios acusados
de ser deicidas, es decir rebeldes a Dios. Las profundas raices del antisemitismo hay
que buscarlas en cierta teologia cuyo pasado no estd tan lejos de nosotros.
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:Qué puede decirse del islam, que aparece siete siglos después del cristianismo y
veinte después del judaismo, del cual ha tomado prestadas gran ndmero de tradiciones?
El islam también define su legitimidad en relacién a los dos monoteismos precedentes.
La consigue desarrollando la creencia en un Libro Unico —el Cordn—, revelado a Mahoma
por mediacién del dngel Gabriel y que devuelve la pureza a los dos Mensajes anteriores.
Mahoma es de esta forma el dltimo Profeta enviado por Dios para restablecer el verda-
dero monoteismo. Un conjunto de razones vienen a probar de manera irrefutable la
misién profética de Mahoma. Entre estas razones es necesario mencionar la tesis de la
falsificacién de las Escrituras por parte del judaismo y del cristianismo. ;Por qué la Tora
y el Evangelio son falsos? Entre otras causas, porque ocultan la buena nueva de la veni-
da de Mahoma y porque el Mensaje inicial ha sido diversificado en numerosas versio-
nes, como por ejemplo el /nyil (el Evangelio), que los cristianos han transcrito en cuatro
ejemplares donde abundan numerosas contradicciones, sin mencionar los numerosos
evangelios apdcrifos que se han dejado de lado. Este argumento descansa en una visién
de las cosas que un lingiiista moderno no puede en forma alguna hacer suya.

El imaginario de las ciencias humanas modernas no tiene, en general, nada que
ver con la visidén del hombre antiguo. En este sentido, todas las religiones monoteistas
tienen que realizar un inmenso esfuerzo para asumir los conocimientos de las ciencias
humanas modernas: la arqueologfa, que fecha los acontecimientos en lugar de situar-
los dentro de un pasado mitico; la Historia, que intenta descubrir las multiples y com-
plejas razones de los acontecimientos en lugar de explicarlos a partir de una intervencién
divina; la psicologia y el psicoandlisis, que dan luz sobre las motivaciones humanas, en
lugar de explicar el bien y el mal por la intervencién de Dios y de los dngeles o los
demonios; la sociologia, que muestra la organizacién natural de la sociedad humana
en lugar de ligar lo prohibido a un decreto venido del Cielo; la paleontologfa, que resi-
gue el desarrollo y los recovecos de la evolucidn de la vida en lugar de reducir esta dlti-
ma a la voluntad creadora de Dios... y lo mismo puede decirse de otros muchos saberes.
Debemos percatarnos de que el imaginario de la Biblia (Tora, Evangelio y Cordn) estd
frecuentemente alejado del imaginario cientifico de nuestro mundo moderno®. La sepa-
racién entre las representaciones religiosas y las realidades del mundo de la ciencia actual
s6lo puede ampliarse, y el nifio escolarizado y formado dentro de y por un imaginario
cientifico sélo puede perder el norte con las representaciones arcaicas, frecuentemen-
te caricaturescas. El hecho es, pues, que el creyente de uno u otro monotefsmo estd
presto a creer y admitir sin reticencia alguna los mitos de su propio imaginario, pero
rechaza los del otro por inverosimiles. De manera que el judio encuentra normal, expli-
cable y justificable que Dios se aparezca a Moisés en el monte Sinai, pero no puede mds
que expresar una completa reserva frente a la idea de un Jests que resucita o de un
Mahoma a quién el dngel Gabriel transmite la palabra divina. De la misma forma, el
cristiano tendrd sus reservas sobre la minuciosidad con que los judios piadosos respe-
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tan los preceptos, pero no serd consciente de su propio legalismo. Y se podrian dar mds
ejemplos, como los musulmanes que ven en el cristianismo una especie de tritefsmo,
mientras que su actitud ante el Cordn se aproxima curiosamente a la logolatria. Sirva
esto para recalcar que cada monotefsmo estd presto a subrayar lo que le parece excesi-
vo y consecuentemente irracional en el otro, sin por eso tomar conciencia de que él
mismo presenta aspectos que cree justificables, cargados de sentido y por consiguien-
te loables, mientras que para los demds son incomprensibles e incluso ridiculos.

La actitud del islam acusando a los monotefsmos anteriores de falsificacién es inte-
resante en el sentido que demuestra perfectamente un mecanismo al que las culturas difi-
cilmente pueden escapar: el etnocentrismo, o dicho de otra forma: como juzgar a los
demds a partir de uno mismo. Una vez el tercer califa bien guiado, Utman, reuniera en
un solo corpus la Revelacién atribuida a Mahoma y hiciera suprimir toda divergencia
con la recensidn asi obtenida, las sucesivas generaciones de tedlogos juzgaron los otros
monoteismos a la luz de su propia organizacién religiosa. Al Cordn dnico, considerado
como Palabra de Dios, le tenfa que corresponder otra Escritura tnica revelada a los judi-
os y luego a los cristianos. La pluralidad de libros de la Tora y los cuatro evangelios no
podian ser mds que la prueba irrefutable de la falsificacién del Relato primordial.

A la luz de estas observaciones, ;qué nos podemos plantear hoy en dia? ;Existe una
relacidn entre las crisis de identidad y la ignorancia de la cultura monoteista? A nuestro
parecer la ignorancia de los monoteismos es hoy en dia catastréfica como minimo en dos
planos. El primero se refiere a lo que ya hemos comentado, es decir, que los tres mono-
tefsmos serdn siempre sistemas de exclusién reciproca que no pueden abrirse el uno al
otro. La legitimidad que cada uno se da a si mismo no deja sitio al otro. El origen de cada
uno escapa a la Historia, ya que precisamente se ha de buscar en una experiencia que la
Historia jamds podrd verificar: el hecho que Dios se haya revelado a un hombre en con-
creto y lo haya convertido en su confidente privilegiado. En adelante toda prueba cienti-
fica debe ceder el paso a la confianza, a la adhesion confiada en una persona considerada
digna de fe. A esta mutua ignorancia reciproca se une otro tipo de ignorancia: la de la
dimensidn histérica, epistemoldgica, en el interior de cada sistema religioso. El judaismo,
el cristianismo y el islam parten de una revelacién y minimizan de manera ultrajante la
dimensién horizontal de su contenido, es decir, el lazo que los une, culturalmente, lin-
giifsticamente, miticamente, a las culturas circundantes y a las que los han precedido.
Percatarse de la verdadera dimension histérica de las religiones permitirfa escapar de los
dogmas y del dogmatismo. El dogma divide obligatoriamente y obliga al creyente a reple-
garse en si mismo y en los suyos, en aquéllos que piensan como él, pero también le obli-
ga a apartarse y a alejarse de todos aquéllos que no entran en sus representaciones.

Frente a esta constatacién, que —insistimos de nuevo— no debe confundirse con
una experiencia religiosa, sélo vemos un tipo de ensefianza religiosa dogmdtica y una
préctica fandtica a las cuales los tres monoteismos no parecen, todavia, haber escapa-
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do. Los hombres y mujeres, jévenes o viejos, que debido a los multiples desplazamientos
de poblaciones actuales, se encuentran con otros hombres y mujeres, deben saber for-
mar un solo grupo. Deben aprender rdpidamente a convertirse en solidarios, a formar
sociedades que integren y en las cuales la vida sea posible, en lugar de chocar con estruc-
turas cerradas y excluyentes que convierten la tierra en un infierno.

JJuegan los monotefsmos un papel integrador o mds bien representan un freno a
un posible acuerdo por su historia, su estructura y su contenido? Si la respuesta fuera
negativa, serfa urgente reformar la estructura y el contenido del mensaje monoteista.
sBasta, pues, con encontrar una armonia entre el imaginario biblico y el imaginario
cientifico? ;El creyente puede contentarse con férmulas religiosas o dogmadticas que
pertenecen a una visién intelectual préxima a la filosofia griega antigua? ;No deberia
hacer un esfuerzo serio, no tan sélo para reformular sus articulos de fe, sino también
para comprender su contenido a la luz de los descubrimientos de la ciencia moderna?
sQué sentido puede tener atin la creencia en Addn y Eva, creados por Dios fuera del
reino animal, después de los recientes descubrimientos de fésiles humanos que confir-
man la prodigiosa evolucién de este ser que desembocard en el hombre? ;Qué sentido
puede tener atin la representacién biblica del mundo y del cosmos después de los des-
cubrimientos modernos en astrofisica? Los tres monotefsmos se enfrentan de ahora en
adelante a un imaginario cientifico que trastorna las representaciones biblicas tradi-
cionales. La respuesta que debe darse a la ciencia, sacercard a los monotefsmos? $Ysi
Dios, si existe, se revelara hoy en las numerosas reformas que hay que llevar a cabo en
el seno de cada monoteismo?
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De hecho se puede considerar la experiencia de Amenofis como una radicalizacion del dios
solar Atén, acompafiada de una exclusion de las otras divinidades, tal como haré definitiva-
mente el monoteismo de Moisés.

Segun Isabelle Franco, éstos fueron escritos por primera vez en la piramide de Unas, Ultimo rey
de la V dinastia (de -2500 a -2350) y en las piramides de algunas reinas del primer periodo inter-
medio (-2200 a -2060), cf. Franco, I. (1993:184) Petit dictionnaire de mythologie égyptienne.
Paris: Editions Entente.

| Corintios XV, 17. Esta epistola, fechada en el 57, retoma el tema central del Evangelio de
Mateo, cuya version aramea parece datar de los afos cincuenta y la version griega de los afios
setenta-ochenta.

La afirmacion también es cierta para el islam, a pesar de que una corriente, que se quiere
modemna, intente probar que el Coran anuncia descubrimientos cientificos posteriores a Mahoma.
Este tipo de exégesis, que se esfuerza en situar al Coran por encima de todo saber humano,
es extremadamente habil en el arte de la concordancia, consiguiendo hacer coincidir un verso
del Coran, o incluso una palabra coranica, con un hecho cientifico ya probado. Pero jamés nin-
gun sabio coranista ha anunciado, a partir del Coran, algo que la ciencia vaya a inventar
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Interculturalité et monothéisme

*Edgard Weber

Cette fin du XX¢ siecle et sans doute le siecle a venir pourraient se caractériser par
Penracinement en Occident de minorités de plus en plus importantes venant, entre autres,
du monde arabo-musulman. Ces minorités musulmanes s’organisent différemment selon
les pays d’accueil. Ainsi, en Angleterre se forment des communautés qui prennent en
charge certains probléemes que pose I'intégration des ressortissants étrangers. En France,
en revanche, la République laique reconnait des citoyens et non des communautés auto-
nomes. Ces rencontres et ces implantations d’individus ou de groupes déja relativement
constitués posent une série de problemes que la réflexion interculturelle cherche a élu-
cider. Celle-ci s’est déja largement penchée sur les questions qui touchent, par exemple,
de pres ou de loin, I'école, les systemes d’enseignement, les programmes... ou celles qui
touchent le travail et par 1 les conditions de vie, 'adaptation & une organisation nouve-
lle du temps et de U'espace. Il est un domaine qui reste souvent vierge qui est celui de la
pensée religieuse, non pas tant en ce qu’elle offre visiblement, au plan social, comme les
interdits alimentaires, les lieux de cultes, la maniére de faire la priére, la maniére de pra-
tiquer le jetine, bref tout un ensemble de faits et gestes symboliques qui, au plan social,
affirme une religion. Ces comportements peuvent passer inapercu et dans ce cas ne posent
aucun probleme ou étre intégrés dans le paysage religieux et dans ce cas la différence,
dans la trés grande majorité de cas, est respectée voire méme admirée.

Il existe, néanmoins, un autre niveau de réflexion en matiére religieuse qui méri-
te d’étre pris en compte. Il s’agit de la réflexion théologique qui sous-tend en fait la
pratique et les manifestations sociales. C’est sur cette réalité que butent en fait trés sou-
vent les nombreux dialogues qui veulent rapprocher le judaisme de l'islam ou du chris-
tianisme ou le christianisme de I'islam et ainsi de suite... L’effort généreux qui est fait
dans ces tentatives de compréhension est méritoire mais souvent dramatiquement voué
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a I'impasse et I'échec. C’est sur cet aspect que nous aimerions réfléchir dans ces quel-
ques lignes. Car 'enjeu est de taille. Le moins que Pon puisse dire est que les trois
monothéismes se connaissent mal, si 'on excepte quelques rares spécialistes. La mécon-
naissance a entrainé dans ’'Histoire le rejet, la suspicion, la persécution et la violence.
La haine religicuse est méme capable de se réveiller a tout instant comme les événe-
ments tragiques nous 'ont montré en ex-Yougoslavie ou en Algérie. Pour quelles rai-
sons les monothéismes se constituent-ils comme des syst¢emes d’exclusion réciproque
ol la théologie fonctionne comme une rationalité exacerbée? Certes les raisons sont
multiples et fortement liées a I'Histoire de chaque partie, mais il n’est pas question de
les passer toutes en revue. L’évocation de certaines de ces raisons suffira & montrer com-
bien les théologies restent fermées les unes aux autres et combien elles ne peuvent pas
véritablement contribuer & une intégration sociale et culturelle.

UNE FAMILLE DIVISEE

Un des premiers points dont il est toujours bon de prendre conscience est que le
monothéisme est une aventure historique qui s’est initialement déroulée dans I'aire géo-
graphique du Moyen Orient. Aujourd’hui le monothéisme dépasse les deux milliards d’indi-
vidus, répartis en trois grandes branches: le judaisme avec 15 4 18 millions d’individus, le
christianisme avec 1.200 millions et I'islam avec 900 millions. Le monothéisme représen-
te donc le tiers de ’humanité. Mais quatre milliards d’hommes et de femmes vivent
aujourd’hui hors de la symbolique selon laquelle un Dieu Unique est Créateur de toute
chose et des hommes, auxquels il a envoyé des Prophetes pour leur révéler la Loi a suivre.
Cette Loi a été consignée dans un Livre révélé et 'homme qui la suit gagne le Paradis tan-
dis que le désobéissant est rejeté dans les tourments de ’'Enfer. On pourrait dire que les
trois monothéismes partagent au minimum ces points communs qui forment ainsi une
symbolique qui instaure une nette différence avec les quatre autres milliards d’individus.

La conception de '’homme et du monde qui découle de cette symbolique se situe
historiquement autour de la Méditerranée. Aujourd’hui, le nord de la Méditerranée a
savoir les pays européens sont chrétiens, le sud de la Méditerranée, a savoir le Maghreb
et Egypte sont musulmans et est de la Méditerranée est majoritairement musulma-
ne avec des aires non négligeables ot1 sont implantés le judaisme comme en Isragl (qua-
tre millions) et le christianisme comme au Liban (un million)... Ces trois grands courants
de pensée religieuse ont chacun développé une réflexion importante sur leur origine
respective et ont aussi fondé un systeme cohérent sur tout ce qui découle de cette ori-
gine. Cette cohérence est sentie par chacun comme vérité, la seule vérité possible.
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Pourquoi donc le judaisme, le christianisme et I'islam ne peuvent pas s’entendre thé-
ologiquement? La réponse est en grande partie que la cohérence de chacun, ressentie comme
seule vérité, exclut la cohérence de l'autre et parce que chacun se réclame d’une légitimi-
¢ qui nie celle de 'autre. Le judaisme s’est donné comme véritable fondateur Moise dont
Iexistence est traditionnellement affirmée comme remontant au XIII€ siecle avant J.C. Le
christianisme s’est constitué & partir d’'une communauté juive dont le fondateur est un
certain Jésus de Galilée dont la naissance a été adoptée comme début d’un nouveau calen-
drier, soit il y a environ 2.000 ans. Enfin I'islam apparait avec son fondateur Muhammad
au septieme siecle apres I'ere chrétienne. Cette mise en perspective chronologique ne pose
en apparence pas de gros problemes. Et pourtant, si I'on adopte une historicité qui se veut
scientifique, on aboutit rapidement 4 des positions qui deviennent inconciliables, parce
que Phistoire événementielle rejoint chaque fois un mythe différent? Comment cela?

LE JUDAISME ET LE MYTHE DE LA TERRE PROMISE.

La spécificité du judaisme ne réside pas seulement dans le fait que Moise en est le
fondateur et le prophete & qui Yahvé-Dieu révele la Loi, mais surtout parce qu’il doit
accomplir une promesse faite par ce méme Dieu & son ancétre Abraham aux descen-
dants duquel Dieu a prédestiné la Terre promise. La promesse est donc que, lui, Moise
conduise le peuple hébreux, le futur peuple juif, hors d’Egypte jusqu’au pays ot coule
le lait et le miel. La Bible mettra magistralement en sceéne cette sortie d’Egypte dans le
livre de ’Exode. Les Nombres et surtout le livre de Josué ainsi que le livre des Juges
retraceront les étapes de la conquéte de la Palestine. La légitimité de la conquéte des
Hébreux repose donc sur un événement qui fait déja partie d’une croyance ou d’une
foi spécifique, plus proche du mythe que de I'Histoire. Le personnage éponyme
d’Abraham 4 qui Dieu parle a plus la densité d’un personnage mythique que celle d’'un
personnage de 'Histoire. Nous entendons par mythe ou I'adjectif mythique un récit
fictif qui veut expliquer une origine. Or les Hébreux devaient expliquer 'origine de
leur foi en un Dieu unique, non seulement & eux-mémes mais aussi a tous les peuples
et toutes les cultures qui leurs étaient contemporains mais polythéistes.

La tradition juive fait remonter cette foi & un ancétre éponyme: Abraham, alors
que I'étude des cultures du passé et I'étude de 'Histoire ancienne n’auraient pas de mal
a montrer qu’il y a des liens infiniment étroits entre la pensée mosaique et I'expérien-
ce religieuse d’Aménophis IV dit Akhénaton (vers 1375 avant J. C.). André Néher
(1958:64), grand spécialiste du judaisme, concede dans Moise er la vocation juive, & pro-
pos de cette expérience: “Cest du moins dans toute 'antiquité, en dehors d’Israél, I'uni-
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que instant de monothéisme: instant passager, car le successeur immédiat d’Aménophis
IV, Tout Ank-Amon... remit en place les régles conventionnelles et rétablit, dans toute
sa rigide fixité, le culte ’Amon...”. La relative fluctuation de Ihistoricité de Moise per-
met a Pauteur d’écrire quatre lignes plus bas: “Comment résister 2 la tentation de voir
dans 'aventure ' Aménophis-Ikhnaton une conséquence du passage fulgurant de U'esprit
de Moise en Egypte, quelques années plus tot?...”. Cette interrogation d’André Néher
est significative a plus d’un titre. L’homme de foi qu’il est ne peut se résoudre 4 admet-
tre que Moise ait été influencé par Aménophis qui lui-méme n’est pas a vrai dire le cré-
ateur du monothéisme égyptien mais un codificateur d’une expérience religieuse tres
complexe o1 des formules induisant le polythéisme cotoient d’autres induisant le monot-
héisme ou en tous cas I’hénothéisme si singulier en Egypte. Ol trouve-t-on en effet les
premitres affirmations d’un dieu unique? Pour les croyants monothéistes du judaisme,
c’est dans 'expérience de Moise qui se situe dans la lignée d’Abraham. Mais lhistoire
de I'Egypte ancienne nous fait penser 3 Améhophis IV. Hornung (1971:169) note a
ce propos: “Il fallut attendre le bouleversement de pensée radical qui intervint avec
Akhnaton, pour que I'épithéte unique acquitre le sens qui nous est familier; le dieu
Aton vraiment unique ne tolére pas Uexistence de dieux autres que lui...”. Hornung
explique encore qu’avant Aménophis', “la théologie” égyptienne abondait en formu-
les comme “ dieu unique”, “sans égal”, “le plus grand” que I'on trouve déja dans les
Textes des Pyramides, les tout premiers écrits religieux de 'Egypte®. Or, si 'on prenait
au sérieux la tradition juive qui situe Abraham aux environs du XVIII* siecle avant J.
C., il faut convenir que celui-ci apparait alors pas moins de sept siecle apres les Textes
des Pyramides. L’Egypte atteste donc bien avant Abraham I'idée d’un dieu “sans égal”.

Ce que l'on peut retenir de ces quelques remarques est que le discours théologique
(juif, chrétien ou musulman) ne cherche pas son origine dans une culture humaine, un
tAtonnement humain, mais dans une intervention miraculeuse de Dieu: la Révélation.
L’idée du Dieu unique ne vient pas des hommes mais de Dieu lui-méme. La Bible notifie
cela premi¢rement dans le cycle d’Abraham de Genese XII 2 XXV,19. Le chapitre XV expo-
se précisément les promesses et I'alliance divines. Puis, en second lieu, dans 'Exode, Yahvé
renouvelle I'alliance abrahamique. Le chapitre III du livre de 'Exode expose une premie-
re révélation de Dieu au Buisson ardent; la grande et prestigieuse théophanie sur le mont
Sinai se trouve au chapitre XIX suivie de la remise du Décalogue au chapitre XX. L’Alliance
est renouvelée au chapitre XXXIV avec la reprise des principales regles de la Loi.

Pour le croyant juif, I'intervention de Dieu aupres d’Abraham et de Moise est un évé-
nement réel. Pour lui, la foi rejoint, 14, 'Histoire. Elle se confond avec I'Histoire. Sa foi
Pempéche de faire une distinction radicale entre historicité authentique et construction
mythique. Sa foi lui interdit de voir ce que cette représentation et cette lecture comporte
de mythique. Elle ne lui permet plus de penser qu’un autre que lui, un peuple autre qu’Israél,
puisse étre dépositaire de I’Alliance, que la Terre promise puisse appartenir & quelqu’un
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d’autre... Cette conviction, cette certitude de foi ne peut pas étre partagée... voila pour-
quoi la théologie batie sur le socle de ce mythe ne peut s’'ouvrir & une autre théologie.

LA CONTESTATION DE L’ALLIANCE

Les idéologies, les vérités, les certitudes et les dogmes sont impuissants devant le
cours du Temps. Israél a vécu dans I'idéologie de I’Alliance durant treize siecles envi-
ron jusqu’au moment ol un groupe ou une secte se déclare seule dépositaire de la véri-
table Alliance. Cette communauté juive ot les figures principales se nomment Jésus,
Paul, Jacques... deviendra le christianisme lorsqu’apres I'an 70, date de la destruction
du Temple par Titus, ces “sectaires” ouvriront largement les portes au paganisme romain.
Ce qui aurait pu rester simplement un courant juif, une spiritualité réformatrice du
judaisme comme maints prophétes en ont suscités, finira par se séparer de 'imaginai-
re juif en se coulant dans un nouveau mode de pensée marquée par la langue grecque
et investie par une mythologie propre au monde gréco-romain.

Le christianisme se démarquera de la pensée juive traditionnelle en mettant en
exergue I'idée de résurrection, contestée par les Sadducéens, mais admise par les Pharisiens
et déja lisible dans une littérature moyen orientale antérieure au judaisme. Cette idée
de résurrection sera marquée irréversiblement par la Résurrection de Jésus lui-méme.
Et Paul en fait la raison méme de la foi. “Si le Christ n’est pas ressuscité, votre foi est
vaine...”®. Pour Paul comme pour les évangélistes, la résurrection de Jésus est Iévéne-
ment central de la nouvelle foi. Mais, comme pour la théophanie du Buisson ardent et
du Sinai, la théologie chrétienne assimile cette résurrection a un événement historique
qui ne peut plus faire objet de doute. Et & partir de cette certitude, elle élabore une
cohérence de plus en plus forte qui établit Jésus comme Fils de Dieu, Deuxi¢me Personne
de la Trinité... Le christianisme, résultat d’une dissidence juive rejointe par les paiens,
aura finalement conscience d’étre désormais la seule et véritable Alliance divine. Inutile
d’insister sur les conséquences de cette rupture avec le judaisme officiel. L’Occident
devenu chrétien ne résistera pas toujours a la tentation de persécuter les juifs accusés
d’étre déicides, voire des rebelles & Dieu. Les racines profondes de 'antisémitisme sont
a chercher du coté d’une certaine théologie dont le passé n’est pas si loin de nous.

Que dire de l'islam qui apparait sept si¢cles apres le christianisme et vingt siécles
apres le judaisme et auquel il a emprunté un grand nombre de traditions. Mais I'islam
se devait aussi de définir sa légitimité par rapport aux deux monothéismes précédents.
Il le fait en développant la croyance en un Livre Unique -le Coran-, révélé 4 Mahomet
par Uintermédiaire de 'ange Gabriel et qui rappelle la pureté des deux Messages anté-
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rieurs. Mahomet est ainsi le dernier Prophéte envoyé par Dieu pour rétablir le vrai
monothéisme. Un ensemble de raisons vont bientdt faire preuve irréfutable de la mis-
sion prophétique de Mahomet. Parmi celles-ci il faut mentionner la these de la falsifi-
cation des Ecritures par le judaisme et le christianisme. Pourquoi la Thora et 'Evangile
sont falsifiés? Entre autres, parce qu’ils occultent 'annonce de la venue de Mahomet,
parce que le Message initial a été diversifié en plusieurs versions, comme par exemple
I’ Injil [L’Evangile] que les chrétiens ont transcrits en quatre exemplaires ott abondent
maintenant de nombreuses contradictions, sans mentionner les nombreux évangiles
apocryphes qui ont été mis de c6té. Cette argumentation repose naturellement sur une
vision des choses qu’un linguiste moderne ne peut absolument plus faire sienne.
L’imaginaire des sciences humaines modernes, d’'une maniére générale, n’a plus rien
a voir avec la vision de ’homme antique. En ce sens, les religions monothéistes ont tou-
tes un immense effort a faire pour rejoindre les acquis des sciences humaines modernes:
Parchéologie qui date les événements au lieu de les situer dans un passé mythique; I'Histoire
qui cherche & découvrir les raisons multiples et complexes des événements au lieu de les
expliquer  partir d’une intervention divine; la psychologie voire la psychanalyse qui éclai-
rent les motivations humaines au lieu d’expliquer le bien et le mal par l'intervention de
Dieu et des anges ou des démons; la sociologie qui fait apparaitre 'organisation nature-
lle de la société humaine au lieu de rattacher 'interdic & un décret venu du Ciel; la palé-
ontologie qui suit le mouvement et les méandres de I'évolution de la vie au lieu de ramener
la vie & une volonté créatrice de Dieu... et ainsi pour bien d’autres savoirs encore. Il faut
bien voir ici que 'imaginaire de la Bible [Thora, Evangile et Coran] est souvent tres éloig-
né de I'imaginaire scientifique de notre monde moderne®. Cet écart entre les représenta-
tions religieuses et les réalités de notre monde de la science ne peut que s’agrandir et
Penfant scolarisé et formé dans et par un imaginaire scientifique ne peut qu’étre débous-
solé par des représentations archaiques, voire souvent caricaturales. Le fait est aussi que
le croyant de tel ou tel monothéisme est prét a croire et 2 admettre sans réticence les myt-
hes de son propre imaginaire mais refuse ceux de 'autre comme étant invraisemblables.
Ainsi le juif trouvera tout 2 fait normal et explicable et justifiable que Dieu soit apparu a
Moise sur le mont Sinai mais ne peut qu’avoir une entiére réserve face a 'idée d’un Jésus
qui ressuscite ou d’'un Mahomet 4 qui 'ange Gabriel transmet la parole divine. Pareillement
le chrétien sera trés réservé sur la minutie que mettent les juifs pieux  respecter les com-
mandements, mais ne prendra pas conscience de son propre légalisme. On pourrait pren-
dre d’autres exemples encore chez les musulmans qui voient dans le christianisme une
espece de trithéisme alors que l'attitude qu’ils développent envers le Coran avoisine curieu-
sement la logolatrie. Ceci pour souligner que chaque monothéisme est 3 méme de sou-
ligner ce qui lui parait excessif et par voie de conséquence irrationnel chez 'autre sans
prendre conscience qu’il présente a lautre des aspects qu’il croit justifiables, porteurs de
sens et donc louables, alors que pour l'autre ils sont incompréhensibles voire ridicules.
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Lactitcude de I'islam accusant les monothéismes antérieurs de falsification est inté-
ressante encore en ce sens qu’elle démontre parfaitement un fonctionnement auquel
les cultures échappent difficilement, 4 savoir 'ethnocentrisme ou si 'on veut encore:
comment juger les autres A partir de soi. Apres que le troisieme calife bien guidé Uthman
ait réunit en un seul corpus la Révélation attribuée & Mahomet et fait supprimer toute
divergence avec la recension ainsi obtenue, les générations de théologiens jugeront les
autres monothéismes a la lumiere de leur organisation religieuse. Au Coran unique,
considéré comme Parole de Dieu, devait correspondre un autre Ecrit unique révélé aux
juifs puis aux chrétiens. La pluralité des livres de la Thora et les quatre évangiles ne
pouvaient étre que la preuve irréfutable de la falsification du Récit primordial.

A la lumiere de ces quelques remarques, quelles réflexions pourrions-nous faire main-
tenant? Existe-t-il une relation entre les troubles de I'identité et 'ignorance de la culture
monothéiste? A notre sens I'ignorance des monothéismes est aujourd’hui catastrophique
sur deux plans au moins. Le premier se rapporte 4 ce que nous avons développé, a savoir
que les trois monothéismes restent toujours des systemes d’exclusion réciproque et ne peu-
vent s’ouvrir 'un  Pautre. La légitimité que se donne 'un ou l'autre ne laisse aucune place
a lautre. L'origine de 'un et de autre échappe & 'Histoire par le fait qu’elle est & chercher
dans une expérience que précisément I'Histoire ne pourra jamais vérifier: le fait que Dieu
se révele & un homme précis et en fasse son confident privilégié. Toute preuve scientifique
doit désormais céder le pas a la confiance, 4 'adhésion confiante en une personne considé-
rée comme digne de foi. A cette ignorance réciproque des uns et des autres s’ajoute un autre
type d’ignorance: celui de la dimension historique, épistémologique a 'intérieur de chaque
systeme religieux. Le judaisme, le christianisme et I'islam partent d’une révélation et mini-
misent outrageusement la dimension horizontale de leur contenu, a savoir le lien qui les
unit, culturellement, linguistiquement, mythiquement, aux cultures environnantes et a
celles qui les ont précédés. La prise en compte de la vraie dimension historique des religions
permettrait d’échapper aux dogmes et au dogmatisme. Or le dogme divise obligatoirement
et oblige le croyant 4 se replier sur soi ou les siens, ceux qui pensent comme lui, mais aussi
A se détacher voire  s’éloigner de tous ceux qui ne rentrent pas dans ses représentations.

Devant ce constat, qui, nous voudrions également insister 1 dessus, ne se confond
pas avec une expérience religieuse, nous visons ici essentiellement un type d’enseignement
religieux dogmatique et une pratique fanatique auxquels les trois monothéismes ne sem-
blent pas toujours échapper a 'heure actuelle. Les hommes et les femmes, jeunes ou vieux,
qui de par les multiples déplacements de populations sont amenés aujourd’hui & rencon-
trer d’autres hommes et d’autres femmes doivent savoir faire corps ensemble. Ils doivent
apprendre vite & devenir solidaires les uns des autres, a former des sociétés qui intégrent
et ol la vie devient possible au lieu de se heurter a des structures fermées qui excluent et
qui font de la terre un enfer. Les monothéismes jouent-ils un réle intégrateur ou bien
mettent-ils un frein de part leur histoire, leur structure et leur contenu, 2 toute bonne
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entente? Si la négative 'emporte dans la réponse 2 cette question, il serait alors urgent de
réformer la structure et le contenu du message monothéiste. Nest-il pas nécessaire aussi
de trouver une heureuse harmonie entre I'imaginaire biblique et 'imaginaire scientifique?
Le croyant peut-il se contenter de formules religieuses ou dogmatiques qui appartiennent
a une vision intellectuelle proche de la philosophie grecque ancienne?. Ne doit-il pas faire
un effort tres sérieux non seulement pour reformuler ses articles de foi mais aussi pour en
comprendre le contenu 2 la lumiére des découvertes de la science moderne? Quel sens
peut encore avoir la croyance en Adam et Eve, créés par Dieu en dehors du régne animal,
apres les découvertes récentes des fossiles humains qui confirment la prodigieuse évolu-
tion de cet étre qui aboutira & 'homme? Quel sens peut encore avoir la représentation
biblique du monde et du cosmos apres les découvertes modernes en astrophysique? Les
trois monothéismes sont désormais confrontés & un imaginaire scientifique qui bouscule
les représentations bibliques traditionnelles. La réponse qu’il faut donner a la science, rap-
prochera-t-elle les monothéismes? Et si Dieu, s'il existe, se révélait aujourd’hui dans les
nombreuses réformes a effectuer au sein de chaque monothéisme?
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Notes

1. En fait, on peut considérer I'expérience d’Aménophis comme une radicalisation du dieu solai-
re Aton, accompagnée d’une exclusion des autres divinités... comme le fera définitivement le
monothéisme de Moise.

2. Selon Isabelle Franco, ils furent inscrits pour la premiére fois dans la pyramide d’Ounas, dernier
roi de la Ve dynastie [de -2500 a -2350]... et dans les pyramides de certaines reines de la pre-
miere période intermédiaire [-2200 a -2060]. cf. Franco, I. (1993: 184) Petit dictionnaire de myt-
hologie égyptienne, Paris: Editions Entente.

3. 1 Cor. XV,17. Cette épitre datant de 57 reprend le théme central de I'Evangile de Matthieu dont
la version araméenne semble dater des années 50 et la version grecque des années 70-80.

4. C’est vrai aussi pour I'islam ou un certain courant qui se veut moderne cherche a prouver que
le Coran a annoncé des découvertes scientifiques qui se sont réalisées bien apres Mahomet.
Ce type d’exégese qui s’évertue a placer le Coran au-dessus de tout savoir humain est en fait
passé maitre dans I'art du concordisme, en faisant coincider un verset du Coran voire un mot
du Coran avec un événement scientifique, aprés coup. Jamais aucun savant coraniste n’a enco-
re annoncé a partir du Coran ce que la science allait inventer.
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(La dindmica corporal de las estrategias colectivas
urbanas en la integracion de las ciudades magrebies
o el acceso a la identidad neociudadana)

*Traki Bouchrara Zannad

EL CONCEPTO DE IDENTIDAD SOCIOLOGICA

La nocidén de identidad en el 4dmbito de la sociologia es analizado a partir de la
organizacién social, puesto que en las interacciones sociales, la identidad constituye
una definicién social de una realidad individual, la conciencia que los individuos adquie-
ren de sus vivencias y de sus actos. La conciencia de la identidad que abordamos aqui
depende de un espacio de vida y de una duracidn, o lo que es lo mismo, de la espacia-
lidad y de la temporalidad. El concepto de identidad “abarca el campo de relaciones
humanas en el que el sujeto se esfuerza por operar una sintesis entre las fuerzas inter-
nas y las externas de su accidn, entre lo que es para si y lo que es para los demds”. Asi,
el mecanismo de la identidad opera, de un lado, en el plano afectivo, mediante el sen-
timiento, reconocido como tal, de pertenencia a uno o varios colectivos y, por otro, en
el plano del poder social, a través, la posibilidad que el individuo tiene de realizarse a
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través de la diferencia. El sentimiento de pertenencia a un grupo social posee una enor-
me connotacién en nuestro contexto. La nocién de pertenencia tribal en el Magreb,
asabya en drabe, no es sino el sentimiento de pertenecer a una tribu con sus poderes
secretos de proteccidn y su justicia. Se trata, en suma, de un acceso hereditario o selec-
tivo, con todas sus pruebas. Se habla de identidad objetiva y de identidad subjetiva. La
primera tiene que ver con el mundo social, exterior a los actores, mientras que la segun-
da es vivida por los actores como una experiencia individual. La etapa de socializacién
estd marcada por las transformaciones sucesivas, la tensién o el conflicto entre estos dos
modos y estos dos registros del individuo y del colectivo.

En el terreno de la prictica socioldgica, este concepto es hoy de manejo delicado,
ya que se aleja tanto del discurso abstracto de los filésofos', como del discurso restricti-
vo de los antropdlogos 2, si bien una mirada a estas tradiciones cientificas sirve para enri-
quecer la nocién. A partir del andlisis de la vida cotidiana, el sociélogo se esfuerza por
captar estas trayectorias multidimensionales de la identidad, a fin de analizar los com-
portamientos y, esencialmente, la relacién existente entre las categorfas sociales legftimas
y las representaciones subjetivas que los propios individuos efectdan de su estatus social.
La construccién de la identidad colectiva aparece en nuestro caso como un movimiento
de afirmacién de una identidad local, peri-urbana, relativa a un sistema de solidaridad.
En este punto, resulta ttil proporcionar una definicién conciliadora de la identidad. La
identidad en la vivencia cotidiano estd estrechamente ligada al espacio vital, al tiempo
(duracién) y, por dltimo, a un sentimiento de pertenencia y de seguridad. En este con-
texto, nos proponemos esclarecer nuestro campo de andlisis presentando un estudio que
pretende dar sentido a una primera elaboracién teérica. Esta concierne un mecanismo
situado en el espacio urbano y el tiempo, un mecanismo que identifica la nocién de iden-
tidad y, en particular, el registro de representaciones subjetivas de ciertos actores socia-
les, en este caso los usuarios. Es preciso pues elucidar las situaciones de aplicacién y, a
menudo, de transgresién en el discurso socioldgico que trata de estudiar la identidad
colectiva, lo cual nos sitta dentro de la llamada sociologfa de la accién. Esta atribuye a
los actores sociales —los usuarios— una voluntad y una capacidad de accién que engen-
drardn una minorfa creciente, construyéndose alrededor de un proyecto espontdneo de
autodesarrollo y mostrando los limites de las politicas de desarrollo de los Estados-nacién
del Magreb. En nuestro caso, nos hallamos en presencia de una actitud comdn, de un
proyecto comun de urbanismo, de acondicionamiento urbano de un estado de dnimo y
de una forma de relacién con el Estado y las autoridades.

Por ello, el estatus social estd relacionado con una prictica que integra tanto lo
individual como lo colectivo y que en modo alguno escapa al dilema de la pertenencia
y de la atribucidn, pero relativa también a un reconocimiento de la identidad. Nos halla-
mos aqui ante un hecho poblacional que hace estallar los limites del rigido cuadro de
las cifras y de los nimeros del demdgrafo y del economista, al objeto de acceder a un
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nuevo significado de orden cultural. Segiin ello, el andlisis del éxodo rural o el acceso a
la identidad urbana adquieren una enorme flexibilidad interpretativa. Efectivamente,
la préctica cientifica no es en absoluto una prictica burocrdtica o fija. La exigencia epis-
temoldgica no debe, en modo alguno, restar riqueza de interpelacion a los hechos obser-
vados y vividos, en este caso la complejidad de los valores sociales y de los campos de
reproduccidn cultural de la sociedad estudiada. Estos valores, precisamente, resultan
hoy muy pertinentes en el andlisis de la comprensién de nuestras sociedades magrebi-
es. En efecto, se trata de cuestionar a las sociedades drabo-isldmicas del Magreb en lo
relativo a la calidad de sus vidas cotidianas y al lugar que lo sagrado ocupa en ellas. El
Islam no es un sistema abstracto recluido en un libro, dado que su mensaje atafie esen-
cialmente a la vida concreta y encierra la dimensién temporal, la vida en su totalidad
(Zannad, 1994a). Por ello se transforma sin dejar de ser el mismo. Formamos parte de
unas sociedades de signos y de simbolos. Jacques Berque (1980:307) apuntaba: “Parece
dificil que el Islam pueda profundizar en su presencia en el mundo sin reflexionar sobre
su propia identidad, condicién necesaria para transformar no dicha identidad —ahd-
rrenme, por favor, esta mala polémica— sino su expresién y sus compromisos. En el
mundo que se avecina, en efecto, las identidades no se manifestardn con el mismo ros-
tro que en las generaciones pasadas. Tanto si se quiere como si no, habrdn cambiado de
semblante y de lenguaje”. Mds adelante afiade: “las sociedades musulmanas han empe-
zado a ponerse en movimiento mediante detalles relacionados con sus costumbres, sus
equipamientos, sus actividades desde arriba, por asi decirlo, mientras que sus bases eco-
némicas y culturales, y entre ellas la religién, permanecian indemnes”.

LA IDENTIDAD DE EXCLUSION PERI-URBANA

La aproximacién microsocioldgica del éxodo rural, apoydndose en la técnica de
andlisis de la relacidn entre précticas sociales y espacios de la vida cotidiana, nos per-
mite elucidar este nuevo fenémeno de la emergencia del estatus del nuevo ciudadano.
La construccién de esta identidad aparece a la vez impuesta y atribuida a partir de una
imagen que el actor social de la segunda y tercera generacién del éxodo rural posee de
sf mismo y de la biografia vital de sus antepasados. Una imagen marcada por el senti-
miento de exclusién y por todo la dindmica de estrategias de integracién y de perte-
nencia, proceso progresivo que influye sobre la participacién del individuo en la vida
social y sobre la evolucién de la imagen de si mismo. Dos aportaciones nos han servi-
do de inspiracién a la hora de analizar la representacién de esta nueva forma de identi-
dad en el Magreb que exige andlisis objetivos y sutiles.
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En primer lugar, el interaccionismo simbélico, marcado por un proceso socioldgi-
co, pretende estudiar la accién colectiva y las précticas de los actores sociales, a la vez
que las significaciones que ellos mismos otorgan a sus acciones. Lo que sigue ilustrard
esta teorfa. En segundo lugar, la teorfa de la prictica (concepto de habitus en Bourdieu)
puede proporcionarnos algunos elementos metodolégicos para aprehender la construc-
cién de la identidad, ya que la nocién de habitus integra la prictica tanto individual
como colectiva, al tiempo que permite desarrollar prdcticas experimentadas como libre
creacién: por ejemplo, el hdbitat peri-urbano en el Magreb, en donde las ciudades dobles
ilustran este tipo de préctica. Bourdieu apunta al respecto que “cada sistema individual
de disposiciones es una variante estructural de los demds, en la que se expresa la singu-
laridad de la posicién dentro de la clase y de la trayectoria, desfase con relacién al esti-
lo propio de la clase y de la época”. En efecto, durante los setenta, este cinturén llamado
rojo, amenaza para el planificador y al politico, se desarrollé como una reaccién al orden
establecido en el dmbito urbanistico. Una cierta légica del aislamiento empujé a los
usuarios a subsanar la situacién llevando a cabo una reelaboracién cultural imprevisible
y transacciones inmobiliarias clandestinas de terrenos del Estado y de los marabout
(habous). Estamos lejos del discurso patoldgico de la sociologia urbana que condena la
ciudad en tanto que fuente de violencia y de frustracién: la ciudad del terror andmico.
Desde mitad de los ochenta y gracias a los andlisis sobre la cotidianidad urbana, han
empezado a aparecer otros significados. El hdbitat peri-urbano constituye la otra ciu-
dad, la ciudad doble que sabrd aceptar el desafio en el 4mbito econémico (economia
informal), urbanistico (consiguiendo matricula) y politico, albergando las células del
partido desturiano, hoy llamado Rassemblement Constitutionnel Démocratique (RCD),
en las que se practica el discurso sociodemdcrata.

Asi, la legitimidad es alcanzada y la ciudad paralela deviene instauradora, innova-
dora de un nuevo modelo de desarrollo espontdneo. Se trata, en suma, de una fase de
legitimacién. En nuestro caso, hemos optado por la nocién de dindmica corporal a fin
de poner en evidencia la importancia de la experiencia vivida, cotidiana, y toda aque-
lla parte de improvisacién y de espontaneidad que los actores sociales, aqui los usua-
rios, ponen en marcha. Entendemos por dindmica la red de interaccién colectiva,
definida por estrategias a la vez defensivas y ofensivas, que tiene por objetivo la inte-
gracién social y la adquisicién de la identidad urbana con la conciencia de los derechos
a la educacidn, la salud y el alojamiento decente. En la representacién de los usuarios,
en efecto, el estatuto de habitante urbano equivale al de ciudadano. El caso concreto
de la urbanizacién de una ciudad magrebi como Ttnez, nos ha servido de laborarorio
para medir y captar el cambio social experimentado en ella en relacién a la movilidad
social y la integracién urbana. Una preocupacién epistemoldgica que marca nuestra
eleccidn reside en el hecho de comprender a nivel cualitativo esta nocién de cambio y
el acceso a esta identidad ciudadana. El fenédmeno del éxodo rural o la conquista de la
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ciudad por una parte de la poblacién rural permanece como un fenédmeno irreversible
que necesita y exige una lectura interdisciplinaria desde la historia, la demografia y la
sociologfa, y en la cual el enfoque de la sociologia de la vivencia (Zannad, 1994b)
adquiere un lugar relevante. La historia de la identidad urbana es muy fuerte en el seno
de la memoria colectiva y de las mentalidades. Por supuesto, es legitimo en el andlisis
recurrir a una légica econémica, que arranca con el nacimiento del modo de produc-
cién capitalista durante la colonizacidn, sigue con la aceleracién de dicho proceso gra-
cias a la politica social llevada a cabo tras la independencia, entre 1966 hasta los afios
setenta, y desemboca en la globalizacién de la economia mundial. El reforzamiento de
los sectores de la economia de servicios ha permitido la ampliacién de este fenémeno
de urbanizacién, fruto de la desigualdad entre las ciudades y el campo.

El centro urbano histdrico de la ciudad de Ttinez, asi como sus suburbios, ha cono-
cido una importante intensificacién del éxodo rural a partir de los cincuenta.
Densificacién y ruralizacién han resultado fatales en ciertas partes de la vieja Medina
y han generado un fenémeno de la wkalizacidn (ruralizacién del espacio doméstico tra-
dicional en la Medina, debido al éxodo del campo). Se trata de familias a las que el
estatuto y el sentimiento de wkalizacidn convierte en excluidas, al igual que las que han
venido a instalarse en los alrededores de la ciudad. En efecto, el éxodo rural en la ciu-
dad de Ttnez se ha producido paralelamente al fenémeno de la ukalizaciéon de la Medina
en los espacios interurbanos de la ciudad. Los barrios interurbanos espontdneos se han
implantado mucho antes de la independencia, entre 1947 y 1953. Treinta afios des-
pués, el hdbitat espontdneo se caracteriza por el predomino de los viejos barrios y cons-
tituye el 60% de la urbanizacién de la ciudad de Ttdnez.

LA IDENTIDAD DE NEGOCIACION NEOCIUDADANA

Hogar que marca pausa, trdnsito, este hdbitat peri-urbano se convierte en un hogar
de creatividad de un modelo de desarrollo espontdneo, elaborado por los usuarios a
partir de sus précticas cotidianas, de su aspiracidn y de sus voluntad de integrar la ciu-
dad. Su primer campo de investigacién es el sector econémico informal, que es efecti-
vamente el indicio mds ilustrativo de todos. Asf pues, la primera etapa de las negociaciones
serd de orden econdmico y, por tanto, politico.

El sector de los pequefios oficios artesanos posee una dindmica propia® que nos
interesa mucho aqui, ya que es muy compleja debido a las profundas mutaciones que
la acompafan y que presentan situaciones muy diversas a la vez que ambiguas, pero
siempre legitimadas por estrategias de compromiso con las instituciones estatales corres-
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pondientes. Desde el punto de vista de la planificacién espacial gubernamental, tam-
bién este sector parece informal, no organizado, al igual que el hdbitat espontdneo. Una
planificacién gubernamental que no presta interés mds que por el sector moderno, bajo
forma de zonificacidn bien reglamentada en los planes de acondicionamiento: zona
industrial, zona de servicios, zona de equipamientos socioculturales, etc. Los pequefios
oficios son servicios de cercanfa que han emergido espontdneamente por la voluntad de
los propios usuarios, una forma de economia espontdnea que se articula estrechamen-
te, por otro lado, con la urbanizacién. Son informales por la falta de estructuras de aco-
gida y por el hecho que la Agence Fonci¢re Industrielle (desde 1973) les ha dejado fuera
de sus circuitos®. Existe una gran diversidad de situaciones en el sector de los peque-
fios oficios. La situacién que nos interesa aqu{ y que acabamos de sefialar es la del rea-
grupamiento en la periferia, en los nuevos terrenos para los alojamientos rurales del de
Chebbaou, a 15km al norte de Ttinez. En las zonas de este pueblo, carentes del menor
equipamiento de servicios, la poblacién ha subsanado la situacién creando toda una
red polivalente de pequefios oficios, cuyos locales se ubican en la misma vivienda. La
emergencia emana, en primer lugar, de la necesidad de los propios usuarios de dispo-
ner, a proximidad, de un cierto ndmero de servicios utiles’, pero también del estado
general del mercado hipotecario ¢ inmobiliario. En efecto, los pequefios promotores
hallan dificultades para disponer de un local, en propiedad o de alquiler. Aqui, para
nuestra poblacién, el problema se resuelve actuando primero sobre lo construido. Para
una operacién de extensién del alojamiento, se afiade una habitacién y se abre una
puerta que da a la calle. La promocién® de pequefios oficios se ha traducido también
en un gran desarrollo de este sector cercano a la vivienda.

Una dindmica asimilacién-integracién por parte de la segunda y tercera genera-
cién del éxodo rural de los cuarenta y cincuenta se caracteriza por esta estrategia ofen-
siva-defensiva, una estrategia de negociacién. Esta periferia que fue primero separatista,
por ser excluida, se convierte en negociante y finalmente en integrante. Es ofensiva en
cuanto que supone un desafio al planificador, al poder central, y defensiva por los nue-
vos comportamientos observables a todos los niveles de la vida cotidiana (Zannad,
1995). La Medina de Ttnez ha sido utilizada al principio como hogar de acogida para
protegerse de lo desconocido, después, como punto de emisién, como trampolin para
cierta promocién social. Defensiva también por la calidad de los lazos vecinales y las
nuevas solidaridades urbanas (Duvignaud, 1986), lazos de supervivencia, dictados por
las condiciones de vida, las esperanzas y las aspiraciones de los usuarios. Este estadio
de urbanidad estard en el origen de todo un mecanismo de negociacién entre actores
sociales, poderes e instituciones concernidas.

Hemos podido constatar que existe una continuidad de ciertas categorias de expe-
riencias culturales, una persistencia que da testimonio de la supervivencia de un patri-
monio de lo vivencial. La eleccién del hdbitat espontdneo y su vivencia colectiva depende
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de la existencia de una légica propia y particular y entra de lleno en esta problemdtica
que aspira a la continuidad social cada vez que un grupo humano es undnime y volun-
tariamente solidario’. Se trata de palpar de cerca la interseccién en la que la historia y
la sociologfa se cruzan, de unir, en definitiva, lo diacrénico y lo sincrénico en una dind-
mica de relacién tiempo-espacio-cuerpo. Esta prictica es la expresion de una eleccién
libre por parte de los usuarios: es lo que llamamos la identidad de la negociacidn. Asi
es como cabria interpretar el mensaje de la identidad neo urbana en Ttnez. Se trata de
una construccién identificada con un espacio de vida virgen, que ha persistido desde
hace unos cincuenta afios a lo largo de tres generaciones, como si la construccién de
un mecanismo colectivo de identidad implicara la referencia a un espacio, a una memo-
ria colectiva. Esta identidad neo urbana, aun designando una experiencia de cotidia-
nidad analizada a partir de una aproximacién microsocioldgica, tiene el mérito de
identificar con claridad un aspecto de la realidad social tunecina. Pero un andlisis com-
parativo con el fenémeno de la emigracién también se impone aqui. La identidad colec-
tiva es tributaria de un espacio de vida colectivo. La aproximacion cualitativa al fenémeno
del éxodo rural —repartido en el tiempo sobre tres generaciones de poblacién rural ins-
talada en Ttdnez y repartido en el espacio entre el viejo centro urbano, la Medina y la
periferia— nos ha permitido presentar estos resultados, fruto de un trabajo de primera
mano. Lejos de ser un movimiento coyuntural o aislado, la realidad analizada aqui
emerge con gran valor de eficacia, la de una voluntad colectiva, aunque permanezca
implicita, de aspirar a la ciudad.

Descubrimos ahora que el hdbitat llamado andrquico o también espontdneo, com-
ponente esencial del espacio urbano del Magreb, aunque no fuera planificado ni regla-
mentado, no carece, en modo alguno, de reglas o, menos todavia, de orden. El mecanismo
de la memoria colectiva ha sido el principal motor de este fenémeno de acomodacién-
adaptacién. Considerar una estructura urbana flexible, asi como llevar a cabo una inves-
tigacién acerca de las cualidades de transicién y de las propiedades de los espacios de
alojamiento, serfa la primera etapa de una revisién de la planificacién y del acondicio-
namiento urbano, en materia de alojamientos sociales en Tunez. La introduccién de
pardmetros cualitativos, referidos a la vivencia cultural asi como a las expectativas y nece-
sidades de los usuarios, puede ser considerada en el proceso previo a la concepcidn del
proyecto de realizacién de espacios de alojamiento. Los nuevos actores sociales acceden
al estatus de neo urbanos habiendo asumido en la memoria colectiva, a lo largo de tres
generaciones, una identidad primero de exclusién después de negociacién. La urbani-
zacién informal ha creado la ciudad-memoria y una nueva identidad colectiva.
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Notas

La filosofia positivista, desarrollada en Occidente junto al capitalismo, esta en el origen de una
desvalorizacién de los conocimientos de las sociedades no capitalistas.

En este mismo espiritu, los antropdlogos occidentales (al contrario de los americanos) han pri-
vilegiado en sus estudios las sociedades sin historia y sin escritura frente a las sociedades sub-
desarrolladas al margen del capitalismo. J.Habermas, M.Foucault, J.Duvignaud, han sido entre
los primeros en desmitificar este imperialismo cultural.

Véase el estudio del distrito de Tunez realizado acerca de los pequefios oficios (Vol.1, sep-
tiembre 1986).

A parte de los centros comerciales de las construcciones mas recientes de la Societé Nationale
Immobiliere de Tunez o de la Agence Fonciere de I'Habitat, las estructuras del habitat han igno-
rado totalmente este sector.

Esta practica generalizada ha podido imponerse ya que, desde 1973, el programa de desa-
rrollo rural, tanto para las zonas rurales como urbanas, se ha interesado a los pequenos ofi-
cios, a los que ha incentivado con préstamos y subvenciones.

El programa sobre los diversos pequenos oficios se ha consolidado a partir de 1980 gracias al
Programa de Familia Productiva de 1981, al Fondo Nacional de Promocién de los Pequefios
Oficios y del Artesanado de 1982 y al Programa de Empleo para los Jévenes de 1981.

Sin caer en un sociologismo conocido, recordemos los significados que da Durkheim a solida-
ridad, uno mecanico (clan, tribu), otro organico (diferenciacion en las sociedades occidentales).
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(La dynamique corporelle des stratégies collectives
urbaines dans I'intégration des villes au Maghreb
ou I'acceés a I'identité néo-citadine)

*Traki Bouchrara Zannad

LE CONCEPT D’IDENTITE EN SOCIOLOGIE,
CONCEPT MULTIDIMENSIONNEL

La notion d’identité dans le domaine sociologique est analysée a partir de 'orga-
nisation sociétale car, dans les interactions sociales, I'identité est une définition socia-
le d’une réalité individuelle, la conscience que les individus prennent de leur vécu et
de leurs actes. La conscience de I'identité que nous traitons ici est tributaire d’un espa-
ce de vie et d’'une durée, autrement dit, de la spatialité et de la temporalité. Le concept
d’identité “recouvre ce champ de rapports humains ot le sujet s’efforce d’opérer une
synthese entre les forces internes et les forces externes de son action, entre ce qu’il est
pour lui et ce qu’il est pour les autres”. Ainsi le mécanisme d’identité se joue sur le plan
affectif d’une part, par le sentiment d’appartenance a un ou plusieurs collectifs et recon-
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nu en tant que tel, et d’autre part sur le plan du pouvoir social par la possibilité qu’a
I'individu de se réaliser par la différence. Le sentiment d’appartenance & un groupe
social est chargé d’une forte connotation dans notre contexte. Rappelons la notion
d’appartenance tribale au Maghreb, la agabya en arabe, qui est le sentiment d’apparte-
nir A une tribu avec ses pouvoirs de protection secrets, sa justice; il s’agit d’une acces-
sion hériditaire ou sélective, avec des épreuves 4 vivre. On patle d’identité objective et
d’identité subjective. La premiere est relative au monde social, extérieur aux acteurs,
alors que la seconde est vécue par les acteurs comme une expérience individuelle. L'étape
de socialisation est marquée par les transformations successives, la tension ou le con-
flit entre ces deux modes et ces deux régistres de I'individu et du collectif.

Sur le plan de la pratique sociologique, ce concept est délicat 2 manipuler
aujourd’hui, car il s’écarte du discours abstrait des philosophes' et restrictif des anth-
ropologues” bien que le détour par ces traditions scientifiques est 2 méme d’enrichir la
notion. Le sociologue s’efforce de saisir a partir de 'analyse de la vie quotidienne ces
trajectoires multidimensionnelles de I'identité afin d’analyser les comportements et
essentiellement la relation entre les catégories sociales légitimes et les représentations
subjectives que se font les individus de leurs statuts sociaux. La construction identitai-
re collective apparait dans notre cas, comme un mouvement d’affirmation d’une iden-
tité locale, péri-urbaine relative & un systeme de solidarité. A ce stade, il est utile de
fournir une définition conciliante de I'identité. L’identité au vécu est liée étroitement
a l'espace de vie, au temps (durée) et 2 un sentiment d’appartenance et de sécurité.
Nous nous proposons dans ce contexte d’éclaircir notre démarche en présentant une
étude qui prétend accorder une signification A une premiere élaboration théorique.
Celle-ci concerne un mécanisme situé dans Pespace urbain et le temps qui identifie la
notion d’identité et, en particulier, le registre de représentations subjectives de certains
acteurs sociaux, en I'occurence les usagers. Il faut donc élucider les situations d’appli-
cation et souvent de transgression dans le discours sociologique qui vise & étudier I'iden-
tité collective et qui nous situe de ce fait au niveau du courant de la sociologie de I'action.
Celle-ci réserve aux acteurs sociaux —les usagers— une volonté et une capacité d’action
qui donnera naissance 4 une minorité grandissante, se construisant autour du projet
spontané d’auto-développement et montrant les limites des politiques de développe-
ment des Etats-nations au Maghreb. Dans notre cas, nous sommes en présence d’une
attitude commune, d’un projet commun d’urbanité, d’aménagement péri-urbain d’'un
état d’esprit et d’une forme de relation avec I'Etat et les autorités.

De ce fait, le statut social est relatif 4 une pratique qui intégre pratique individuelle
et collective et qui n’échappe nullement au dilemme de 'appartenance et de l'attribution,
mais relative aussi 2 une reconnaissance identitaire. Nous sommes en présence ici d’un
fait de population qui fait exploser les limites du cadre rigide des chiffres et des nombres
du démographe et de I'économiste afin d’accéder  une nouvelle signification d’ordre cul-
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turel. L’exode rural ou 'acces & I'identité urbaine acquiert une souplesse d’interprétation
de ce fait social. En effet, la pratique scientifique n’est pas une pratique bureaucratique,
fixée. L’exigence épistomologique ne doit nullement soustraire la richesse d’interpellation
des faits observés et vécus, en 'occurence, la complexité des valeurs sociales et du champ
de reproductions culturelles de la société étudiée. Ces valeurs s’annoncent aujourd’hui,
pour nous, plus pertinentes dans I'analyse de la compréhension de nos sociétés maghré-
bines. En effet, il s’agit d’interroger les sociétés arabo-islamiques au Maghreb par la qua-
licé de leur existence quotidienne et la part du sacral dans la vie quotidienne. Car I'Islam
n’est pas un systéme abstrait enfermé dans un livre, puisque son message vise essentielle-
ment la vie concrete et porte la dimension temporelle, la vie pléniere (Zannad, 1994a).
Cest pourquoi il se transforme en restant lui méme. Nous sommes des sociétés de signes
et de symboles. Jacques Berque (1980:307) notait: “Il parait difficile que 'Islam puisse
approfondir sa présence au monde sans méditer sur sa propre identité, condition néces-
saire pour transformer non pas cette identité —épargnez-moi de grice cette mauvaise que-
relle— mais son expression et ses engagements. Dans le monde qui vient, en effet, les
identités ne se manifesteront avec le méme visage que lors des générations passées. Qu’on
le veuille ou non, elles auront changé d’allure et de langage.” Ailleurs il note: “Elles ont,
les sociétés musulmanes, commencé 4 bouger par des détails de moeurs, d’équipement,
d’activités par le dessus, peut-on bien dire, tandis que leurs bases économiques et cultu-
relles et parmi elles la religion, demeuraient indemnes.”

L’IDENTITE D’EXCLUSION PERI-URBAINE

L’approche micro-sociologique de I'exode rural, en s’appuyant sur la technique de
Ianalyse du rapport des pratiques sociales et des espaces de la vie quotidienne, nous permet
d’élucider ce phénomene nouveau de la pratique d’émergence du statut du nouveau cita-
din. La construction de cette identité apparait & la fois imposée et attribuée 2 partir d’une
image que l'acteur social, de la deuxitme et la troisitme génération de 'exode rural, a de
lui-méme et de I'histoire de la vie de ses ascendants, marquée par le sentiment d’exclusion
et par tout le processus d’une dynamique de stratégies d’intégration et d’appartenance, un
processus progressif qui influe sur la participation de I'individu 4 la vie sociale et sur I'évo-
lution de I'image de soi. Deux démarches nous ont inspiré pour analyser la mise en place de
cette nouvelle forme d’identité au Maghreb qui interpelle des analyses objectives et fines.

En premier lieu, I'interactionnisme symbolique, marqué par une démarche socio-
logique, vise a étudier 'action collective et la démarche des acteurs sociaux et les sig-
nifications qu’ils accordent & leurs actions. Ce qui suit illustrera cette théorie. En
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deuxieme lieu, la théorie de la pratique (concept d’habitus chez Bourdieu) peut nous
fournir des éléments méthodologiques pour saisir la construction identitaire puisque
la notion d’habitus integre pratique individuelle et collective et permet de développer
des pratiques vécues comme création libre: Phabitat péri-urbain au Maghreb, ol les
villes doubles illustrent cette pratique vécue comme création libre. Pierre Bourdieu
note que “chaque systeme de dispositions individuel est une variante structurale des
autres, ol s’exprime la singularité de la position a I'intérieur de la classe et de la tra-
jectoire, écart par rapport au style propre de la classe et de I'époque”. En effet, dans les
années soixante-dix, cette ceinture dite rouge, menagant le planificateur et le politicien,
s’est développée en réaction a ordre établi sur le plan urbanistique. Une logique de
lisolement a poussé les usagers & remédier par une pratique de refonte culturelle impré-
visible et par des transactions foncieres clandestines de terrains de I'Etat et de mara-
bout (habous). Nous sommes loin du discours pathologique de la sociologie urbaine
qui condamne la ville, source de violence et de frustration, la ville de la zerreur anomi-
que. A partir des années quatre-vingt-cing, et grice a des analyses sur le vécu urbain,
d’autres significations émergent. L’habitat péri-urbain constitue autre ville, la ville
double qui saura relever le défi sur le plan économique (économie informelle), sur le
plan urbanistique (elle devient immatriculée) et politique, en abritant des cellules du
parti destourien, aujourd’hui appelé Le Rassemblement Constitutionnel Démocratique
(RCD) dans lesquelles se pratique le discours socio-démocratique.

Ainsi la légitimité est acquise et la ville paralléle devient instauratrice, innovatri-
ce d’un nouveau modele spontané de développement. C’est la phase de légitimation.
Nous avons opté pour la notion de dynamique corporelle afin de mettre en évidence,
I'importance de expérience vécue et toute cette part d’'improvisation et de spontanéi-
té que les acteurs sociaux, ici les usagers, mettent en oeuvre. Nous entendons par dyna-
mique le réseau d’interaction collective défini par des stratégies a la fois offensives et
défensives dans le but de P'intégration sociale et 'acquisition de I'identité de citadin
avec la conscience des droits & 'éducation, la santé et le logement décent. Car dans la
représentation des usagers, le statut de citadin équivaut a celui de citoyen. Le cas de
'urbanisation d’une ville maghrébine, comme la ville de Tunis, nous a servi de /azbo-
ratoire afin de mesurer et de saisir le changement social dans la relation mobilité socia-
le et intégration urbaine. Un souci épistomologique qui dicte notre choix réside dans
le fait de saisir, sur le plan qualitatif, cette notion du changement et I'acces 4 cette iden-
tité citadine. Le phénomene de I'exode rural ou la conquéte de la ville par les ruraux
reste un phénomene irréversible qui nécessite et interpelle une lecture interdisciplinai-
re de Phistoire, de la démographie et de la sociologie et dans laquelle I’éclairage de la
sociologie du vécu (Zannad, 1994b) prend une place importante. L’histoire de I'iden-
tité urbaine est tres forte dans la mémoire collective et les mentalités. Bien entendu,
une logique économique dans 'analyse est [égitime. Elle démarre de 'avenement du
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mode de production capitaliste durant la colonisation, se poursuit avec 'accélération
de ce processus par la politique sociale aprés 'indépendance (1966 jusqu’aux années
soixante-dix) et débouche sur la globalisation de I'économie mondiale. Le renforce-
ment des secteurs de ’économie de service vont permettre 'amplification de ce phé-
nomene d’urbanisation, résultat d’une inégalité entre les villes et les campagnes.

Le centre urbain historique de la ville de Tunis, ainsi que ses faubourgs, ont connu
une intensification importante de I'exode rural a partir des années cinquante. Densification
et ruralisation ont été fatales dans certains lots médinois et ont donné naissance au phé-
nomene d oukalisation (ruralisation de I'espace domestique traditionnel médinois, dt a
exode des campagnes). Nous sommes en présence de ménages dont le statut et le senti-
ment & oukalisation font d’eux des exclus, ainsi que de ceux qui sont venus s’installer dans
les environs de la ville. En effet, I'exode rural dans la ville de Tunis s’est produit paralle-
lement au phénomene d'oukalisation de la Médina dans des espaces de la ville. Les quar-
tiers spontanés interurbains se sont implantés bien avant 'indépendance, entre 1947 et
1953. Trente ans apres, 'habitat spontané se caractérise par la prédominance des vieux
quartiers. Cet habitat spontané constitue 60% de 'urbanisation de la ville de Tunis.

L’IDENTITE DE NEGOCIATION NEO-CITADINE

Foyer de pause, de transit, cet habitat péri-urbain devient un foyer de créativicé
d’un modele de développement spontané, élaboré par les usagers a partir de leurs pra-
tiques quotidiennes, de leur aspiration et de leur volonté d’intégrer la ville. Leur pre-
mier champ de recherche est le secteur économique informel, qui est, en effet, le meilleur
indice d’illustration. Ainsi donc, la premiére étape des négociations serait d’ordre éco-
nomique et de ce fait politique.

Le secteur des petits métiers posséde une dynamique propre® qui nous importe
ici, car elle est fort complexe dans la mesure ou elle s’accompagne de profondes muta-
tions offrant des situations 2 la fois variées et ambigiies, mais toujours légitimées par
des stratégies de compromis avec les institutions étatiques concernées. Ce secteur, lui
aussi, parait non organisé, informel, au méme titre que I’habitat spontané, du point de
vue de la planification spatiale gouvernementale qui ne s’intéresse qu’au secteur moder-
ne sous la forme de zoning bien réglementé dans les plans d’aménagement: zone indus-
trielle, aires de desserte, zone d’équipements socio-culturels, etc. Les petits métiers sont
des services de proximité, qui ont émergé spontanément par la volonté des usagers, une
forme d’économie spontanée qui s’articule par ailleurs étroitement avec 'urbanisation.
Ils sont informels faute de structures d’accueil et par le fait que ’Agence Fonciere
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Industrielle (depuis 1973) les a laissé hors circuit®. Il existe une diversité de situations
du secteur des petits métiers. La situation qui nous intéresse et que nous venons de sig-
naler plus haut est celle du regroupement a la périphérie, dans les nouveaux lotisse-
ments pour le cas des logements ruraux du village de Chebbaou (15 km au nord de
Tunis). Dans ces zones du village, non desservies par le moindre équipement de servi-
ce, la population a remédié en créant un réseau polyvalent de petits métiers, dont le
local se situe au niveau méme du logement. L’émergence émane en premier lieu d’'une
nécessité des usagers de disposer, & proximité, d’un certain nombre de services utiles®.
Mais elle résulte également de I'état général du marché foncier et immobilier. En effet,
ailleurs, les petits promoteurs rencontrent des difficultés pour disposer d’un local (pro-
priété ou location). Ici, pour notre population, le probléeme est résolu en intervenant
d’abord sur le bati. Par une opération d’extension du logement, on ajoute une pitce,
on ouvre une porte qui donne sur la rue. La promotion® des petits métiers s’est traduite
aussi en un grand développement de ce secteur a proximité de I’habitat.

Une dynamique assimilation-intégration de la part de la deuxieéme et troisieme géné-
ration de I'exode rural des années quarante-cinquante se caractérise par cette stratégie
offensive-défensive, une stratégie de négociation. Cette périphérie qui fut au départ sépa-
ratiste, exclue, devient négociante et enfin intégrante. Elle est offensive dans son défi au
planificateur, au pouvoir central, et défensive par de nouvelles conduites observables a
tous les niveaux du vécu (Zannad, 1995). Dans un premier temps, en utilisant la Médina
de Tunis comme un foyer d’acceuil pour se protéger de I'inconnu, dans un second temps
en utilisant cette méme Médina comme foyer d’émission, un tremplin pour une promo-
tion sociale. Défensive aussi par la qualité des liens vicinaux et les nouvelles solidarités
urbaines (Duvignaud, 1986), liens de survie, dictés par les conditions de vie, les attentes
et les aspirations des usagers. Ce stage de citadinité sera a 'origine de tout un mécanisme
de négociation entre acteurs sociaux, pouvoirs et institutions concernés.

Ainsi nous avons constaté une continuité de certaines catégories d’expériences cul-
turelles, une persistance qui témoigne de la survivance d’un patrimoine de vécu. Le
choix de I'habitat spontané et son vécu collectif reléve d’une logique propre et parti-
culiere et entre dans cette problématique qui veut qu’il y ait continuité sociale chaque
fois qu’'un groupe est unanimement et volontairement solidaire’. Il s’agit de toucher
de prés au croisement de histoire et de la sociologie, de lier le diachronique au synch-
ronique dans une dynamique de rapports temps, espace, corps. Cette pratique est
Pexpression d’un choix libre de la part des usagers: Cest ce que nous appelons 'iden-
tité de négociation. Clest ainsi qu’il faudrait saisir le message de I'identité néo-citadi-
ne & Tunis. Il s’agit d’une construction identifiée & un espace de vie vierge, qui dure
depuis une cinquantaine d’années sur trois générations, comme si la construction d’un
mécanisme collectif d’identité implique la référence & un espace, 2 une mémoire collec-
tive. Cette identité néo-citadine, si elle désigne I'expérience d’un vécu analysé, établi a
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partir d’une approche micro-sociologique, a le mérite d’identifier un aspect de la réa-
lité sociale tunisienne. Mais aussi, une analyse comparative avec le phénomene d’émi-
gration s’impose ici. L'identité collective est tributaire d’un espace de vie collectif.
L’apport de 'approche qualitative du phénomene de 'exode rural réparsi dans le temps
sur trois générations de ruraux installés & Tunis, 7éparsi aussi dans I'espace entre le vieux
centre urbain, la Médina, et la périphérie, nous a permis de présenter ces résultats d’'un
travail de premiere main. Loin de résulter d’un mouvement conjoncturel ou isolé, la
réalité analysée ici émerge avec une valeur d’efficacité, celle d’une volonté collective,
méme si elle reste implicite, de vouloir la ville.

On découvre actuellement que 'habitat dit anarchique ou encore spontané, com-
posante essentielle de habitat urbain au Maghreb, §’il ne fut pas planifié et réglé, ne
manque pas pour autant de régles, ou encore moins d’ordre. Le mécanisme de la mémoi-
re collective a été le principal moteur de ce phénomene d’accomodation-adoptation.
Envisager une structure urbaine souple, ainsi qu'une recherche au niveau des qualités
de transition et des propriétés des espaces du logement, semblerait constituer la pre-
mitre étape d’une révision de la planification et de 'aménagement urbain en mati¢re
de logements sociaux en Tunisie. L’introduction des parameétres qualitatifs, relevant
du vécu culturel ainsi que des attentes et des besoins des usagers, est possible & envisa-
ger en amont du processus de conception du projet concernant la réalisation des espa-
ces de logement. Les nouveaux acteurs sociaux accédent au statut de néo-citadins en
ayant assumé successivement dans la mémoire collective durant trois générations une
identité d’exclusion ensuite de négociation. L'urbanisation informelle a créé la ville-
mémoire et une nouvelle identité collective.
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Notes

1. La philosophie positiviste s’est développée en Occident conjointement au capitalisme. Elle est
a I'origine d’une dévalorisation des connaissances des sociétés non capitalistes.
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Dans ce méme esprit, les anthropologues occidentaux (au contraire de américains) ont privilé-
gié dans leurs études les sociétés sans histoire et sans écriture par rapport aux sociétés aux
économies sous-développées en marge du capitalisme. J.Habermas, M.Foucault, J.Duvignaud
ont été a I'origine de la démystification de cet impérialisme intellectuel.

3. Se rapporter a I'étude du district de Tunis faite & propos des petits métiers (vol. 1 septembre 1996)
4. En dehors des centres commerciaux, nés dans les lotissements les plus récents de la Société

210

Nationale Immobiliere de Tunisie ou de I’Agence Fonciére de I'Habitat, les structures de I’habi-
tat ont ignoré totalement ce secteur.

Cette pratique généralisée a pu s'imposer puisque dés 1973 le programme de Développement
Rural, aussi bien pour les zones rurales que pour les villes, a porté sur les divers métiers, qu’il
a encouragé sous forme de préts et de subventions.

Le programme des petits métiers divers s’est consolidé a partir de 1980 avecle Programme de
Famille Productive en 1981, le Fonds National de Promotion des Petits Métiers et de I'Artisanat
en 1982 et le Programme de I'Emploi des Jeunes 1984.

Sans tomber dans un sociologisme connu, rappelons la signification durkheimienne de solidarité,
I'une mécanique (clan, tribu), I'autre organique (différenciation dans les sociétés occidentales).
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Continuidad y ruptura
en el cruce de culturas

*Jaume Botey Vallés

IDENTIDAD Y PLURALISMO EN EL CONTEXTO
DE MUNDIALIZACION DE LA ECONOMIA

Identidad y pluralismo. El peso de la Historia

Y si resulta dificil impedir los odios acumulados, ;no serfa posible por lo menos,
en estas sesiones de nuestro Norte ilustrado, propiciar una lectura clarificadora del pasa-
do? Propiciar la luz acerca del pasado es fundamental en un tema, en el sentimiento de
la identidad colectiva, que hunde sus raices en el pasado lejano forjado de simbolos, de
sangre, de triunfos y de choques. Las heridas en el sentimiento de identidad étnica son
las mds dificiles de cicatrizar porque hieren en el subconsciente de la personalidad indi-
vidual y colectiva. Toda identidad se alimenta de la alteridad, del choque, del contras-
te. Y el siempre inestable equilibrio entre identidad y alteridad, entre lo particular y lo
universal, entre pasado y futuro, entre tradicidn y cambio es la base del pluralismo. La
defensa a ultranza de la tradicidn, de la propia identidad, de la diferencia, conduce a
un relativismo cultural cargado de conflictos insolubles. El pluralismo, por el contra-
rio, formado por diversos elementos como un amasijo lentamente construido, no des-
cansa en la diferencia sino en el didlogo y en el reconocimiento del parentesco de unas
culturas con las otras. Pero siempre es un amasijo ficilmente combustible y basta una
soflama incendiaria para quemar el trabajo de afios. Ademds, normalmente, el conflic-
to étnico no es mds que la cobertura de la lucha por el poder, politico o econdmico,
econdmico en definitiva.

*Historiador, Universitat Autonoma de Barcelona (UAB).
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Todo conflicto de estas caracteristicas con toda seguridad tiene una dificil lectu-
ra interna, pero tiene también lecturas externas que se ocultan, que en nuestro caso se
remontan a las épocas del colonialismo y la descolonizacién. ;Por qué los silencios sobre
las responsabilidades de Alemania y Bélgica que construyeron su edificio colonial ali-
mentando los odios tribales? ;por qué el silencio sobre las responsabilidades de los pai-
ses del Norte que han hecho el negocio de las armas del genocidio y, en especial, Francia
que desde 1975 no ha dejado de vender armamento de toda clase, y asesoramiento mili-
tar a Rwanda y el Zaire? La venta de armas y ayuda militar a pafses con luchas inter-
nas y con problemas étnicos evidentes es la mejor manera de avivar el conflicto. ;Por
qué en esta guerra, que ademds de ser una guerra étnica es también una batalla de los
medios, se sigue alimentando el estereotipo negro-violencia, Afvica-continente perdido
sin sefialar nunca a los culpables, lejanos pero culpables? ;Bajo qué légica pueden aban-
donarse a su suerte a paises tan artificialmente construidos en forma de Estados en el
momento de la descolonizacién después de haber arruinado en ellos la posibilidad de
convivencia humana y de subsistencia econémica, dependiendo casi exclusivamente de
los monocultivos establecidos por los colonizadores?

Globalizacién econémica y el resurgir de las identidades

Sélo hay una respuesta: por la 16gica del mercado. Por la misma légica con la que
se ha seguido protegiendo hasta ahora por parte del occidente de los Derechos Humanos
y la multiculturalidad la execrable y corrupta dictadura del ex Congo belga, el Zaire, a
cambio de garantizar el suministro a Occidente de sus ricas materias primas y minera-
les estratégicos (uranio, cobalto, cobre, diamantes) y de convertirse en el gendarme de
los intereses occidentales en la zona. La misma Iégica que ha dado por buena una tran-
sicidn politica en Argelia para legalizar un golpe de Estado, que garantizaba asimismo
el suministro a Occidente del gas y el petréleo, a costa de incrementar una infernal
espiral de violencia y exclusién.

Desde la Ilustracién nuestra sociedad occidental se ha fundamentado en dos l6gi-
cas contrapuestas: la 16gica de la razén que, pretendidamente, bajo el principio de la equi-
dad debia regular la vida publica, la politica, la ley y la economia, y la légica del
sentimiento, de la tradicién, de la religién, del arraigo a las costumbres ancestrales para
la que se reservaba el dmbito de la vida privada. La razén y, en su expresién politica, el
Estado como orden supremo, debia garantizar la posibilidad del pluralismo de culturas
en las manifestaciones particulares. As{ fue concebido desde Maquiavelo a Montesquieu
y Tocqueville. Pero la dindmica de una economia internacionalizada ha superado todas
las posibilidades de control en los limites de los Estados nacionales. La razén equitativa
se ha visto desbordada por la razén del mercado y del crecimiento. Segtin Alain Touraine
hemos asistido al “declive de la racionalidad de los fines y su sustitucién por la raciona-
lidad de los medios”. En la medida en que ha crecido la racionalizacién y globalizacién
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de mercados, han ido, igualmente, en aumento las fuerzas de las expresiones de la diver-
sidad cultural debido a que ésta ya no la dominaba un sistema de valores racionales. La
imagen de una sociedad, que deberia ser construida y compactada por la razén y la ley,
es sustituida por un renacimiento de etnias que se ven empujadas a la defensa de identi-
dades y tradiciones amenazadas por flujos econdémicos que escapan de la tradicional 16gi-
ca politica, cultural o religiosa. ;Cudntos millones de muertos mds hardn falta para
demostrar la irracionalidad de un sistema que supuestamente se basa en la razén?

:Qué implica el reconocimiento de la diversidad?

Ya en el final de su vida, un incansable Fray Bartolomé de las Casas, en 1552, en
la Brevisima relacién de la destruccion de las Indias exigia al Rey y al Imperio que para
que pudiera haber un reconocimiento “multicultural”, es decir, un trato de respeto y
de igualdad con aquellas gentes casi desnudas, pero que “tenfan mucho ser”, era nece-
sario el fin de las encomiendas, es decir, del régimen de explotacién y semiesclavitud a
que estaban sometidos por la corona y los encomenderos y la restizucion, esto es, devol-
verles lo que se les habfa quitado. Aunque admite no comprender muchas de sus expre-
siones culturales, Fray Bartolomé parte de un respeto profunda del ozro, de la aceptacién
de la diferencia. No se trata de una visién paternalista y asimilatoria, sino de una com-
prensién del ozro globalmente considerada. De ah{ que sea radicalmente critico con las
argumentaciones teoldgicas y morales que pretendfan justificar el expolio en nombre
de una supuesta nueva civilizacién. El verdadero respeto a la alteridad, para construir
una nueva civilizacién, pasa por la justicia y la restitucién.

Sin embargo, no parece que los tedlogos del nuevo dogmatismo econémico vayan
ahora a aceptar lo que no se acepté en el siglo XVI. Por citar sélo un ejemplo, entre
1982 y 1990, las entradas netas de recursos a Africa —incluyendo el conjunto de la ayuda
al desarrollo bilateral y multilateral, tanto ptblica como privada, las inversiones y los
nuevos créditos, mds los créditos a la exportacién— alcanzaron los 214 mil millones de
délares. Parte de estas entradas exigirdn salidas en el futuro, por ejemplo, en concepro
de intereses por los créditos. Mientras tanto, durante el mismo perfodo, Africa pagé
sélo en concepto de servicio de la deuda 217 mil millones de délares. Estas cifras no
necesitan comentarios, pero a esto hay que afiadir la bajada de los precios de las mate-
rias primas, el costo de las oscilaciones de las divisas, los beneficios repatriados, etc.

¢Para qué, pues, hablar de didlogo intercultural? Mejor ser claros, se trata de un
expolio. Nos hemos acostumbrado al doble lenguaje. Al mismo tiempo que se progra-
man debates sobre la tolerancia o incorporamos la multiculturalidad en los nuevos pla-
nes de estudio, cerramos fronteras, reducimos inversiones o propiciamos dictaduras
favorables a los intereses de Occidente. En una palabra, para el integrismo neoliberal
los pobres y los paises pobres no sélo ya no nos son utiles sino que son una carga, sobran.
Y si se matan entre ellos o se mueren de SIDA, todo eso que nos ahorramos.
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La segregacién en el Norte y el concepto de inmigrado

También la doble moral afecta el interior de nuestras sociedades ilustradas.
Tolerantes hacia los aceptablemente parecidos a nosotros mismos, pero manteniendo
el mismo discurso tedrico de la tolerancia; hipdcritamente mezquinos con los que son
o nos parecen verdaderamente diferentes. La tan repetida frase no tengo nada en contra
suya, pero que no nos quiten el lugar de trabajo es précticamente asimilable a otras fra-
ses dirigidas a colectivos (gitanos, gais, enfermos de SIDA, drogadictos, disminuidos)
que rompen el comportamiento normalizado de la cultura dominante. Se acepta la
venida de intelectuales o de una cuota testimonial de refugiados politicos, pero se impi-
de la entrada de los homelessnes, del sin techo y/o que se muere de hambre. Y asf se pone
de manifiesto que el verdadero racismo contra una etnia, piel, credo, etc. es, sobre todo,
la nueva modalidad del racismo de clase. Todos los pobres son extranjeros en la socie-
dad del dinero. Es el mismo racismo que excluye al creciente cuarto mundo de nues-
tras ciudades, a los que rompen el modelo de la abundancia si no tienen tarjetas de
crédito; y,segin los cdnones de la publicidad, a los que no lucen un cuerpo danone.

La disociacién entre economia y cultura, asi como la inviabilidad de un orden
politico estable que las regulara, se hizo primero evidente en los paises de la periferia
a partir de los procesos de descolonizacién. Pero este movimiento ha progresado hacia
el centro a causa de la inmigracién masiva que, junto con los excluidos sociales del
propio centro, crean unas importantes bolsas de pobreza; culturalmente a medio cami-
no entre diferentes culturas de la marginacién y subproletariado y, en la mayoria de
los casos, mantienen una fuerte cohesién étnica como mecanismo de defensa y de
seguridad individual y colectiva, y como dnico camino para construirse a si mismos
como actores sociales.

Frente a estas etnias la sociedad se defiende, y el inmigrado extranjero que, en
tanto que pobre y extranjero, cuestiona nuestro bienestar e identidad colectiva serd
fécilmente la victima propiciatoria culpable de nuestras desgracias.

Por eso, la preocupacién general de las migraciones va mds alld de la mera regu-
lacién de la poblacidn, es el control de las mentalidades. El inmigrado, ademds de ser
una persona fisica, es un concepto, una construccién mental, el estereotipo sobre el
cual podemos descargar todas nuestras frustraciones, las inseguridades y las intoleran-
cias de la sociedad del bienestar. Y asi, ademds de ser un extranjero, es un peligro. La
sociedad se salvaguarda del peligro estigmatizando y utilizando todos los mecanismos
para que el estereotipo funcione: nadie es racista, organizamos sesiones y congresos
sobre los derechos de las minorfas, pero seguimos alimentando el imaginario colectivo
al presentar a los inmigrados como perturbadores del orden. Rechazamos el concepto de
raza y aceptamos el de etnia diferente para justificar la separacién y exclusién. Se cari-
caturiza la imagen de sus paises de origen: son exéticos, crueles, perezosos, no saben
organizarse, practican la ablacién, etc.
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Desconocemos la fuerza de la identidad

Tengo la sensacidn, sin embargo, que ante la fuerza con que en los dltimos afios
ha reaparecido el fenémeno de los particularismos y las identidades étnicas —que fren-
te a la globalizacién y el espejismo del fin de la historia crefamos definitivamente supe-
rados y, en el mejor de los casos, la dltima manifestacién del romanticismo— tenemos
todavia respuestas precarias y probablemente demasiado condicionadas por nuestros
propios esquemas de la racionalidad ilustrada. Hay ya quien afirma que la conflicti-
vidad social internacional va quedando, progresivamente, subordinada al choque de
culturas. No conocemos todavia, suficientemente, la inmensa fuerza y capacidad de
reaccién que tienen los colectivos heridos ni el peso que en este sentimiento pueden
tener factores como la religién, la historia o el clan. Conocemos los mecanismos de
exclusién econémica pero nos faltan todavia conocimientos de antropologia. Sélo si
planteamos este interrogante podrfamos abrir una brecha para intentar comprender
en profundidad, aparte de los hechos histéricos conocidos, fenémenos tan comple-
jos como el de Yugoslavia, y el de los fundamentalismos islémicos. ;Cudl fue la fuer-
za de la organizacién tribal capaz de sobrevivir después de siglos y a pesar de los
intentos de desorganizacién que sobre ella se ha ejercido? ;Qué habia en las colecti-
vidades indigenas de América que ha permitido su resurgir después de 500 afios de
exterminio y genocidio? ;Sobre qué bases antropoldgicas cabria explicar la enorme
fuerza de los valores de la religién musulmana, capaz de cohesionar un mundo tan
amplio y disperso? y ;por qué estos fenémenos provocan reacciones tan fuertes de
atraccién y repulsidn en nuestro Occidente laico?

Detengdmonos por un momento, por ejemplo, en el fenémeno del Ejército
Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN). Fue algo inesperado y sorprendente que el
1 de enero de 1994 (precisamente cuando México habfa de celebrar su ingreso en el
llamado Primer Mundo, al concretarse los acuerdos del Tratado de Libre Comercio
con EEUU y Canadd), un punado de indios declarase la guerra al Ejército mexicano
desde el sur de Chiapas.

Tal declaracién de guerra soné nacional e internacionalmente de manera muy
extrafia pues se crefa que en América Latina, y mds en México, las guerrillas eran ya
inviables; se dogmatizaba que ni el campesino ni el indio, marginados dentro de las
estructuras productivas, tienen posibilidad real para actuar en el cambio de sistema
socioecondémico, si no se asocian al obrero con una conciencia de explotados (no con
la conciencia de su identidad cultural); resultaba extrafio que aquellos que venfan deman-
dando el derecho a vivir segin su cultura, que proclaman sus valores histéricos y el
derecho a conservar su lengua nativa, es decir, que quienes han venido defendiendo su
tradicién fueran los que ahora abogaban por el cambio.

En este sentido, el movimiento zapatista no sélo serfa revolucionario por su con-
tenido social, sino por la manera como vincula lo social con lo étnico y pone de mani-
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fiesto que los movimientos étnicos pueden ser también, en determinadas condiciones,
portadores de orientaciones culturales y sociales modernizadoras en si mismas y apli-
cables al conjunto de la sociedad. La idea del paso lineal de las tradiciones a la moder-
nidad puede ser sustituida por la afirmacién de la modernidad como diversidad, como
capacidad de asociar pasado y porvenir. Y ello explica, asimismo, la resistencia a acep-
tar las diferencias por parte de los grupos de la llamada modernizacién econémica. Asi,
la versién oficial mexicana fue la atribucién del movimiento a extranjeros, profesionales
de la violencia, a la didcesis etc., y en general a que los indios han sido engafiados, como
continuacién del mito y estereotipo, fomentado desde la cultura oficial, de que el indio
no sabe pensar ni actuar ni organizarse por si mismo.

Unidad social y pluralidad cultural

El multiculturalismo sélo tiene sentido si se define como la combinacién en un
territorio de una unidad social y de una pluralidad cultural. Pero en realidad la plura-
lidad ha estado siempre presente en el interior de toda formacidn social. La idea de la
homogencidad en el interior de cada cultura es un espejismo. Cada cultura es polifa-
cética y polifénica y en su interior existe una rica pluralidad de visiones. Y la suma de
todas ellas ~hoy tenemos la posibilidad de verlas en su conjunto— deberfa ser vista y
escuchada como una gran polifonfa.

Cada cultura es como un programa que facilita las operaciones a partir de pautas
predefinidas. Las otras tradiciones estdn en otro programa. El sentido de la creacién
artistica en la antigua Grecia es diferente del sentido artistico en el romdnico, pero
puede haber una comunicacién entre tradiciones y llegar a alcanzar el sentido expre-
sado por ambas como fragmentos de la experiencia humana en la global construccién
del sentido de la humanidad. El ser humano en su realidad mds profunda es una uni-
dad de contrarios que debemos armonizar. No hay limites o fronteras precisas entre
una cultura y otra, ya que cada generacién y cada sociedad construyen su visién del
mundo en funcién de lo que han recibido y de la influencia de los otros, en una nego-
clacién continua entre pasado como herencia y futuro como proyecto y en una armo-
niosa unidad entre lo contingente y lo permanente. La identidad no es algo fijo e
inalterable, sino resultado siempre precario y frégil de un compromiso entre realidades
diversas y aun opuestas. De ah{ que esta manera de entender la identidad la haga vivir
siempre en un equilibrio inestable, a mitad de camino entre la inalterabilidad y la pre-
cariedad, porque el compromiso no se hace en abstracto sino con personas que tienen
ya una cultura, valores, vida religiosa, lengua, historia, etc. Significa estar en un como
si... ya se hubiera llegado al final y no llegar nunca. Se trata de entender que una cul-
tura es una realidad dindmica que evoluciona a través de sus contactos y que lo inter-
cultural es constitutivo de la identidad cultural. Que una cultura no puede mantenerse
nunca aislada del todo.
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Razén, democracia y laicidad

Son tantas y tan fuertes las tensiones sociales, provocadas por la explosién de los
sentimientos particularistas, que parece como si, habiendo quedado superada la razén
por el mercado y la competitividad en su posibilidad de gobierno equitativo, se haya
prescindido también de ella en su posibilidad de dar cohesién cultural a la sociedad.
Hemos empezado a vivir en el mundo del irracionalismo. Sin embargo, quienes toda-
via creemos que es necesario conjugar la unidad social con el pluralismo cultural debe-
rfamos dirigir nuestros esfuerzos a encontrar marcos tedricos y politicos en los que sea
posible el didlogo. Y a pesar de que los principios de la Ilustracion sobre los que se asien-
ta nuestra cultura occidental han quedado desbordados por los hechos, creo que la
razdn, la democracia y el laicismo, si quisiéramos recurrir a ellos, siguen siendo bases
suficientemente sélidas para posibilitar el didlogo.

De hecho, la tnica sociedad multicultural verdaderamente estable es el estado
laico, secularizado, al que denominamos democracia. Porque su principio fundamen-
tal es el pluralismo, la independencia del Estado respecto de cualquier ideologia y reli-
gién como marco colectivo en el que es posible la libertad de conciencia y de expresién,
espacio en el que el derecho de cada individuo, es decir, el derecho al pluralismo encuen-
tra s6lo el limite del reconocimiento del derecho del otro.

No me estoy refiriendo, evidentemente, a aquel laicismo militante de algunas expe-
riencias histdricas que, creyéndose una fase superior del pensamiento, considerara como
arcaico y a eliminar cualquier otra ideologia y credo religioso. Ni a aquel falso muldi-
culturalismo antidemocrdtico y antilaico que, fundaméntandose en el principio de la
absolutizacidn de la diferencia y en la tolerancia del Estado laico, margina y excluye y
pretende construir espacios politicos culturalmente homogéneos.

INMIGRACION EN CATALUNA 25 ANOS DESPUES

En esta segunda parte intentaré aplicar lo que he dicho anteriormente al caso con-
creto de mi pafs, Catalufia, que conozco bien. Aproximadamente, entre los afios 1955-
1975 Catalufia recibié un enorme alud de inmigrantes procedentes de otras partes del
Estado espafiol, pero sobre todo de Andalucia. Espafia estaba bajo la dictadura del gene-
ral Franco. El franquismo ¢jercid la represién social en favor de la oligarquia rural, finan-
ciera, y de la Iglesia, pero también ejercid la represidn contra las identidades histdricas
de Espafia: Catalufia ,en especial, y el Pais Vasco, que durante la Republica, de 1931 a
1936, habian tenido un cierto grado de reconocimiento. Del mismo modo que se prohi-
bié cualquier manifestacién politica contra el régimen y todo intento de organizacién y
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reivindicacién de la clase obrera, se prohibié cualquier manifestacién de la cultura cata-
lana. Por otra parte, Catalufa era ya antes del franquismo y lo continué siendo durante
el franquismo, junto con el Pais Vasco, la zona mds industrializada de Espafa.

Han pasado 25 afios desde esta inmigracién masiva, 25 afios, una generacién, es
tiempo suficiente para poder mirar con tranquilidad el proceso y preguntarse qué paso
y qué ha pasado con un hecho que fue traumdtico tanto para los que vinieron como
para la poblacidn autdctona, que asistia impotente a una sustancial modificacién de su
medio natural. Las migraciones son uno de aquellos hechos que perturban el conjun-
to del sistema en todas las dimensiones, econémica, politica, social y cultural. Formar
una nueva comunidad, ntegrarse es mds una cuestién de raices y sentimientos que de
razén y de voluntad. Y para el inmigrante, raices quiere decir haber cambiado defini-
tivamente el paisaje fisico que conocia y las relaciones personales, quiere decir también
el nacimiento de hijos y nietos, la muerte y el entierro de los padres, las nuevas amis-
tades, la vida en el barrio, las luchas sindicales, etc. Aparentemente, todo se ha dado
con naturalidad y se han ido cerrando las cicatrices y las angustias de los primeros afios
vividos entre la especulacién urbanistica, laboral, y la falta de servicios.

Cuando podia parecer que se habfa conseguido un acuerdo técito sobre los pardme-
tros de comportamiento, dos hechos —esta vez inducidos desde fuera de Catalufia y Espafia—
vuelven a ponernos interrogantes: los cambios politicos en Europa determinados por pro-
cesos de desmembracién y unificacién (nuevos nacionalismos, unidad europea) y la cre-
ciente inmigracién extranjera drabe, negra, asidtica, hispanoamericana. Parece que un tema
tan delicado como el de la identidad colectiva no se podrd dar nunca por cerrado. Lo que
ha pasado con la poblacién inmigrada de hace 25 afios, probablemente, nos podr4 pare-
cer sencillo ante los problemas que se acercan. Analizar con seriedad, tener los datos, y pre-
guntar en profundidad a los protagonistas, es imprescindible para conducir un proceso que
volverd a ser complejo, y que ha de evitar posibles brotes de exclusién y xenofébia.

En este apartado no hago sino enmarcar, en el contexto social y politico de enton-
ces y de ahora, la percepcién que algunos protagonistas tienen del proceso, obtenida a tra-
vés de largas entrevistas. Se trata de un didlogo que comenzé ya entonces, hace 25 afios'
y que no se ha interrumpido. El tema de la conversacién y andlisis siempre ha sido el
mismo: la formacién de una dnica comunidad nacida de las dos —o mltiples— comuni-
dades que comienzan a convivir en el momento de la llegada. Para hacer el andlisis siem-
pre he partido de las dos variables que considero fundamentales en los procesos de
inmigracidn, la cultural y étnica, y la de clase social. Porque en el lenguaje cotidiano, cuan-
do hablamos de inmigracién nos referimos siempre al inmigrante pobre que llega con la
maleta. Una maleta llena de dolor, de inquietud, de recuerdos y de incertidumbres.

Porque todo grupo étnico estd formado por grupos y subgrupos, cada uno de los
cuales es posible que, sin dejar de tener la propia emicidad, tenga en cuenta otros valo-
res como fundamento de la respectiva identidad, y desarrolle formas de identidad dife-
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rentes. Por ejemplo, la identidad de clase que se refiere a una alianza de clase o de grupo
social frente a otra alianza de clase o de grupo social dentro de un sistema global de rela-
ciones de clase y, en definitiva, de poder. No ha hay cultura popular por si misma. Aquello
que denominamos popular tiene significado como tal en relacién a un sistema global de
relaciones de clase y de relaciones de poder. Por ejemplo, la definicién de popular-no
popular vendrd determinada por una frontera de oposicién objetiva, la relacién entre
cultura dominante hegemdnica 'y cultura no-dominante hegemdnica, dependiente.

En definitiva, es un problema de correlacién de fuerzas, de poder dentro de cada
grupo, segin quien tenga autoridad para interpretar el pasado y definir el futuro. No
se trata solamente de poder econémico, ya que a la clase dominante no le resulta posi-
ble asegurar durante mucho tiempo el poder econémico sélo por la fuerza. Es necesa-
rio convencer de la bondad del modelo, dominar intelectualmente, y para dominar es
necesario el poder politico y cultural. Por eso, en la elaboracién de un proyecto, la clase
dominante busca siempre la colaboracién del poder politico y la del poder cultural; de
intelectuales de diversas especialidades: poetas, literatos, historiadores, lingiiistas, ged-
grafos, cientificos, etc.

Ainos 1955-1975

El inmigrante que viene a Catalufia busca la mejora de sus condiciones de vida:
trabajo, vivienda y bienestar social para si y para sus hijos. Al llegar, ademds de encon-
trarse con una sociedad culturalmente diferente, se inserta en unas relaciones de pro-
duccién nuevas, las de un capitalismo relativamente consolidado, dominado por unos
grupos de poder econémico, relativamente hegemdnicos, afines al franquismo. Pero
no hay libertades politicas ni en Catalufia ni en Espafa. No hay, por tanto, catalanes
en el sentido politico del término. En consecuencia, el modelo cultural y de identidad
nacional estd dividido entre franquistas y antifranquistas, una parte de los cuales comien-
zan a vertebrarse como oposicién cultural y politica.

La identidad catalana

Por un elemental mecanismo de defensa, tendimos a esencializar, a codificar, la tra-
dicién y cultura catalanas. Fue el juego normal de la identidad frente a la alteridad, en el
momento en que la identidad se encuentra amenazada. Al igual que en los origenes del
siglo XIX, el catalanismo necesita encontrar las raices culturales, los mitos y los simbolos.

a) El capital financiero, inmobiliario e industrial cataldn: los mismos que hablan de
integracién en Catalufia hacen el gran negocio a espaldas del inmigrante. Para alojar a
los que acaban de llegar, se inicia un proceso aberrante de urbanizacién alrededor de
Barcelona, y de otras ciudades, sin ninguna garantia ni control. Al mismo tiempo, el pro-
ceso migratorio reactiva la industria catalana por la nueva mano de obra, por el ahorro
del recién llegado, y porque acelera nuevos sectores econémicos como la construccidn.
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Quiero destacar, brevemente, lo que ha significado la especulacién, porque cuan-
do hablamos de cultura es necesario recordar que este concepto incluye también los
aspectos materiales, y el hdbitat de una comunidad. En especial, ¢l modelo de organi-
zacién del territorio es una pieza fundamental en el modelo de convivencia, y en la
capacidad de integracién. Y la especulacién inmobiliaria es el gran desintegrador comu-
nitario. Son guetos, sobre todo, porque son de cemento. Una vez realizado el satélite
de Cornella, Ciutat Meridiana y Bellvitge, ya no hay remedio, no importa que se bai-
len sardanas, el mal ya estd hecho y durard siglos.

Por eso, recordar con nombres y apellidos a los prohombres que fueron responsables de
aquella desgracia no se hace por un deseo insano de sacar los trapos sucios al sol, sino como
el tinico procedimiento posible para interpretar correctamente el pasado y, a la vez, poder
interpretar correctamente el presente. Es un ejercicio necesario y ficil y que, en parte, ya estd
hecho y publicado®. Sélo hace falta ir a los Registros Industriales y a los de la Propiedad y
buscar los nombres de los consejos de administracidn de las grandes empresas financieras,
inmobiliarias, industriales, sus vinculaciones familiares y sus vinculaciones con el poder poli-
tico municipal, supramunicipal o estatal. Detrds de los nombres de las grandes empresas inmo-
biliarias y financieras encontraremos siempre los mismos nombres, y en la mayorfa de los
casos, nombres de origen cataldn: Figueras, Porcioles, Samaranch, Muller d’Abadal, Ganduxer,
Vall i Bragulat, Vallet i Nubiola, Santacreu, Mas Sarda, Sentis, Espafia, Gallardo, etc.

b) Los sectores no hegemdnicos y las redes de acogida: el inmigrante se encuentra
también en su vida cotidiana con otros sectores catalanes no hegemdnicos, victimas del
franquismo igual que ellos. No es s6lo la clase obrera catalana, sino un amplio abanico
que abarca desde la clase media, menestrales, intelectuales, hasta profesionales, para los
que la inmigracién también significa una profunda perturbacién. Es el cataldn hijo de
generaciones de catalanes, heredero de aquellos que habian construido Catalufia desde
el campo y la fdbrica, y depositario de un nacionalismo dialogante pero convencido, y
que se ve obligado a cambiar sibitamente la lengua y los hédbitos culturales, y asiste a la
grosera modificacién de su entorno natural. No obstante, con estos, pronto habrd una
cierta complicidad y simpatia humana, politica y cultural, a pesar de las diferencias; una
cierta alianza de clase que resulta evidente en las organizaciones de clase —entonces clan-
destinas— partidos politicos de diferentes izquierdas, fundamentalmente el Partit Socialista
Unificat de Catalunya (PSUC) y sindicatos, y también en una amplia red “de estructu-
ras de acogida”, impulsada por una genérica izquierda social, cultural y politica. Me refie-
ro a la larga lista de Asociaciones de Vecinos, parroquias, Escuelas de Adultos, y entidades
nacidas alrededor de las anteriores como Centros de Recreo, cine-clubes, etc., con una
simbiosis real con otras instituciones que apoyan el movimiento reivindicativo y cultu-
ral, como, por ejemplo, los grupos nacidos a la sombra de los colegios profesionales.
Particularmente importantes fueron la Oficina de Informacién Urbanistica del Colegio
de Arquitectos (OIU) y la Comisién de Defensa del Colegio de Abogados.
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La identidad de la inmigracién

A menudo, se ha dicho que la inmigracién fue la peor amenaza que el fran-
quismo realizé contra la identidad catalana, tanto por el fortisimo incremento demo-
grifico como por el modelo cultural desnacionalizador. De hecho, el franquismo
esencializd la cultura de Esparia, como un elemento para dividir la comunidad cata-
lana, al utilizar la lengua y la cultura del inmigrante, especialmente, en los aspectos
de folclore y tradiciones de Andalucia: aquella imagen grotesca de la “Espafia de
toros y pandereta”. Aunque las fuerzas que conflufan en el hecho inmigratorio tam-
poco son homogéneas y, en parte, reaccionan en funcién de los propios intereses de
clase, y de las diferentes oportunidades de influencia politica y econédmica que el
franquismo les ofrecia.

a) Hay andaluces —cantantes, folcloristas, importantes locutores de radio, gita-
nos enriquecidos, etc.— que se prestaban al juego. Evidentemente, es un juego de inte-
reses. Con la justificacién del respeto debido a todas las culturas, se alimenta y crece
en un peligroso medio de cultivo: la nostalgia del venido de fuera. Objetivamente,
cumplen una funcién lerrouxista al avivar el fuego de los sentimientos. Pronto que-
dard clara la orientacién de parte de este movimiento con la creacién de las Casas
Regionales, impulsadas por la derecha espafolista. Pero también pronto, después de
Franco, demostrard una rara habilidad para cambiar de chaqueta; y los poderes poli-
ticos de los dos bandos del Ebro sabrdn aprovechar y recompensar el modelo de gueto
que proponen para su cultura.

b) La mayoria de los advenedizos no se prestardn al juego. Humildes jornaleros
de clase baja, que en su lugar de origen no habian tenido demasiada conciencia de su
identidad cultural, aqui se incorporardn al proletariado industrial urbano, y rehardn
todos sus hdbitos interiores y exteriores. Se han aprovechado de ellos en el trabajo, en
la vivienda, en la falta de servicios. Son las verdaderas victimas del franquismo, y aqui
encontrardn la mano tendida de las otras victimas del franquismo, y aprenderdn a con-
vivir y a trabajar juntos por una Catalufia nueva y solidaria. Es en las luchas en los
barrios y en los sindicatos, y en el marco de la Asamblea de Catalufia (Assemblea de
Catalunya) donde catalanes y andaluces, con banderas cosidas a banderas catalanas,
exigirdn las libertades catalanas, comenzardn a construir una nueva comunidad y abor-
tardn los intentos lerrouxistes de division.

Afos 1975-95

:Qué ha pasado con la inmigracién del perfodo 1955-75? Pues que han pasado
25 afios. Si hace 15 afios ya manifestaban sentirse y ser catalanes, parece obvio que
aquella percepcién se haya consolidado, al menos, en aquellos aspectos que son resul-
tado automdtico del paso del tiempo?. Para la formacién de una comunidad, el tiem-
po es la mejor terapia. Podria hablarse de una cierta normalidad y mestizaje.
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Socialmente ha habido una progresiva incorporacién de todos los sectores a un pare-
cido nivel socioeconémico de clases, al sistema de produccién, de consumo-unifor-
mador de TV-video; el conflicto clase-nacién parece que ha perdido virulencia. La
identificacién cataldn-burgués, inmigrante-obrero, ya no se percibe como tan cierta.
A pesar de la crisis social y econémica, la poblacién autctona ha aceptado al inmi-
grante como una verdadera riqueza, no dnicamente en el aspecto de fuerza laboral
sino también humana y de expresién cultural. La convivencia y el paso de los afios
ha reducido la tensién vivida, y no han tomado cuerpo ni las pocas manifestaciones
de nacionalismo excluyente entre catalanes ni las de un lerrouxismo nostélgico entre
los inmigrantes. A pesar de todo hay tensiones. Todos los entrevistados, tanto los
inmigrantes como los aut6ctonos, estdn de acuerdo con esta diagnosis. Si es asi, ;como
se explica que en las mismas entrevistas en las que hay confesién explicita de catala-
nidad se manifieste amargura, tensiones, resentimiento, etc.?

Cambios y tensiones

a) En la dimensidn social, hay entrevistados que afirman que el malestar es un
simple problema de nivel social: “fundamentalmente es un problema de clase social.
Cuando vuelva a haber paro, volverd a surgir como problema...”. Parece, sin embar-
go, que las actitudes responden a mds causas. ;Amargura, crispacién, respecto a qué
y pronunciadas por quién? Se refieren, sobre todo, a la dimensién cultural y obligan
a preguntarnos si se ha formado una verdadera comunidad en el sentido politico y
social, y en el cultural y antropoldgico. ;Se han reducido o se han incrementado los
sentimientos tribales-étnicos?

Los entrevistados mds jévenes no tienen esta sensacién, dicen estar contentos de
la “multiculturalidad” vivida en familia y en el barrio; los mayores —los que anterior-
mente y desde su llegada, durante este largo tiempo, habian tenido una actitud desta-
cada en la asociacién, partido, parroquia, sindicato, etc.— tienen la sensacién de que
aquel trabajo que hicieron se estd diluyendo.

b) En la dimensién politica, es decir, en la definicién de un proyecto nacional que
vertebre la totalidad de la poblacién catalana, tienen del problema nacional una per-
cepcién diferente de la de hace 15 afios. Probablemente, mds critica y mds madura que
la de entonces que, sencillamente, pedia autonomia, pero en la que atin se detectaba
todos los miedos al hecho cataldn.

Las razones del cambio de actitud serfan: la vivencia no traumdtica del Estatuto
durante 15 afios, junto con la aparicién del independentismo dentro del mapa parla-
mentario; el desmembramiento nacionalista de los paises del Este, la conciencia inter-
nacionalista (existencia del Parlamento Europeo, necesidad de la colaboracién Norte/Sur),
la desaparicién de posturas que afirmaban que la conciencia nacional es una alienacién
parecida a la religiosa, y que era preciso superar y eliminar, etc.
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¢) En la dimensién cultural:

1. La revitalizacién de las manifestaciones

En los dltimos afios ha habido una revitalizacién de elementos simbélicos, una
explotacion particularista de las identidades y de las etnias, por parte de las dos comu-
nidades. Es la fidelidad al propio colectivo apoyada en las historias tradicionales. Es el
renacimiento de las fiestas, del folclore localista, de las mitologfas de grupo, tanto del
folclore cataldn como de las culturas inmigradas.

El inicio del sentimiento-recuerdo probablemente es espontdneo. Pero sobre este
sentimiento espontdneo de recuerdo se ha construido alguna cosa mds que el simple
folclore. Ha habido una reconversién de las antiguas Casas Regionales para formar la
Federacién de Casas Andaluzas de Catalufia (FCAC). El derechismo de la Federacién,
y la instrumentalizacién que realizaba del hecho andaliz, se intenté equilibrar con otra
organizacién, la Agrupacién de Asociaciones Recreativo-Culturales Andaluzas de
Catalufia (AARCA). Ya son innumerables las entidades, pefias, bares, coros, conjun-
tos de danza, etc. que han surgido. Pero hay todavia alguna cosa mds que tendencias
politicas y culturales, hay un movimiento econémico importante. Es suficiente con
visitar la Feria de Abril de Santa Coloma de Gramenet, por la que —segin los organi-
zadores y segun los criticos— pasan tres millones de personas.

2. Importancia de la religiosidad popular y su incidencia

La Iglesia, ya lo he dicho, fue una mediadora excelente y una institucién funda-
mental para la acogida del inmigrante. Los inmigrantes encontraron en la misma, ayuda
y nuevas relaciones. Aunque, en consonancia con el proceso de laicizacién de la vida
urbana, nuestras parroquias eliminaron los signos y simbolos propios de la religiosidad
popular a los que estaban acostumbrados los inmigrantes procedentes de las zonas rura-
les; y no los supieron sustituir por signos nuevos. Fue un largo debate y un conflicto
con la poblacién.

Es sabido que la poblacién —y no tan sélo la poblacién inmigrada— no puede vivir
sin simbolos, sin fiesta, sin aquello que en antropologia se denonima rizuales de paso,
y en cristiano sacramentos: bautizos, casamientos, entierros. Pero el efecto de la falta
de simbolos sobre la poblacién inmigrada fue mds fuerte que sobre la poblacién autéc-
tona, a causa de la gran presencia cultural de la simbologfa religiosa en las comunida-
des rurales, como elemento de estructuracién de la comunidad.

Recientemente, estos signos han reaparecido entre nosotros con una fuerza inusi-
tada. Me refiero a las Ferias de Abril, a las procesiones del Rocio, de la Blanca Paloma
y a las procesiones laicas de Semana Santa. Para poner un ejemplo, cito la procesién
laica de Semana Santa de mi ciudad, 'Hospitalet de Llobregat, formada, mayoritaria-
mente, de poblacién inmigrada andaluza. En el afio 1981, 15 hombres, sentados en
un bar un domingo de Pascua, al afiorar la procesién de su pueblo, cogen la mesa del
bar donde estaban sentados y la convierten en un paso de Semana Santa. Ponen enci-
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ma una imagen de san José, que estaba en el bar, y la pasean por todo el barrio. No fue
una burla sino la expresién espontdnea de un sentimiento étnico-folclérico y religioso,
en absoluto de acuerdo con los tipos de expresiones religiosas de la sociedad industrial.

Tienen un éxito sorprendente y se constituyen en una original cofradia que lla-
man /5+1 como expresion de la voluntad de ir creciendo. No dejan participar a los
sacerdotes de la zona, porque piensan que no respetan el sentido de lo sagrado que ellos
tienen. Aquel 7 se convierte, al afio siguiente, en 300, y al cabo de poco en 150.000.

3. Con la explosién de las manifestaciones particularistas, se han acentuado tanto
la instrumentalizacién politica y partidista del sentimiento de alteridad como las ten-
dencias a esencializar la identidad y la alteridad. Por un lado, el intento de esencializar
la identidad catalana como un cuerpo recibido y fijo. A esta tendencia corresponde la
actitud de marginar la cultura popular andaluza, y la Fiesta. El mensaje, aproximado,
es el siguiente: “sois tan diferentes, que merece la pena que lo sedis del todo. Os ayu-
daremos, siempre y cuando manifestéis que queréis ser totalmente diferentes, y no cues-
tionéis lo que consideramos esencial de la Cultura Catalana: bastoners, trabucaires,
castellers, sardana, etc. Os daremos el derecho a hablar, siempre y cuando no habléis de
mestizaje. Podréis fomentar la nostalgia, asi no seréis nunca de los nuestros.
Suvbencionaremos vuestros encuentros y manifestaciones, asf estaréis contentos y nos
votaréis. Ademds, de este modo, controlaremos el movimiento, porque no se nos esca-
pa que detrds de las Fiestas hay un movimiento econédmico importante, del que, en
parte, se benefician los organizadores”. Hay colectivos inmigrantes que aceptan este
juego. Aceptan la marginacién de su cultura. En el otro extremo, existe el intento pare-
cido de esencializar la alteridad no-catalana como respuesta. El mensaje viene a ser el
siguiente: “fomentaremos, subvencionaremos y facilitaremos cualquier signo de alteri-
dad, incluso si esta alteridad ha de vestirse de espafiolizacién, no importa. Aunque sea
cutre, no importa. Pasando, incluso, por encima de muchos de los vuestros que mani-
fiestan la voluntad de formar parte de la nueva comunidad, no importa. Se trata de
fomentar, aunque sea artificialmente, vuestra nostalgia. Sera la Fiesta, y asi no seremos
nunca de los suyos. Asi estaréis contentos y nos votaréis. Ademds, asi controlaremos el
movimiento, porque no se nos escapa que detrds de la Fiesta hay un movimiento eco-
némico importante, del que, en parte, se benefician los organizadores”.

En los dos casos, los intereses de la clase politica dominante, aunque de signo poli-
tico partidista diferente, son idénticos: ampliar el poder politico respectivo sobre la
misma base social: la poblacién inmigrada. En los dos casos, ademds, se es consciente
de que se estd tratando un tema importante, el sentimiento, la nostalgia, pero que en
definitiva es periférico: en Catalufia la movilidad social vertical es una excepcién, por
muchas Fiestas que den las clases sociales subalternas y de inmigracién.

4. Muchos entrevistados se quejan de este uso oportunista, electoral y partidista,
del folclore andaldz, y de las duras maneras de la politica de integracién propiciada por
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la Generalitat. Oportunismo y endurecimiento que demuestran la falta de modelo glo-
bal de la sociedad.

“Hemos construido la Catalufia actual y no nos merecfamos esto... las relaciones
entre las dos comunidades, la autdctona y la sobrevenida son mds complicadas por
culpa de los nacionaleros”.

“La promocién del folclore andaluz aquf es como una burla”.

“Lo vivo como una ofensa. Soy andaluza, ya estoy integrada aqui por mis hijos,
por el trabajo, por los amigos, ;por qué me tienen que clasificar a mf por el hecho de
haber nacido alli? Puede llegar aquello de #i perteneces a una raza y yo a otra”.

“En la vida te tienes que situar, la situacién de arraigo de la gente se consolida y
no puedes vivir en dos mundos aunque afiores y recuerdes positivamente muchas cosas.
El tema del cataldn y el castellano es cada vez mds delicado, sobre todo, en el cinturén
de Barcelona”.

“Ahora hay mds crispacién que antes”.

“La fiesta de Bellvitge es delicada, sélo se promociona el flamenco y esto divide”.

Perspectivas

a) En la dimensién social

A pesar de que ha habido, en los tltimos afios, un proceso de integracién social y
econdmico, todavia las diferentes culturas que conviven en Catalufia se identifican ficil-
mente con la estratificacién de una sociedad dividida en clases. Estratificacién que se
agrava con la crisis econdémica y con el paro, y que afecta, de manera desigual, a las
diferentes dreas geograficas de Catalufia.

Los barrios y las ciudades con mds alto porcentaje de inmigracién pueden ir con-
virtiéndose en las zonas normales de la marginalidad social, junto con las 4reas de la
Catalufia rural. En definitiva, manifiestan que se corre el peligro de consolidar la divi-
sién social y cultural de la sociedad catalana como consecuencia de la manera en que
se ubicé en la periferia de las grandes ciudades la poblacién sobrevenida: cultura de
expresidn catalana en las zonas rurales, cultura de expresién catalana en las zonas urba-
nas acomodadas; y cultura de expresién no catalana, en un contexto social degradado,
en las zonas periféricas.

b) En la dimensién politica

La visién de los entrevistados se resume en el rechazo, por raquitico y ofensivo,
del modelo del nacionalismo sustancial de la identidad nacional, el de la visién romdn-
tica, mitificadora y uniformadora de la cultura y de la historia.

Paradédjicamente, dentro de esta mitificacién del pasado se cita el mestizaje como
uno de los elementos que conformaron en sus origenes la identidad cultural de la
Catalufia de hoy. Se reconoce, de todas formas, que, probablemente, ahora este es el
tnico mensaje politico trascendente que recibe la poblacién catalana.

Fundacié CIDOB, 1997 113



Jaume Botey Valles

Por eso entusiasma, sobre todo, a los jévenes. La tdctica de la confrontacién
Catalufia-Madrid es mds un recurso electoral que una propuesta politica para Catalufia,
que es preciso denunciar y rechazar; igual que el modelo de nacionalismo, en estos
momentos, de la integracién por la fuerza en Europa.

¢) En la dimensién cultural

El sustrato de los fragmentos de las conversaciones de los entrevistados, que se
rebelan contra esta utilizacidn, es precisamente su manifiesta voluntad de no-gueto (eco-
némico, cultural y politico) de su histdrica identidad andaluza e inmigrada: son cata-
lanes, quieren ser catalanes y se ofenden por la utilizacién, por intereses que no
comparten, de su sentimiento de origen, y todavia mds cuando, de alli, fueron arran-
cados a la fuerza, sin ningtin respeto a su identidad andaluza, por los mismos poderes
ficticos (la derecha) que ahora quiere aprovecharse de su sentimiento.

En las entrevistas hay testimonios de la poblacién autdctona de haber actuado en el
sentido contrario, respetando, dando medios y esfuerzos personales: promocionando entre
inmigrantes la sardana, luchando por la normalizacién lingiifstica en las escuelas, organi-
zando excursiones y visitas culturales. Su percepcién, como catalanes y poblacién autdcto-
na, coincide con la de los inmigrantes: no se ponen los medios suficientes para una
normalizacién tranquila y resultan victimas de un mecanismo de enfrentamiento cultural
que no pueden superar. Poblacién autéctona catalana y poblacién inmigrada coinciden en
criticar la utilizacién que se hace de la identidad cultural del inmigrante para dividir una
comunidad que no quiere ser dividida, y estdn, paradéjicamente, contrapuestas en una alian-
za de intereses de una parte de la poblacién catalana (entre la que se encuentra el gobierno
de la Generalitat) y una parte de la poblacién inmigrada (el sector de las elites del andalu-
cismo militante y parte de las pefias), que coinciden en mantener separados los dos secto-
res. Topamos con la prictica politica de lo que denominamos /2 absolutizacion de la diferencia,
siguiendo el postulado de que al venido-de-afuera se le ha de respetar, y fomentar su cultu-
ra y expresiones, pero como expresiones y cultura del venido-de-afuera, es decir, de la ina-
similabilidad del venido-de-afuera a la histérica cultura de siempre de los-de aqui. En la
préctica se estd consolidando la divisién de Catalufia por clases y expresiones culturales.

Andaluces y catalanes a través de la vida de Felipe y Pura:

Quiero acabar este apartado con un pequefio homenaje a dos personas conocidas y
queridas, y también como una especie de gran vituperio contra otros. Felipe y Pura no
son mds que un caso concreto entre mil. El homenaje va dirigido a todos ellos. Vienen
en la década de los 60 de Andalucfa. Han de ir a vivir a las barracas como tantos. Militantes
del PC en Andalucia y aqui en seguida del PSUC. Activistas en el barrio y en las fibricas.
Ella es mujer de la limpieza. Detenidos en uno de los primeros 11 de septiembre ante la
estatua de Rafael de Casanova, por gritar Viva Catalusia y las libertades, son condenados
a dos afios de prisién. Ella sale antes y sigue viviendo en la barraca, y trabajando de lo
mismo que antes. Feminista avant la lettre, organiza a sus compaifieras y con ellas forma
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el primer grupo de mujeres de Comisiones Obreras del ramo. Mientras estdn en la cdr-
cel, algunos andaluces se suman al impulso del flamenco, fomentado por el franquismo
en Catalufia, y prosperan. Es el modelo de la “Espafa de charanga y pandereta”. Algunos
catalanes-empresarios, que después serdn los abanderados de la integracién del inmigrante
y del nacionalismo cataldn, comienzan el gran negocio inmobiliario aprovechdndose de
los que han venido: las inmobiliarias que construirdn los guetos: Construcciones espafio-
las (Sant Ildefons), Ciudad Condal (Bellvitge). Cuando él sale de la cdrcel, realizan un
esfuerzo y se compran un pisito en Bellvitge. Durante afios, encabezan las luchas de barrio
contra las inmobiliarias (de capital cataldn) que quieren seguir construyendo por encima
de lo que estipula el Plan Parcial. Ella es bailadora de flamenco y él cantador, pero se nie-
gan a formar parte de las pefias. Consideran que utilizan sus sentimientos, y que los pros-
tituyen al servicio de una causa que no es la suya. Al salir de la cdrcel, él se habia quedado
sin trabajo, pero encuentra pronto uno en una empresa mediana del sector quimico, filial
de una empresa extranjera. El amo es cataldn; provoca una quiebra fraudulenta y huye
con el dinero. Queda sin trabajo y sin indemnizacién. Muere al cabo de dos afios. La firma
alemana amplia capital y asume la gestién. La empresa ya no es catalana.

Por cudl Catalufia estuvieron en prisién? ;Qué defendieron? ;Qué significa
Catalufia y cultura catalana? ;Por qué andalucismo trabajaban? ;Qué quiere decir cul-
tura andaluza? ;Qué quiere decir cultura obrera?

DOS ESPACIOS DE NEGOCIACION INTERCULTURAL

Es urgente abrir rendijas para posibilitar en profundidad el debate intercultural. Como
ya hemos visto, es imprescindible recurrir a la historia. Es preciso no olvidar que, tanto en
el dmbito internacional como nacional y local, los procesos de marginacidn social se sola-
pan, a menudo, con los procesos de exclusién étnica. Es necesario, por tanto, a mi enten-
der, entablar un didlogo con aquellos sectores sociales que rechazan los planteamientos
econémicos y politicos sobre los que se asienta el actual sistema mundial. Me refiero a los
Nuevos Movimientos Sociales (NMS). También es preciso recurrir a la antropologfa. Para
acabar el trabajo, propongo una reflexién acerca de la Fe y su expresién en la religion.

Nuevos Movimientos Sociales y la prioridad del pobre

Los Movimientos sociales histdricos y el fendmeno de la globalizacién

Entiendo como Movimientos Sociales cldsicos los que surgieron en Europa con
la revolucién industrial, como resultado de las tensiones entre capital y trabajo: sindi-
catos, y partidos politicos obreros, con representacién parlamentaria.
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Pero la denominada modernizacién de la economfia (insercién en las estructuras
mundiales, aplicacién de las nuevas tecnologfas, privatizacién, nuevo papel del Estado,
etc.) tiene nuevos impactos negativos, tanto de tipo social (paro, desproteccién, no
correspondencia entre crecimiento econémico y distribucién de la riqueza) como socio-
politico en el modelo de democracia (desmembracién de la sociedad civil, mercantili-
zacién de la existencia, burocratizacién de la politica, contradiccién entre la proclamada
libertad de opinién y la dictadura de los medios de comunicacién, reduccién de la poli-
tica de gestidn, etc.). Todo apunta a que estamos a las puertas de una crisis de civili-
zacién: creciente autodestructibilidad, creciente miseria de la politica convencional y
creciente eficiencia de nuevos mecanismos (automatizacién, globalizacién). Las f6r-
mulas de racionalidad sobre las que se habia construido la modernidad, la técnica, la
economia, y la regulacién juridica y politica, no solamente han quedado superadas,
sino que se han convertido en un bumerdn para quienes las impulsan. El crecimiento
indefinido es, entonces, ecolégicamente sostenible, injusto, antidemocrdtico, etnocén-
trico. Es un sistema depredador tanto de la naturaleza como de las personas.

Nuevos Movimientos Sociales (NMS)

A partir de estas contradicciones, nuevas en la historia de la humanidad, surgen
los llamados NMS. Han puesto, objetivamente, sus prioridades en /z otra cara del
progreso, y en aquello que el sistema expulsa: parados, inmigrantes, transedntes, pobre-
za extrema, solidaridad internacional, presos, drogadictos, SIDA prostitucién, dis-
minuidos, etc. Otros se marginan individualmente del sistema: insumisos, okupas,
abstencionistas activos, etc. No se trata de valores nuevos. Los valores son los de siem-
pre, y casi podrian reducirse en el enunciado de los tres valores simbélicos de liber-
tad, igualdad, y fraternidad. Desde este punto de vista no hay contradiccién entre
los valores defendidos por los NMS y los defendidos por los cldsicos: organizaciones
de masas, partidos y sindicatos. Lo que ocurre es que la mundializacién econémica
descubre con mds brutalidad, cuantitativamente y cualitativamente, las contradic-
ciones de siempre.

El paradigma del crecimiento indefinido

La diferencia entre Movimientos Sociales (MS) cldsicos y los llamados NMS radi-
ca, sobre todo, en el diferente paradigma de desarrollo sobre el que sustentan sus pro-
puestas y valores: posibilidad de crecimiento econémico indefinido, y necesidad de
detener este modelo de crecimiento. Este cambio de paradigma es un hecho cultural
relativamente reciente. Desde la Ilustracidn en el siglo XVIII, y la revolucién indus-
trial y urbana en los siglos XIX y XX, toda la cultura occidental —tanto las propuestas
de capitalismo liberal como las de la izquierda— se han sustentado sobre la posibilidad
del crecimiento indefinido.
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La concrecién de este nuevo paradigma en los NMS se ha manifestado a través,
entre otras, de dos propuestas (en realidad es una sola), que son las que hoy me inte-
resa resaltar:

-Dar la prioridad a los excluidos. En terminologfa mds antigua, al pobre. Se trata
de un tema de valores. En este caso, genéricamente, el valor persona.

-Nueva concepcidn de la democracia politica. Porque en el actual sistema de rela-
ciones sociales, los excluidos no cuentan, no son sujetos, no tienen voz.

No es una propuesta nueva, Benjamin, y Agnes Heller la plantearon hace mucho
tiempo.

El pobre como referente y la regeneracion de la democracia

Con estas prioridades los NMS estdn definiendo un nuevo sujeto histdrico. No por-
que los excluidos hayan de encabezar la lucha o puedan hacerlo en todas las ocasiones, sino
porque no puede plantearse un cambio sin tener presente esta ozra cara del desarrollo.

También ponen como prioridad el tema de la democracia. Y se colocan al margen
de un sistema asesino que excluye las mayorias y, al dar la voz a los que se han quedado
sin voz, los NMS estdn sustanciando la democracia. En el fondo nos preguntamos ;quién
es el sujeto histdrico de la democracia, el sujeto productor de la politica? porque el suje-
to democritico se constituye como un proceso que posibilita la apropiacién de la inten-
cionalidad democrdtica para las mayorias, también de los excluidos. Cuestionan el niicleo
esencial de la democracia, la relacién entre dirigentes y dirigidos, entre lideres y masa. La
democracia formal tiende a reducir el contenido de la democracia a un asunto de proce-
dimientos y no de valores. Al poner el valor persona como referente fundamental, los NMS
reclamanan la participacidn de las mayorfas, de las clases subalternas, de la sociedad civil
sin rostro ni configuracion institucional. Para la democracia formal sélo tiene valor aque-
llo que tiene valor electoral como instrumento para llegar al poder institucional.

Caracteristicas de los NMS

De momento es un movimiento descoordinado, que surge a partir de objetivos y pro-
puestas parciales, pero tiende a la globalidad porque en el actual sistema-mundo no pue-
den haber soluciones parciales al problema armamentista, de la droga, de la inmigracién,
de la desertizacidn, de la ecologfa. Los temas nuevos alrededor de los que han nacido estdn
conectados como una constelacién. En general, son movimientos antijerdrquicos, inclu-
s0, en la forma interna de organizarse, que contrastan con las formas de los movimientos
tradicionales, y que siguen estrategias de actuacién muy diferentes. De clara orientacidon
emancipatoria colectiva, también se diferencian de algunas formas del corporativismo de
algunos movimientos cldsicos. Interclasistas en el sentido de que defienden valores pos-
materialistas, pero nutridos en buena parte por los sectores de poblacién al margen del
mercado de trabajo, y en una posicién periférica. Con una clara politizacion de la vida coti-
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diana, incluso en el dmbito privado, pero al margen de los mecanismos previstos por la
democracia formal. En este aspecto son movimientos sociopoliticos, aunque se ubican en
el 4mbito de la prepolitica. Finalmente, es un fenémeno creciente alimentado continua-
mente por las evidentes contradicciones del sistema, tanto en politica como en economfa.

Repito que los NMS, en la actualidad, se asientan en la marginalidad. De todos
modos, recordemos que, histéricamente, la salida positiva a cualquier época de crisis
(Roma, Edad Media, Renacimiento, etc.) ha surgido de la marginalidad. Esta afirma-
cién, que es vélida en el campo de la cultura (artes pldsticas, literatura, musica, reli-
gidn, etc.), lo es, sobre todo, en politica y sociedad. Los sistemas buscan su propia
reproduccién. El cambio no ha venido nunca del sistema. Hay una desproporcién en
la interiorizacion de la ideologia que representan los NMS entre las elites formales poli-
ticas, religiosas (dirigentes de Partidos, Gobiernos, jerarquia, etc.) y las elites informa-
les (grupos, cuadros medios, los entrevistados, etc.); en un clima de libertad irreversible,
aumenta la posibilidad de confrontacién.

Por todo lo anterior, creo que el debate intercultural ha de tener presente las pro-
puestas que, aunque fragmentarias, realizan los Nuevos Movimientos Sociales respec-
to al modelo de desarrollo, y a la atencién a la persona.

La Fe como espacio de didlogo intercultural

Los espacios de debate cultural

Escandalizados ante las diferencias Norte/Sur, provocadas por el actual modelo de
desarrollo, demasiado a menudo, centramos las propuestas de desarrollo nada mds que
en la dimensién econémica. Siempre afiadimos advertencias: desarrollo no es igual a cre-
cimiento econémico; no al imperialismo politico-cultural; la critica a la democracia for-
mal; que nadie desarrolla a nadie; no imponer, etc. Pero en las propuestas, pactos,
negociaciones, modelo de cooperacidn, etc., nos cuesta salir de los paradigmas que creé
la Hustracién en el siglo XVIII, y de la formulacién occidental de los Derechos Humanos.

Ante la envergadura del problema, nos refugiamos en alternativas pequefias y con-
cretas; en la participacidn en entidades de acogida; microexperiencias, etc. y, en pala-
bras ambiguas: respeto a las culturas autéctonas; crecimiento de la sociedad civil
multiculturalidad; didlogo; ecumenismo; la codecisién, etc. A la vez, afirmamos que la
dimensién cultural y las etnias tendrdn cada vez mds importancia en la configuracién
del futuro. Hasta la fecha, los aspectos culturales han jugado un papel importante en
los conflictos internacionales, pero siempre se han resuelto por la guerra y por acuer-
dos forzados. ;En el futuro, serdn posibles los acuerdos a partir del respeto intercultu-
ral mutuo? En cualquier caso, deberfamos desentrafiar cudles serdn, en el futuro, los
grandes espacios de negociacidn, y las referencias culturales. Sobre qué puntos, gran-
des temas, valores, y a partir de qué jerarquia de valores, seria posible construir la mun-
dializacién de la justicia y la paz.

118 Afers Internacionals, 36



Continuidad y ruptura en el cruce de culturas

Religion y Fe

A nadie se le escapa que la Religién es uno de estos grandes espacios. Hay que dis-
tinguir entre Religién y Fe. Religién es aquella ideologfa que se concreta en un conjunto
doctrinal, de instituciones, autoridad, normas, etc., que tiene como finalidad admi-
nistrar la relacién del individuo con la divinidad. Se podrfa decir que en el mundo hay
tantas religiones como conjuntos doctrinales, culturales e institucionales.

Fe es la actitud individual de confianza respecto a la divinidad, entendida como
Agquello Santo. La Fe no es la resultante de una evidencia racional, sino el fruto de una
adhesién de la persona a Aguello Santo, y es mds informulable e intangible; hay un com-
ponente mistico, de contacto con el misterio. La Fe se puede celebrar pero es dificil de
explicar. La extraordinaria fuerza de la vivencia de la Fe, expresada a través de la reli-
gidn, ha hecho que sus manifestaciones en forma de simbolos, mitos y celebraciones,
configuren buena parte de la cultura colectiva de todas las sociedades.

De todos modos, no deja de ser cierto que, desde la Ilustracién, en el mundo
occidental estamos en una época irreligiosa, que no quiere decir, necesariamente, de
falta de Fe. Este fenémeno no se da igual en las demds culturas, por esto cualquier
propuesta de didlogo intercultural ha de tener presente que mds bien es lo contra-
rio. Actualmente, el gran reto de la Fe occidental es, precisamente, encontrar nue-
vas expresiones comprensibles para el mundo de ahora sin renunciar a la tradicién
ni a sus profundos valores; y evitar tanto el fundamentalismo como algunas adapta-
ciones banales.

La Fe secuestrada por la Religion y por las instituciones. Fe y poder

Del mismo modo que la politica, que significa debate, participacién, opinién colec-
tiva, ha sido secuestrada por los Partidos, y por sus funcionarios profesionales, e institu-
ciones; la informacidn ha sido secuestrada por los media y sus funcionarios profesionales,
etc.; la Fe ha sido secuestrada por las instituciones religiosas, y por sus funcionarios pro-
fesionales: sacerdotes, religiosos, jerarquia, teélogos, constituidos en casta clerical de inter-
pretadores de la ortoxia, de la conducta y del contacto con lo Absoluto.

Cualquier institucidn, sea la que sea, tiene tendencia a la endogamia, a convertir
en finalidad aquello que no era sino un instrumento, a convertirse en secta, a formu-
lar con precisién la frontera entre verdad-error y, por ende, a excomunicar, a dividir
entre propios y ajenos.

En broma, se puede decir que es un problema de logotipo. Por ejemplo, dentro
de la sociedad Iglesia existen las causas mds diversas y, a menudo, contradictorias. Pero
el logotipo Iglesia s6lo es propiedad de los representantes de la Institucién. Es un fend-
meno que pasa en todas las religiones. Es la relacién siempre conflictiva entre las ide-
ologfas —Partidos, Iglesias, etc.— que proponen un modelo de sociedad, y las instituciones,
y jerarquias que pretenden representarlas. Afortunadamente, ya ha pasado aquello de
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considerar la Fe, exclusivamente, como una alienacién, pero toda Religién-Institucién
—el Vaticano, mundo d4rabe, judio, la brujeria— siempre tiene tendencia a justificar el
poder establecido porque ella misma, aunque se proclame de los pobres, es poder eco-
némico, politico y cultural.

El ecumenismo intercultural de la Fe

La Fe surge de lo mds intimo de la persona y vuelve a lo mds intimo de la perso-
na. Fe con lo Absoluto quiere decir confianza, adoracién, sentido del misterio, espiri-
tu, humildad, libertad individual, liberacién colectiva, unién, fuente de comunién,
agradecimiento, servicio, compartir. Por eso tiene capacidad de crear vinculos de soli-
daridad y de cooperacidn, de interculturalidad y de respeto.

Por eso el sujeto evangelizador —o proclamador de la liberacién que produce la Fe—
es el pueblo que la vive, mds que los funcionarios de la religién. Necesariamente, la Fe
se expresa siempre con el lenguaje de los simbolos y los mitos. Los dos son unos ins-
trumentos extraordinarios de lenguaje intercultural. Sin embargo, en el mundo con-
tempordneo occidental, con la progresiva racionalizacién de la vida, el mundo tradicional
de las imdgenes, de los simbolos, de los mitos, ha dejado de configurar el pensamien-
to y la vida del hombre actual. Deberfa reconocerse el valor de la comunicabilidad que
tienen las narraciones y celebraciones religiosas en tanto que, desde cualquier univer-
so, se refieren al mismo Absoluto.

Siempre habfamos dicho que el mejor ecumenismo entre cristianos —catdlicos,
protestantes y ortodoxos— era profundizar desde cada confesién de Fe en Jesds Salvador,
y trabajar juntos. Esto era mds importante que las discusiones teoldgicas o los acuer-
dos doctrinales. Pues lo mismo con las otras religiones y culturas del mundo. Si lo
entendiéramos asi, podria surgir aquello que Casaldaliga llama el “macroecumenismo”,
es decir, el reconocimiento de las culturas indigena, negra, popular; y la capacidad de
establecer un didlogo fecundo y comprensivo.

Posibilidades concretas

A partir de aqui, creo que la Fe puede ser entendida y vivida como un eficaz medio
para la cooperacién internacional. Esto quiere decir, por ejemplo, alentar a los cristia-
nos, musulmanes, judios, hindues, animistas, y a todos los demds, como condicién pre-
via para todo didlogo y cooperacién, a vivir en profundidad la propia Fe, como paso
previo para intentar comprender la Fe y la religién de los demds.

Procurar entender las diferencias existentes en temas fundamentales entre religio-
nes que conviven en un mismo territorio, y apreciar los valores de sus culturas-religio-
nes, por ejemplo, respecto a la naturaleza, la familia, la autoridad, el poder, etc., sin
necesidad, por ejemplo, de imponer el modelo de la ecologia cientifica occidental, la
moral familiar de la tradicién judfa, etc.
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Establecer espacios de didlogo permanente interreligioso para promover el respe-
to mutuo, la paz, la seguridad: sesiones de trabajo, de estudio, de celebracién, etc. donde
todas las confesiones puedan participar en igualdad de condiciones en relacién al hori-
zonte comun de lo Absoluto. Acostumbrarnos, tanto tedricamente como pricticamente,
a tener presente siempre dos coordenadas de identidad: la identidad étnica (en la que
la religién es un componente importante) y la identidad social y de clase. Toda Fe siem-
pre es una liberacién para quienes se saben y son humildes y pobres.

Mirar de entender y valorar la profundidad y respeto al misterio que posee la reli-
giosidad popular, sin querer erradicarlo y/o criticarlo superficialmente, y a partir de
una supuesta mentalidad superior laica occidental. Trabajar juntos en proyectos de
cooperacién. Procurar hacerlo, especialmente, en los escenarios donde haya habido,
histéricamente, o haya ahora enfrentamientos a causa de la religién. Por ejemplo, fomen-
tar la recostruccién de Sarajevo conjuntamente entre cristianos, musulmanes y orto-
doxos. Esforzarnos por identificar las pautas de no-violencia de las religiones, y a partir
de aqui las fuentes de la no-violencia de nuestras culturas. Por ¢jemplo, valorar la Intifada
—la revolucién de las piedras— como la forma de no-violencia en Oriente Medio.
Promover planes de estudio, y la creacién de materiales escolares en relacién a una
nueva interpretacién de la historia, de la educacidn civica y de la religidn, que sean
aceptables para todas las confesiones. Comprender que los medios de comunicacién
son demasiado importantes para dejarles la responsabilidad, exclusivamente, a los perio-
distas. Por tanto, facilitar un nuevo modelo de periodismo por la Paz, aunque sea desde
la marginalidad de los grandes monopolios. Comprender, igualmente, que la Fe es
demasiado importante para dejarles la responsabilidad, exclusivamente, a los funcio-
narios de la religién: sacerdotes, jerarquias de las Iglesias, teélogos. Facilitar, por tanto,
los encuentros de creyentes de diferentes confesiones que tienen como punto de refe-
rencia fundamental lo Absoluto, y la liberacién de lo pobres. Hay mds cosas que nos
unen que las que nos separan.

Liull y el respeto a la diversidad

En el Llibre del Gentil, escrito entre 1271-1273, en un momento de mayor con-
flictividad econdmica, politica, cultural y militar que la de ahora, Ramon Llull da la
palabra a tres imaginarios sabios amigos suyos, que pertenecen a las tres formas de
monoteismo mediterrdneo de entonces: cristiano, judio y musulmdn. El didlogo estd
impregnado de una extraordinaria delicadeza, educacién y elegancia, contrapuesto a la
violencia, guerras y expulsiones de aquel momento. Los tres se dirigen a un también
imaginario pagano, que han encontrado en el bosque, y cada uno de ellos pretende ins-
truirlo sobre la bondad de su religién. Un gentil que vive en las tinieblas, marchito por
vivir en la oscuridad de la ignorancia de Dios, de la eternidad del alma, y del miedo a
la muerte. Quieren datle la esperanza, la ilusién por la vida. Comienza el judio expo-
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niendo los principios de su religién. Habla de la ley de la gracia que Dios entregé a
Moisés en el Sinai. Habla de los diez mandamientos, de la creacién del mundo, de los
patriarcas, y de los profetas. Intenta encontrar en sus palabras las expresiones de la bon-
dad de Dios respecto a la humanidad, y se esfuerza por evitar “palabras superfluas” que
puedan ofender a sus compafieros, y destaca que tanto los cristianos como los musul-
manes también creen en la ley de Moisés.

Llull otorga al judio de la ficcidn la elocuencia necesaria para reclamar “la fuerza
de la humildad” que vive en el corazén de los judios “mds poderosa que la fuerza del
orgullo que a menudo domina el corazén de cristianos y sarracenos”, ya que, a pesar
de las humillaciones y sufrimientos que estos imponen al pueblo judio, no tienen el
poder para obligarlos a abandonar la fe en la santa ley que Dios dié a Moisés.

Contra el desprecio, los judios responden con el coraje de la resistencia y la fide-
lidad. El judio habla de las diferentes interpretaciones del libro sagrado acerca de la
resurreccion, y la futura venida del Mesfas: “nuestro deseo de libertad es tan grande,
deseamos tanto que el Mesias nos venga a libertar del presente cautiverio que no nos
resulta suficiente hablar tan sélo de la vida futura”. El Talmud, libro “sutil y de inmen-
sa sabidurfa” nos permite mirar la libertad ya en el mundo presente.

Después de la exposicién del cristiano, Llull da la palabra al musulmdn, que rea-
liza un elogio del Cordn. El Alcordn es el Libro por excelencia y el texto mds bonito
que se ha escrito. Esta perfeccién y belleza es la prueba que el Cordn contiene la pala-
bra de Dios, porque supera la capacidad de la inspiracién humana. El mismo es el mds
hermoso testimonio del milagro del Islam, y de la bondad y belleza de Dios. Por mucho
que lo deseen no podrd ser destruido por la ley de los cristianos ni por la de los judios.
Libro santo que promete al hombre mds felicidad que ningtn otro. El musulmdn invo-
ca la doble gloria del paraiso, la espiritual y la corporal. Los fieles creyentes serdn glo-
rificados por los cinco sentidos corporales. Esta serd la “gloria sensible del paraiso”.
Incluso los vestidos de los bienaventurados resplandecerdn. Cuando el musulmdn de
Llull habla largamente en favor de las gratificaciones sensibles —verdadero escdndalo
para la moral cristiana— reconoce las discusiones de los tedlogos respecto al concepto
de gloria del paraiso, ya que hay quien se lo toma al pie de la letra, y otros nada mds
en un sentido simbdlico. En el epilogo, Llull sigue imaginando: los tres sabios final-
mente estdn en paz en medio del bosque, lamentan la guerra, la violencia religiosa, se
sienten felices de haber hecho nacer la idea de Dios en el interior del gentil, el cual lleno
de felicidad desborda en una improvisada oracién, himno a la eternidad del Ser supre-
mo: “Ser supremo e infinito, origen y final de todos los bienes...has tardado demasia-
do en venir a iluminar mi inteligencia...”. Y cuando el gentil se arrodilla para declarar
la ley que mds lo ha convencido, los tres sabios renuncian a escuchar “no quisieron
saber por cual de la tres religiones habfa optado... porque cada uno de ellos habrfa que-
rido que fuese la suya...”. Finalmente, cada uno de los sabios pide perddn a cada uno
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de los otros por aquello que hubiera podido molestarlos o herirlos, y prometen regre-
sar al bosque para continuar discutiendo sobre la verdad a la luz de la Dama Inteligencia
hasta llegar a unificar la Fe y las Leyes.

Hasta aqui el resumen del libro. Hemos descubierto el propésito de Ramon Llull:
es el testimonio de la posibilidad de buen entendimiento entre personas de creencias
divergentes que no han dejado nunca de combatirse incluso con las armas. Llull ha trans-
formado el enemigo en interlocutor. Cada uno de los sabios se ha reconocido mds a si
mismo al procurar reconocer la parte de verdad contenida en el discurso del otro. Llull
reclama el acuerdo entre las tres formas de monotefsmo mediterrdneo como paso previo
a la paz universal. Estamos lejos de la intolerancia frente al “Otro”, institucionalizada
por el Estrado cldsico, incapaz de pensar en el respeto a las diferencias y en las minorifas.

Notas

1. Botey, Jaume. (1986) 54 Relats d’Inmigracio. Barcelona: Centre d’Estudis de I'Hospitalet/Diputacid
de Barcelona. Trabajo sobre historias de vida de inmigrantes, y del proceso de integraciéon en
Cataluna hecho en el barrio de Can Serra de I'Hospitalet durante los afios 76-79. Las entre-
vistas a las que me refiero en el presente trabajo, no publicadas y depositadas en el Centre
d’Estudis de I'Hospitalet, se realizaron en el otofio de 1992.

2. AAW. (1972) La gran Barcelona. Madrid: Alberto Corazon. Alibes, Josep M. y otros (1973) “La
Barcelona de Porcioles”, CAU (Construccion, Arquitectura y Urbanismo) del Colegio Oficial de
Aparejadores de Barcelona, 21. Marti, Francisco y Moreno, Eduardo (1974) ;a ddnde vas?.
Barcelona: Dirosa. Alibes, Josep M. y otros (1975) “La lucha de los barrios. Barcelona 1969-
1975”, CAU, 34. Carbonell, Jaume y otros (1976) La lucha de barrios en Barcelona. Madrid:
Elias Querejeta. Bellavista, Oleguer (1977) Evolucio d’un barri obrer. Barri de I'Almeda, Cornella.
Barcelona: Claret. Gonzalez, Basilio (1979) Historia de un barrio que vive y lucha: Nuestra Sefiora
del Port. Barcelona: el autor. Dominguez, Manuel (1991) “Taller del Barri de Bellvitge”, Quaderns
d’Estudi.Centre d’Estudis de I'Hospitalet, 10.

3. Los estudios sobre la inmigracion en Catalufia durante este periodo y su posterior asentamiento
SON ya muy numerosos, y abarcan todos los campos: demografico, politico, electoral, peda-
gdgico, cultural, linglistico, laboral; por comarcas, ciudades, barrios, etc. Serfa necesario recor-
dar los primeros trabajos en las revistas QUADERNS D’ALLIBERAMENT, La Magrana (num. 1,
abril 87 y 2 y 3, abril 88); asi como MATERIALES, Ketres, a partir de 1977; y PERSPECTIVA
SOCIAL, del ICESB, que pronto se preocupd por el tema; asi como el librito de AAVV (1968)
La inmigracion en Catalufia. Barcelona: Ed. de materiales. De los posteriores y mas conocidos,
cito tan solo los de Termes, Josep (1984) La inmigracié a Catalunya. Barcelona: Empuries.
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Miguelez, Faustino y Solé, Carlota (1987) Classes socials i poder politic a Catalunya. Barcelona:
Promocions Publicacions Universitaries. Recolons, Lluis, “Les migracions a Catalunya en un
nou periode demografic, a Rotger, J.M. (coord.), Cicle de Conferencies de I’Associacié Catalana
de Sociologia 1983-1984. (1987) “Visi6 de Catalunya: el canvi i la reconstruccié nacional des
de la perspectiva sociologica”. Barcelona: Diputacié de Barcelona, pp. 257-301. Solé, Carlota,
(1988) Catalunya: societat receptora d’inmigrants. Analisi comparativa de dues eépoques: 1978
i 1988. Barcelona: Institut d’ Estudis Catalans. Los libros y articulos de Paco Candel siguen
siendo una inagotable fuente de reflexiones de antropologia y cultura popular.
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Continuité et rupture
dans le croisement de cultures

*Jaume Botey Vallés

IDENTITE ET PLURALISME DANS LE CONTEXTE
DE LA MONDIALISATION

Identité et pluralisme. Le poids de I’histoire

Il y a un théme pour lequel éclaicir le passé est fondamental, c’est le sentiment
de 'identité collective, qui plonge ses racines dans un passé lointain, forgé de sym-
boles, de sang, de triomphe et de heurts. Les blessures infligées au sentiment d’iden-
tité ethnique sont les plus difficiles 4 cicatriser, parce qu’elles blessent au niveau du
subconscient de la personnalité individuelle et collective. Toute identité s’alimente
de l'altérité, du choc, du contraste. Et I'équilibre toujours instable entre identité et
altérité, entre particulier et universel, entre passé et futur, entre tradition et change-
ment constitue la base du pluralisme. La défense a outrance de la tradition, de sa
propre identité, de la différence conduit 2 un relativisme culturel chargé de conflits
insolubles. Le pluralisme, au contraire, formé de divers éléments tel un amalgame
lentement construit, ne s’appuie pas sur la différence mais sur le dialogue et sur la
reconnaissance de la parenté de certaines cultures avec d’autres. Pourtant, c’est tou-
jours un amalgame facilement inflammable et il suffit d’une étincelle incendiaire
pour briler le travail de plusieurs années. De plus, en général le conflit ethnique
n’est autre qu'une couverture de la lutte pour le pouvoir, politique ou économique,
en définitive économique.

*Historien, Universitat Autdbnoma de Barcelona (UAB).
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Globalisation économique et la résurgence des identités

Depuis le Siecle des Lumiéres, notre société occidentale s’est appuyée sur deux
logiques opposées : la logique de la raison qui, sous le principe de I'équité, devait,
semble-t-il, réglementer la vie publique, la politique, la loi et I'économie; et la logi-
que du sentiment, de la tradition, de la religion, de Pattachement aux coutumes
ancestrales qui était réservée au domaine de la vie privée. La raison et sous sa forme
politique, I'Etat, comme ordre supréme, devait garantir que puisse exister le plura-
lisme de cultures dans leurs manifestations particuliéres. Cette conception régna
depuis Machiavel jusqu’a Montesquieu et Tocqueville. Mais la dynamique d’une
économie internationalisée a dépassé toute possibilité de controle dans le cadre des
états nationaux. L’image d’une société qui devrait étre construite et uniformisée par
la raison et la loi est remplacée par une renaissance d’ethnicités qui sont conduites
a défendre identités et traditions menacées par des flux économiques échappant a la
traditionnelle logique politique, culturelle ou religieuse. Combien de millions de
morts de plus faudra-t-il pour démontrer I'irrationalité d’un syst¢éme qui soi-disant
se fonde sur la raison?

Qu’implique la reconnaissance de la diversité?

Dé¢ja, ala fin de sa vie, en 1552, infatigable Fray Bartolomé de las Casas, dans la
Brevisima relacion de la destrucci6n de las Indias exigeait du Roi et de 'Empire, pour
qu’il puisse exister une reconnaissance “multiculturelle”, Cest-a-dire, traiter avec res-
pect et comme des égaux ces gens presque nus, mais qui “avaient beaucoup d’étre”, de
faire cesser les “encomiendas”, & savoir le régime d’exploitation et de demi-esclavage
auquel ils éraient soumis par la couronne ainsi que les “encomenderos” et la restitu-
tion, C’est-a-dire leur rendre ce qu’on leur avait pris. Bien qu’il admette ne pas com-
prendre beaucoup de ses expressions culturelles, Fray Bartolomé montre un profond
respect de | autre, de 'acceptation de la différence. Il ne s’agit pas d’une vision pater-
naliste ou intégrationnaliste, sinon d’une compréhension globale de I’ autre. Ce qui
explique qu’il fasse une critique radicale des argumentations théologiques ou morales
qui prétendaient justifier la spoliation au nom d’une civilisation soi-disant nouvelle.
Le respect authentique envers | altérité pour construire une nouvelle civilisation passe
par la justice et la restitution.

Il ne semble pourtant pas que les théologiens du nouveau dogmatisme économi-
que soient & méme d’accepter maintenant ce qui n’a pas été accepté au XVle siecle.
Pour ne citer qu’un seul exemple, entre 1982 et 1990, les entrées nettes de ressources
en Afrique - y compris I'ensemble de I'aide au développement bilatéral et multilatéral,
tant publique que privée, les investissements et les nouveaux crédits plus les crédics a
'exportation - ont atteint les 214 milliards de dollars. Une partie de ces entrées exige-
ront des sorties dans le futur, par exemple, a titre d’intéréts pour les crédits. Et pen-
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dant cette méme période, seulement 2 titre de service de la dette, 'Afrique a payé 217
milliards de dollars. Ces chiffres se passent de commentaires, encore faut-il y ajouter
la baisse des prix des matieres premitres, le cotit des fluctuations des devises, les béné-
fices rapatriés, etc.

Comment alors parler de dialogue interculturel? Mieux vaut patler clairement,
il agit d’une spoliation. Nous nous sommes habitués au double langage. En méme
temps que sont programmés des débats sur la tolérance ou que 'on introduit la
multiculturalité dans les nouveaux plans d’étude, nous fermons des frontieres, rédui-
sons des investissements ou encourageons des dictatures favorables aux intéréts
occidentaux. En un mot, pour lintégrisme néolibéral, les pauvres et les pays pauv-
res non seulement ne nous sont pas utiles, mais plutdt sont une charge. Ils sont de
trop.

La ségrégation au Nord et le concept d’immigré

La double morale touche aussi 'intérieur de nos sociétés éclairées. Tolérants envers
ceux qui nous ressemblent plus ou moins mais mesquins d’une facon hypocrite envers
ceux qui sont ou qui nous semblent vraiment différents. Cette phrase si souvent répé-
tée : je n ‘ai rien contre vous, mais qu ‘on ne nous enléve pas notre poste de travail est
pratiquement assimilable & d’autres phrases s’adressant a des collectifs (gitans, gays,
malades du sida, toxicomanes, handicapés) qui rompent le comportement normalisé
de la culture dominante. On accepte la venue d’intellectuels ou d’un quota-témoin de
réfugiés politiques, mais on refuse I'entrée des homelessnes, du SDF ou de celui qui
meurt de faim.

Face a ces ethnicités, la société se défend et 'immigré étranger, qui en tant que
pauvre et étranger met en question notre bien-étre et notre identité collective, sera faci-
lement la victime propitiatoire responsable de nos malheurs.

Clest pourquoi, la préoccupation générale au sujet des migrations va au-dela de
la simple réglementation de la population, elle concerne le contrdle des mentalités.
Outre le fait d’étre une personne physique, 'immigré est un concept, une cons-
truction mentale, le stéréotype sur lequel décharger toutes ses frustrations, les insé-
curités et les intolérances de la société du bien-étre. Et en plus d’étre un étranger,
c’est un danger. La société se protege du danger en stigmatisant et en se servant de
tous les mécanismes possibles pour que le stéréotype fonctionne : personne n’est
raciste, on organise des séances et des congres sur les droits des minorités, mais on
continue d’alimenter 'imaginaire collectif en présentant les immigrés comme des
perturbateurs de 'ordre. On refuse le concept de race, tout en- acceptant celui d’
ethnie différente pour justifier la séparation et 'exclusion. L’image de leurs pays
d’origine est caricaturée : ils sont exotiques, cruels, paresseux, ils ne savent pas s’orga-
niser, ils pratiquent excision ...
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Nous ignorons la force de I'identité

J’ai pourtant 'impression que devant la force avec laquelle au cours des derniéres
années le phénomene des particularismes et des identités ethniques a fait sa réappari-
tion nous n’avons encore que des réponses précaires et sans doute trop conditionnées
par nos propres schémas de la rationalité éclairée. On affirme déja que la situation con-
flictuelle sociale a I'échelle internationale est progressivement subordonnée au choc des
cultures. On ne connait pas encore suffisamment 'immensité de la force et de la capa-
cité de réaction des collectifs blessés, ni le poids que a ce niveau peuvent avoir des fac-
teurs tels que la religion, I'histoire, le clan. Les mécanismes d’exclusion économique
nous sont connus, mais il nous manque encore des connaissances d’anthropologie.
Clest seulement en se posant cette interrogation que 'on pourrait ouvrir une bréche
pour essayer de comprendre en profondeur, mis & part les faits historiques connus, des
phénomenes aussi complexes que celui de la Yougoslavie ou celui des fondamentalis-
tes islamiques ... Quelle a été la force de 'organisation tribale capable de survivre des
si¢cles durant et ce malgré les essais de désorganisation qui se sont exercés sur elle? Qu'y
avait-il dans les collectivités indigenes d’Amérique pour permettre leur résurgence apres
500 ans d’extermination et de génocide? Sur quelles bases anthropologiques faudrait-
il expliquer I'énorme force des valeurs de la religion musulmane, capable de regrouper
un monde si vaste et si dispersé? Et pourquoi ces phénomenes provoquent-ils des réac-
tions si fortes d’attirance ou de répulsion dans notre Occident laique?

Prenons par exemple brievement le phénomene de TEZLN. Ce fut quelque chose
d’inespéré et de surprenant quand le ler janvier 1994 ~juste quand le Mexique allait
célébrer son entrée dans ce qu'on appelle le Premier Monde 2 la suite des accords du
Traité de Libre Commerce avec les Etats-Unis et le Canada), une poignée d’ Indiens,
depuis le sud du Chiapas, déclara la guerre a 'armée mexicaine.

Cette déclaration de guerre, au niveau national et international, retentit de fagon
tres étrange, on croyait en effet qu’en Amérique Latine et plus encore au Mexique,
les guérillas n’étaient plus viables; on professait que ni le paysan ni 'Indien, margi-
nalisés a I'intérieur des structures productives, n’avaient de possibilité réelle pour
influencer le changement du systeme socioéconomique, §’ils ne s’associaient pas a
I'ouvrier avec la conscience d’étre exploités (non avec la conscience de leur identité
culturelle); il semblait étrange que ceux qui réclamaient le droit de vivre selon leur
culture, proclamant leurs valeurs historiques et le droit & conserver leur langue mater-
nelle, c’est-a-dire ceux qui défendaient leur tradition, soient les mémes qui mainte-
nant voulaient le changement.

Sous cet angle, le mouvement zapatiste serait révolutionnaire non seulement
pour son contenu social mais aussi pour sa maniére de relier le social et I'ethnique,
démontrant ainsi que les mouvements ethniques peuvent aussi étre, dans certaines
conditions, porteurs d’orientations culturelles et sociales, en elles-mémes moderni-
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satrices et applicables & 'ensemble de la société. L’idée du passage linéaire des tradi-
tions a la modernité peut étre remplacée par 'affirmation de la modernité comme
diversité, comme capacité d’associer passé et avenir. Ce qui explique aussi la résis-
tance de la part des groupes de la soi-disant modernisation économique pour accep-
ter les différences. La version officielle mexicaine a donc été I'attribution du mouvement
a des “étrangersn, des “professionnels de la violence”, au “diocese”, etc. et en géné-
ral, que les Indiens ont été trompés, en continuation du “mythe” ou stéréotype impul-
sé 4 partir de la culture officielle comme quoi I'Indien ne sait pas penser, ni agir ni
s’organiser de lui-méme.

Unité sociale et pluralité culturelle

Le multiculturalisme n’a de sens que s’il se définit comme I’association dans un
territoire d’une unité sociale et d’une pluralité culturelle. Mais en réalité, la plurali-
¢ a toujours été présente a l'intérieur de toute formation sociale. L’idée d’une homo-
généité au sein de chaque culture est un mirage. Chaque culture est plurivalente et
polyphonique et a 'intérieur il existe une riche pluralité de visions. Et la somme de
toutes celles-ci - nous avons aujourd’hui la possibilité de les embrasser dans leur
ensemble devrait étre considérée et écoutée comme une grande polyphonie. Chaque
culture est comme un programme qui facilite les opérations a partir de normes pré-
définies. Les autres traditions se trouvent dans un autre programme. Le sens de la
création artistique dans la Gréce ancienne est différent du sens artistique roman,
mais il peut exister une communication entre traditions, permettant ainsi de perce-
voir le sens exprimé par les deux comme des fragments de 'expérience humaine dans
la construction globale du sens de ’humanité. L’étre humain dans sa réalité la plus
profonde est une unité de contraires qu’il faut harmoniser. Il n’y a pas de limites ni
de fronti¢res précises entre une culture et une autre, puisque chaque génération et
chaque société construisent leur vision du monde en fonction de ce qu’elles ont recu
et de l'influence des autres, dans une négociation continue entre passé comme héri-
tage et futur comme projet et dans une unité harmonieuse entre le contingent et le
permanent. L’identité n’est pas quelque chose de figé et d’inaltérable, sinon le résul-
tat toujours précaire et fragile d’un arrangement entre réalités diverses et méme oppo-
sées. Si bien que cette maniére de comprendre I'identité la fait toujours vivre en
équilibre instable, 2 mi-chemin entre 'inaltérabilité et la précarité, parce que I'arran-
gement ne s’effectue pas dans Iabstrait, mais avec des personnes qui ont déja une
culture, des valeurs, une vie religieuse, une langue, une histoire... Cela implique se
trouver dans un comme si ... on était déja arrivé au bout et n’y arriver jamais. Il faut
comprendre qu'une culture est une réalité dynamique qui évolue a travers ses con-
tacts et que Uinterculturel est constitutif de I'identité culturelle. Qu’une culture ne
peut jamais se maintenir complétement isolée.
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Raison, démocratie et laicité

Les tensions sociales provoquées par 'explosion des sentiments particularistes sont
si nombreuses et si fortes qu’il semble que, la raison ayant été débordée par le marché et
la compétitivité dans sa capacité de gouverner équitablement, elle ait aussi été écartée
quant 2 sa possibilité de donner une cohésion culturelle a la société. Nous avons com-
mencé a vivre dans le monde de l'irrationalisme. Toutefois, nous qui croyons encore qu’il
faut conjuguer 'unité sociale et le pluralisme culturel, nous devrions diriger nos efforts
pour trouver des cadres théoriques et politiques ol le dialogue sera possible. Et méme si
les principes du Sieécle des Lumiéres sur lesquels s’appuie notre culture occidentale ont
été dépassés par les faits, selon moi,la raison, la démocratie et le laicisme, si I'on y recou-
rait, continuent a &tre des bases suffisamment solides pour permettre le dialogue.

En fait, la seule société multiculturelle vraiment stable est I'état laique, sécularisé,
celui que nous appelons démocratie. Parce que son principe fondamental est le plura-
lisme, 'indépendance de I'Etat par rapport a toute idéologie ou religion comme cadre
collectif dans lequel la liberté de conscience et d’expression est possible, espace ou le
droit de chaque individu, 2 savoir, le droit au pluralisme ne trouve comme limite que
la reconnaissance du droit de 'autre.

Je ne veux évidemment pas parler du laicisme militant de certaines expériences his-
toriques qui, se croyant comme une étape supérieure de la pensée, considérerait comme
archaique et devant étre éliminée tout autre idéologie ou croyance religicuse. Ni de ce
faux multiculturalisme antidémocratique et antilaique qui, en s’appuyant sur le princi-
pe du facteur absolu de la différence et sur la tolérance de I'état laique, marginalise et
exclut en prétendant construire des espaces politiques homogenes sur le plan culturel.

L'IMMIGRATION EN CATALOGNE 25 ANS APRES

Qu’il me soit permis dans cette seconde partie d’essayer d’appliquer ce que jai dit
auparavant au cas concret de mon pays, la Catalogne, que je connais bien.

Dans les années 55-75 environ, la Catalogne a recu une énorme avalanche d’immi-
grés provenant du reste de I’Etat, mais surtout d’Andalousie. Sur une population de 3
milions d’habitants, Catalogne recu une autre population de 3 milions. L’Espagne se
trouvait sous la dictature du général Franco. Le franquisme a été une répression socia-
le en faveur d’une oligarchie rurale, financiére et de 'Eglise, mais ce fut aussi une répres-
sion contre les identités nationales historiques de I'Espagne, en particulier la Catalogne
et le Pays basque qui, au cours de la République des années 31-36, avaient obtenu un
certain niveau de reconnaissance. De méme que toute manifestation politique contre
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le régime et tout essai d’organisation et de revendication de la classe ouvriere ont été
interdits, toute manifestation de la culture catalane a été également interdite. Par ailleurs,
la Catalogne était déja avant le franquisme et a continué pendant le franquisme 2 étre,
avec le Pays basque, la zone la plus industrialisée de ’'Espagne.

25 ans ont passé. Vingt-cing ans, une génération, un écart suffisant pour pouvoir
considérer le processus en toute tranquillité et se demander ce qui s’est passé et est adve-
nu d’un fait qui a été traumatique aussi bien pour ceux qui sont venus que pour la
population autochtone, qui assistait impuissante & une modification considérable de
son milieu naturel de toujours. Les migration sont I'un de ces faits qui perturbent
I'ensemble du systeme dans toutes les dimensions, économique, politique, sociale et
culturelle. Former une nouvelle communauté, s ‘intégrer est plus affaire de racines et
de sentiments que de raison ou de volonté. Et pour 'immigré, racines veut dire avoir
changé¢ définitivement son paysage physique qu’il connaissait et ses relations person-
nelles, veut dire aussi la naissance des enfants et des petits-enfants, la mort et 'ente-
rrement des parents, les nouvelles amitiés, la vie du quartier, les luttes syndicales, etc.
Apparemment, tout s’est passé naturellement et se sont peu 2 peu fermées les cicatri-
ces et les angoisses des premicres années vécues entre la spéculation urbanistique, du
travail et du manque de services.

Quand il pouvait sembler qu’on était arrivé 2 un accord tacite sur les parametres de
comportement, deux faits - cette fois venant de 'extérieur de la Catalogne et de 'Espagne
- nous posent de nouveau des probleémes : les changements politiques en Europe déter-
minés par des processus de démembrement et d’unification (nouveaux nationalismes,
unité européenne) et par 'immigration croissante d’étrangers arabes, noirs, asiatiques,
hispano-américains. Il semble qu'un théme aussi délicat que celui de I'identité collective
ne pourra jamais étre considéré comme clos. Ce qui s’est passé avec la population immi-
grée d’il y a vingt-cinq ans pourra sans doute nous sembler facile par rapport aux proble-
mes qui se profilent. Analyser avec sérieux, avoir toutes les données et interroger  fond
les protagonistes, est chose indispensable pour organiser un processus qui de nouveau sera
complexe, tout en évitant de possibles poussées d’exclusion et de xénophobie.

Dans ce paragraphe je ne fais que situer dans le contexte social et politique d’alors
et de maintenant la perception que certains protagonistes ont du processus, a travers de
longs entretiens. Il s’agit d’un dialogue qui a commencé il y a vingt-cinq ans1 déja et qui
ne s’est pas interrompu. Le theéme de la conversation ou de 'analyse a toujours été le méme
: la formation d’une seule communauté née des deux - ou multiples - communautés qui
commencent a cohabiter au moment de l'arrivée. Pour cette analyse, je suis parti des deux
variables qui, & mon avis, sont fondamentales dans les processus d’immigration , la cul-
turelle ou ethnique et celle de classe sociale. Parce que dans le langage quotidien, quand
on parle d” immigration, c’est toujours 'image de 'immigrant pauvre qui arrive avec sa
valise. Une valise pleine de douleur, d’angoisse, de souvenirs et d’incertitudes.
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Parce que tout groupe ethnique et toute culture sont formés de groupes et de sous-
groupes, il se peut que chacun d’eux, sans cesser d’avoir sa propre ~ethnicité” donne la pré-
férence & d’autres valeurs comme fondement de son identité et développe des formes d’identité
différentes. Par exemple, 'identité de classe qui se réfere & une alliance de classe ou de grou-
pe social en face d’une autre alliance de classe ou de groupe social, & I'intérieur d’un syste-
me global de rapports de classe et en définitve de pouvoir. Il n’y a pas de culture “populaire”
en elle-méme. Ce que nous appelons “populaire” prend son sens par rapport a un systeme
global de rapports de classe ou de rapports de pouvoir. Par exemple, la définition de “popu-
laire non populaire” sera déterminée par une frontiere d’opposition objective, le rapport
entre “culture dominante prépondérante” et “culture non dominante, dépendante”.

En définitive, c’est une question de corrélation de forces, de pouvoir au sein de
chaque groupe en fonction de qui aura autorité pour interpréter le passé et définir 'ave-
nir.Il ne s’agit pas seulement de pouvoir économique, puisque pour la classe domi-
nante, il est impossible d’assurer pendant longtemps le pouvoir économique uniquement
par la force.Il faut convaincre de excellence du modele, dominer intellectuellement
et pour dominer, le pouvoir politique et culturel est nécessaire. Cest pourquoi, dans
Iélaboration d’un projet, la classe dominante cherche toujours la collaboration du pou-
voir politique et celle du pouvoir culturel, d’intellectuels de spécialités diverses : poe-
tes, hommes de lettres, historiens, linguistes, géographes, scientifiques, etc.

Années 55-75

L’immigré qui se rend en Catalogne cherche une amélioration de ses conditions
de vie : travail, logement et couverture sociale pour lui et ses enfants. En arrivant, outre
le fait de se trouver dans une société différente au niveau culturel, il s’insére dans des
nouveaux rapports de production, ceux d’un capitalisme relativement consolidé, domi-
né par des groupes de pouvoir économique relativement prépondérants, proches du
franquisme. Mais il n’existe pas de libertés politiques ni en Catalogne ni en Espagne.
I1 n’y a donc pas de Catalans au sens politique du terme. Par conséquent, le modele
culturel et d’identité nationale est divisé entre franquistes et antifranquistes, dont une
partie d’entre eux commence  se structurer comme opposition culturelle et politique.

Lidentité catalane

Par un mécanisme de défense élémentaire, nous avons tendu 2 “essentialiser”, 4 codi-
fier la tradition et la culture catalanes. Ce fut le jeu normal de I”identité” en face de I'nal-
térité” au moment ol I'identité se trouve menacée. De méme qu’au début du XIXe siecle,
le catalanisme a besoin de découvrir ses racines culturelles, les mythes et les symboles.

a. Le capital financier, immobilier et industriel catalan : en Catalogne, ceux qui
parlent d’intégration sont les mémes qui s’enrichissent sur le dos de I'immigré. Pour
installer ceux qui viennent d’arriver, a lieu un processus d’urbanisme aberrant autour
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de Barcelone et d’autres grandes villes, sans aucun type de garantie ni de contrdle. En
méme temps, le processus migratoire réactive 'industrie catalane par une nouvelle
main-d’oeuvre, par I'épargne du nouveau venu et parce qu’il accélere de nouveaux sec-
teurs économiques, comme la construction.

Je voudrais ici mentionner brievement ce qu’a signifié la spéculation, parce que
lorsqu’on parle de culture, il faut se rappeler que ce concept inclut aussi les aspects
matériels et 1’habitat d’'une communauté. En particulier, le plan d’organisation du
territoire est une piece fondamentale dans le modele de cohabitation et de capacité
d’intégration. Et la spéculation immobiliére est un grand facteur de désintégration com-
munautaire. Les ghettos le sont, surtout §’ils sont en ciment. Une fois construites les
citéssatellite de Cornella, Ciutat Meridiana ou de Bellvitge, il n’y a plus de remede,
méme si 'on y danse des sardanes, le mal est fait et durera des siecles.

Clest pourquoi, se rappeler les prénoms et noms des autorités qui ont été respon-
sables de ce malheur ne se fait pas dans un désir malsain d’exposer les torts au grand jour,
sinon comme seul procédé possible pour interpréter correctement le passé et donc inter-
préter correctement le présent. Clest un exercice nécessaire et facile qui a déja été fait et
publié en partie 2. I1 suffit d’aller aux Registres des Marques et Brevets ou Foncier et de
chercher les noms des conseils d’administration des grandes entreprises financiéres, immo-
bilieres ou industrielles, leurs liens familiaux et leurs relations avec le pouvoir politique
municipal, supramunicipal ou d’état. Derri¢re les noms des grandes entreprises immo-
biliéres et financiéres, on trouvera toujours les mémes noms et pour la plupart, des noms
d’origine catalane : Figueras, Porcioles, Samaranch, Muller d’Abadal, Ganduxer, Vall i
Bragulat, Vallet i Nubiola, Santacreu, Mas Sarda, Sentis, Espafia, Gallardo, etc.

b. Les secteurs non prépondérants et les réseaux d’accueil

Dans sa vie quotidienne, 1’immigré se trouve, ainsi que d’autres secteurs catalans
non prépondérants, victime du franquisme. I1 ne s’agit pas seulement de la classe ouv-
riere catalane, mais d’un vaste éventail de classe moyenne, d’artisans, d’intellectuels et
de professionnels pour lesquels I’immigration représente aussi une perturbation pro-
fonde. Cest le Catalan, fils de générations de Catalans, héritier de ceux qui avaient
construit la Catalogne depuis la terre ou I'usine, porteurs d’un nationalisme de dialo-
gue mais convaincu et qui se voient obligés de changer soudain leur langue et leurs cou-
tumes, tout en expérimentant une modification grossiére de leur environnement naturel.
Avec eux, pourtant, il se créera vite une certaine complicité et une certaine sympathie
humaine, politique et culturelle, malgré les différences, une certaine alliance de classe
qui est évidente dans les organisations de classe alors clandestines, partis politiques de
gauches diverses, essentiellement le PSUC et les syndicats et aussi dans un vaste rése-
au de “structures d’accueil” promues par une gauche générique sociale, culturelle et
politique. Je veux parler de la longue liste d’Associations de Quartier, de paroisses,
Ecoles pour Adultes ou organismes nés autour des précédents comme Centres de Loisirs,
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cinés-clubs, etc. en véritable symbiose avec d’autres institutions de soutien au mouve-
ment revendicatif et culturel, comme par exemple, les groupes nés dans 'ombre des
corporations professionnelles. Particulierement important a été 'OIU, Bureau
d’Information Urbanistique de 'Ordre des Architectes ou la Commission de Défense
de I'Ordre des Avocats.

L'identité de 'immigration

On a souvent dit que 'immigration a été la pire menace que le franquisme a lan-
cée contre I'identité catalane, tant A cause de I'énorme accroissement démographique
que du modele culturel “dénationalisateur”. En fait, le franquisme a “essentialisé” la
“culture espagnole” en tant qu’élément pour diviser la communauté catalane, en se
servant de la langue et de la culture de I'immigré, surtout en ce qui concerne le fol-
klore et les traditions andalouses. De la 'image grotesque de I’’Espagne des taureaux
et du tambourin-.

Mais les forces qui confluent dans le fait d’immigration ne sont pas non plus
homogenes et elles ont réactionné en partie en fonction de leurs propres intéréts de
classe ou des différentes opportunités d’influence politique et économique que le fran-
quisme leur offrait.

a. Certains Andalous - chanteurs, folkloristes, importants speakers a la radio,
gitans enrichis, etc. - ont joué le jeu. Evidemment, c’est un jeu d’intéréts. Avec la
justification du respect dii 4 toutes les cultures, s’alimente et croit un dangereux boui-
llon de culture : la nostalgie de celui qui est venu du dehors. Objectivement, ils
accomplissent la fonction d’atiser le feu des sentiments. Treés vite, 'orientation de
ce mouvement se manifestera avec la création des Maisons Régionales promues par
la droite de tendance espagnole. Mais également tres vite, apres Franco, il fera preu-
ve d’une rare habileté pour retourner sa veste et les pouvoirs politiques des deux cotés
de I'Ebre pour savoir profiter et récompenser le modele de ghetto-sation qu’ils pro-
posent pour leur culture.

b. La plupart des arrivants pourtant ne jouent pas le jeu. Humbles journaliers de
basse classe qui, dans leur lieu d’origine n’avaient guére pris conscience de leur identi-
té culturelle, ils s’incorporent ici au prolétariat industriel et urbain, en devant recons-
truire la totalité de leurs habitudes internes et externes. On a profité d’eux dans le travail,
le logement, le manque de services. Ce sont les véritables victimes du franquisme qui
trouveront ici la main tendue des autres victimes du franquisme et qui apprendront a
cohabiter et & travailler ensemble pour une Catalogne nouvelle et solidaire. C’est au
cours des luttes dans les quartiers, les syndicats et dans le cadre de I’Assemblée de la
Catalogne que Catalans et Andalous, avec des drapeaux cousus a 'enseigne catalane,
exigeant les libertés catalanes, commenceront i construire une communauté nouvelle
et qu’ils feront échouer les essais de division.
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Années 75-95

Qu’est-il advenu de 'immigration des 55-75? Tout simplement que 25 ans ont
passé. Si déja il y a quinze ans, ils déclaraient se sentir et étre Catalans, il semble évi-
dent que cette perception se soit affermie et renforcée, au moins sous ces aspects qui
sont le résultat automatique du passage du temps3. Pour la formation d’'une commu-
nauté, le temps est la meilleure thérapie. On pourrait donc parler d’une certaine non-
malité et d’un certain métissage. Socialement, il s’est produit une incorporation
progressive de tous les secteurs 2 un méme niveau socioéconomique de classes, au syste-
me de production, de consommation égalisatrice de TV-vidéo, le conflit classe-nation
semble avoir perdu de sa virulence. L’identification Catalan-bourgeois, immigré-ouv-
rier n’est déja plus si nettement pergue... Malgré la crise sociale et économique, la popu-
lation a fait sien atout d’une nature catalane et la population autochtone a accepté
I'immigration comme une véritable richesse non seulement en force de travail mais
aussi humaine et d’expression culturelle. La cohabitation et le passage des ans ont réduit
la tension vécue, sans que le petit nombre de manifestations de nationalisme exclusif
entre Catalans ni celles de la nostalgie entre immigrés se soient concrétisées.

Malgré tout, des tensions existent. Toutes les personnes interrogées, immigrés
comme autochtones, sont d’accord avec ce diagnostic. Dans ce cas, comment expli-
quer que dans ces mémes entretiens ol il y a aveu explicite de catalanité, il se dégage
de 'amertume, des tensions, du ressentiment...?

Changements et tensions

a. Dans la dimension sociale

Certaines personnes interrogées affirment que le malaise est un simple probleme de
niveau social ~Cest essentiellement un probléme de classe sociale. Quand il y aura de nou-
veau chémage, le probleme reviendra... n . Il semble pourtant que les attitudes répondent
a un plus grand nombre de causes. Amertume, crispation... par rapport a quoi et mani-
festées par qui? Elles se réferent surtout a la dimension culturelle, en nous obligeant & nous
demander si une véritable communauté, au sens politique, social, culturel et anthropolo-
gique, a été formée. Les sentiments de tribu et ethniques ont-ils diminué ou augmenté?

Toutefois, cette impression n’est pas celle des personnes interrogées plus jeunes,
qui disent étre contents de la “multiculturalité” vécue en famille et dans le quartier,
mais celle des plus 4gés, de ceux qui antérieurement, au cours de cette longue période
depuis leur arrivée s’étaient fait remarquer par leur attitude a travers I'association, le
parti, la paroisse, le syndicat, etc. pour éliminer des tensions entre les deux commu-
nautés et qui ont maintenant I'impression que ce travail s’en va & vau-I’eau.

b. Dans la dimension politique, c’est-a-dire, dans la définition d’un projet natio-
nal qui puisse structurer la totalité de la population catalane, ils ont du probléme natio-
nal une perception différente de celle d’il y a quinze ans. Probablement plus critique
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et plus mare que celle d’alors qui demandait simplement 'autonomie mais ot 'on pou-
vait encore détecter toutes les peurs envers le fait catalan.

Les raisons de ce changement d’attitude pourraient étre I'expérience non traumati-
que du Statut d’Autonomie catalane pendant quinze ans jointe & Uapparition du sépara-
tisme dans la carte parlementaire, le démembrement nationaliste des pays de I'Est, la
conscience internationaliste (existence du parlement européen, nécessité de la collabora-
tion Nord/Sud), la disparition de postures soutenant que la conscience nationale est une
aliénation semblable 2 la aliénation religieuse et qu’il fallait dépasser et supprimer, etc.

¢ - Dans la dimension culturelle

1. La revitalisation des manifestations

Au cours des dernieres années, il s’est produit une revitalisation d’éléments sym-
boliques, une explosion des identités et des ethnicités particularistes de la part des deux
communautés. Il s’agit de la fidélité a son collectif propre recherchée dans les histoires
traditionnelles. C’est une renaissance des fétes, du folklore de type local, des mytholo-
gies de groupe du folklore catalan comme de celui des cultures immigrées.

Le début du sentiment-souvenir est probablement spontané. Mais sur ce sentiment
spontané de souvenir quelque chose de plus que le simple folklore s’est construit. Il y a eu
une reconversion des anciennes Maisons Régionales pour former la FCAC (Fédération des
Maisons Andalouses de Catalogne). On a essayé d’équilibrer la tendance a droite de la
Fédération et la manipulation qu’elle faisait du fait andalou par une autre organisation,
PA-RCA (Groupement des Associations Recréativo-Culturelles Andalouses de Catalogne).
Il'y a déja une multitcude d’organismes, de cercles, de bars, de compagnies de ballet, etc. qui
ont surgi. Mais il y a encore quelque chose de plus que des tendances politiques ou culture-
lles, il y a un mouvement économique important. Il suffit de se rendre a la Foire d’Avril de
Sta Coloma oty, selon les organisateurs et les critiques, il passe trois millions de personnes.

2. Importance de la religiosité populaire et son influence

Comme je I'ai déja dit, U'Eglise a été une excellente médiation et une institution
fondamentale pour I'accueil des immigrés. Ils la trouvaient vite différente de celle de
leur village. Ici, ils trouvaient de I'aide et de nouvelles relations. En conformité ¢ ~ tefois
avec le processus de laicisation de la vie urbaine, nos paroisses retranchaient certains
signes et symboles propres de la religiosité populaire auxquels les immigrés écaient habi-
tués dans leurs zones rurales de provenance, sans qu’elles sachent les remplacer par des
signes nouveaux. Ce fut 'occasion d’un long débat et d’un conflit avec la population.

Or, le peuple ne peut vivre sans symboles, sans féte, sans ce qu’en anthropologie
on appelle rituels de transfert et en langage chrétien sacrements: baptéme, mariage,
enterrement et pas seulement pour la popuation immigrée. Mais 1’effet du manque de
symboles sur cette population devait étre ressenti plus fortement que par le reste de la
population autochtone,  cause de la forte présence culturelle du symbolisme religieux
dans les communautés rurales en tant qu’élément de structuration de la communauté.
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Ces signes ont resurgi récemment parmi nous avec une force inusitée. Je me réfe-
re aux Foires d’Avril, aux processions du “Rocion, de la Blanca Paloma ou aux pro-
cessions laiques de la Semaine Sainte. Je pourrais citer par exemple la procession laique
de la Semaine Sainte de ma ville, 'Hospitalet, peuplée en majorité¢ d’immigrés anda-
lous. ~n 1981, quinze homme assis dans un bar un dimanche de Piques, ayant la nos-
talgie de la procession de leur village, semparent de la table ot ils sont assis et en font
un “paso” de semaine sainte. Il y mettent dessus 'image d’un Saint Joseph qui se trou-
vait au bar et la proménent dans tout le quartier. Ici, pas de moquerie, sinon I expres-
sion spontanée d’un sentiment ethnico-folklorique et religieux en complet désaccord
avec les types d’expressions religieuses de la société industrielle. Ils ont un succes sur-
prenant et ils se constituent en une confrérie dénommée “15+1” qui exprime ainsi le
désir de s’accroitre. Ils ne laissent pas les prétres de la zone y participer, parce qu’ils
trouvent que ceux-ci ne respectent pas leur sens du sacré. Cet “1”, 'année suivante
représentait déja 300 personnes et peu de temps apres, ils arrivent 4 150.000.

3. Avec lexplosion des manifestations particularistes, il s’est produit une accen-
tuation tant de la manipulation politique et de parti du sentiment d’”altérité” que des
tendances 2 “essentialiser” 'identité ou laltéricé.

D’un cdté, 'essai d””essentialiser 'identité catalane” comme un corps regu et fixe.
A cette tendance correspond lattitude consistant & “marginaliser” la culture populai-
re andalouse et la Féte. Le message serait celui-ci :

“Vous étes si différents qu’il vaut mieux que vous le soyez complétement. Nous
vous aiderons, pour w que vous vouliez étre complétement différents et que vous ne
mettiez pas en question ce qui, selon nous, est la base de la Culture catalane : “bas-
toners”, “trabucaries”, “castellers”, sardanes, etc. Nous vous donnerons le droit de
patler, si toutefois vous ne parlez pas de métissage. Vous pourrez promouvoir la nos-
talgie, ainsi vous ne serez jamais des notres. Nous subventionnerons vos rencontres
et vos m-~nifestations ainsi vous serez contents et vous voterez pour nous. De plus,
nous pourrons ainsi controler le mouvement, pour qu’il ne nous échappe pas, parce
que derricre les Fétes se cache un mouvement économique important, dont les orga-
nisateurs profitent en partie”.

Certains collectifs d’immigrés acceptent ce jeu. Ils acceptent la marginalisation de
leur culture.

De lautre cdté, il existe essai semblable d’”essentialiser 1’altérité non catalane”
comme réponse. Le message serait celui-ci:

“Nous allons promouvoir, subventionner et faciliter tout signe d’altérité, méme si
cette altérité doit se vétir d’espagnolisation, aucune importance. Méme si elle est “mes-
quine”, cela ne fait rien. En ignorant méme ceux d’entre vous qui veulent faire partie de
la nouvelle communauté, c’est sans importance. Il s’agit de provoquer, méme d’une
maniere artificielle, votre nostalgie. Ce sera ~la Féte” et ainsi vous ne serez jamais des
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leurs. Ainsi vous serez contents et vous voterez pour nous. De plus, nous pourrons ainsi
contrdler le mouvement, parce que nous avons remarqué que derriere la Féte se cache
un mouvement économique important, dont les organisateurs profitent en partie”.

Dans les deux cas les intéréts de la classe politique dominante, bien que sous un
signe politique de parti différent, sont identiques : élargir leur pouvoir politique res-
pectif sur la méme base sociale, la population immigrée.

Dans les deux cas, en outre, on a conscience qu’il s’agit d’un théme important, le
sentiment, la nostalgie, mais qui en définitive est périphérique : en Catalogne, pour les
classes sociales subalternes et d’immigration, malgré toutes les Fétes possibles, la mobi-
lité sociale verticale est une exception.

4. Bien des personnes interrogées se plaignent de cet usage opportuniste, électo-
ral et de parti du folklore andalou ainsi que des méthodes dures de la politique d’inté-
gration promue par la Generalitat. Opportunisme et durcissement qui rendent évident
le manque de modztle global de société.

“Nous avons construit la Catalogne actuelle et nous ne méritions pas cela... les rela-
tions entre les deux communautés, I’autochtone et la superposée sont plus compliqué-
es par la faute des nationalistes.” “La promotion du folklore andalou ici est comme une
mogquerie ...” “Je le vis comme une offense. Je suis Andalouse, je suis déja intégrée ici par
mes enfants, par le travail, par les amis... pourquoi dois-je étre classée par le fait d’étre
née 1a-bas? Cela peut aller jusqu’a tu fais partie d’une race et moi d’une autre.” “Dans la
vie, il faut se situer, la situation d’enracinement des gens s’affermit et 'on ne peut pas
vivre  cheval sur deux mondes, méme si 'on est nostalgique et qu’on se rappelle bien
des choses positives... “ “Le theme du catalan et du castillan est toujours plus délicat, sur-
tout a la périphérie de Barcelone...” “Maintenant, il y a plus de crispation qu’avant”. “La
féte de Bellvitge est chose délicate... seul le flamenco est encouragé, ce qui divise~

Perspectives

a - Dans la dimension sociale Malgré 'existence au cours des derniéres années d’un
processus d’intégration sociale et économique, les différentes cultures qui cohabitent en
Catalogne s’identifient encore facilement 2 travers la stratification d’une sociéeé divisée
en classes. Stratification qui s’ajoute 2 la crise économique et au chémage et qui touche
inégalement les différentes aires géographiques de la Catalogne. Les quartiers et les villes
d’un plus haut pourcentage d’immigration peuvent devenir les zones normales de la mar-
ginalité sociale, en méme temps que les zones de la Catalogne rurale. En définitive, cela
prouve que 'on court le risque de renforcer la division sociale et culturelle de la société
catalane en conséquence du fait de situer 4 la périphérie des grandes villes la population
qui est arrivée du dehors : culture d’expression catalane dans les zones rurales, culture
d’expression catalane dans les zones urbaines aisées et culture d’expression non catalane
s’inscrivant dans un contexte social dégradé dans les zones périphériques.
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b - Dans la dimension politique

La vision des personnes interrogées pourrait se résumer par le refus, comme étant
chiche et offensif, du modtle du nationalisme substantialiste de I'identité nationale,
celle de la vision romantique, mythificatrice et assimilatrice de la culture et de Uhis-
toire. Paradoxalement, dans le cadre de cette mythification du passé, on cite le métis-
sage comme ['un des éléments qui ont formé a l'origine I'identité culturelle de la
Catalogne d’aujourd’hui. On reconnait de toute fagon que c’est sans doute actuelle-
ment le seul message politique transcendant que recoit la population catalane. C’est
pourquoi il entraine, surtout les jeunes. La tactique de la confrontation Catalogne-
Madrid, 4 dénoncer et a rejeter, est plus un recours électoral qu’une proposition poli-
tique pour la Catalogne, de méme que le modele de nationalisme de I'intégration forcée
en ce moment, en Europe.

¢ - Dans la dimension culturelle

Le support des fragments de conversations des personnes interrogées qui se révol-
tent contre cette manipulation, est précisément leur volonté manifeste de non-ghet-
toisation de leur identité historique andalouse ou immigrée : ils sont Catalans, ils
veulent étre Catalans et ils se sentent offensés par la manipulation, pour des intéréts
qu’ils ne partagent pas, de leur sentiment d’origine et plus encore quand, de la-bas,
ils ont été déracinés par force sans aucun respect pour leur identité andalouse, par
les mémes pouvoirs occultes (la droite) qui veulent maintenant tirer parti de leur
sentiment.

Dans les entrevues, il existe des déclarations de la population autochtone d’avoir
agi dans le sens contraire, en respectant, en fournissant des moyens et des efforts per-
sonnels, en promouvant entre immigrés la sardane, en luttant pour la normalisation
linguistique dans les écoles, en organisant des excursions et des visites culturelles. Leur
perception, comme Catalans et population autochtone, coincide avec celle des immi-
grés : il n’y a pas suffisamment de moyens offerts pour obtenir une normalisation
tranquille et ils sont victimes d’un mécanisme d’affrontement culturel impossible a
éviter. La population autochtone catalane et la population immigrée coincident pour
critiquer la manipulation qui est faite de I'identité culturelle de 'immigré pour divi-
ser une communauté qui ne veut pas étre divisée et ils se trouvent paradoxalement
opposés a une alliance d’intéréts d’une partie de la population catalane (parmi laque-
lle figure le gouvernement de la Generalitat) et d’une partie de la population immi-
grée (le secteur des élites du parti andalou militant et une fraction des cercles), qui
coincident pour maintenir séparés les deux secteurs. Ils butent sur la pratique politi-
que dite de I'absolutisation de la différence, d’apres le postulat qu’envers celui qui-
est-venu-du-dehors, il faut respecter et promouvoir sa culture avec ses expressions,
mais en tant qu’expressions et culture de quelqu’un venu du dehors, cest-a-dire, avec
I'impossibilité d’intégration de celui qui-est-venu-du-dehors dans la culture histori-
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que de toujours de ceux-d’ici. Dans la pratique, la division de la Catalogne en clas-
ses et en expressions culturelles est en train de se renforcer.

Andalous et Catalans a travers la vie de Felipe et Pura

Je voudrais terminer ce paragraphe avec un petit hommage 4 deux personnes
connues et estimées et aussi comme une sorte de grand blime envers d’autres. Felipe
et Pura ne sont cependant qu’un cas concret parmi des milliers et des milliers d’autres.
L’hommage s’adresse 4 tous ceux-ci. Ils sont venus d’Andalousie dans les années 60.
Ils ont dt aller vivre dans des baraques, comme tant d’autres. Militants du PC en
Andalousie et ici tout de suite, du PSUC. Activistes dans le quartier et les usines.
Elle fait des ménages. Détenus lors de 'un des premiers 11-Septembre devant la sta-
tue de Rafel de Casanova pour crier Vive la Catalogne et réclamer les libertés, ils
sont condamnés 4 deux ans de prison. Elle sort avant et continue a vivre dans la bara-
que en faisant encore des ménages. Féministe avant la lettre, elle organise ses colle-
gues pour former le premier groupe, de femmes seulement, de Commissions Ouvriéres
du secteur.

Pendant son séjour en prison, certains Andalous se sont joints a 'impulsion
du flamenco promu par le franquisme en Catalogne et ils s’enrichissent. Cest le
modele de ’”Espagne d’opérette, des taureaux et du tambourinn. Egalement quel-
ques Catalans-chefs d’entreprise, qui ensuite seront les porte-drapeaux de 'inté-
gration de 'immigré et du nationalisme catalan, commencent les grandes affaires
immobilieres sur le dos de ceux qui sont arrivés : les sociétés immobilieres qui vont
construire les ghettos, Construcciones Espa-olas (St. Ildefons), Ciutat Condal
(Bellvitge).

Quand il sort, lui, de prison, ils font un effort et s’achetent un petit appartement
a Bellvitge. Pendant des années, ils dirigent les combats de quartier contre les sociétés
immobilieres (de capital catalan) qui veulent construire en ignorant ce que stipule le
Plan Partiel.

Elle est danseuse de flamenco et lui chanteur, mais ils refusent de faire partie des
cercles. Ils considerent qu’on se sert de leurs sentiments en les prostituant au service
d’une cause qui n’est pas la leur.

A sa sortie de prison, il était sans travail, mais en trouve un tout de suite dans
une entreprise moyenne du secteur chimique, filiale d’une entreprise étrangere. Le
propriétaire est Catalan. Il provoque une faillite frauduleuse et s’enfuit avec 'argent.
Il se trouve de nouveau sans travail et sans indemnisation. Il meurt au bout de deux
ans. La firme allemande augmente le capital et assume la gestion. L’entreprise n’est
plus catalane.

Pour quelle Catalogne ont-ils été en prison? Qu’ont-ils défendu? Qu’est-ce que la
Catalogne et la culture catalane? Pour quel fait andalou travaillaient-ils? Que veut dire
culture andalouse? Que veut dire culture ouvriére?
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DEUX ESPACES DE NEGOCIATION INTERCULTURELLE

Il est urgent d’ouvrir des bréches pour permettre d’approfondir le débat intercultu-
rel. Comme nous I'avons déja vu, Il est indispensable de recourir & Ihistoire. Il faut se
rappeler qu’aussi bien au niveau international que national ou local, les processus de mar-
ginalisation se superposent souvent avec les processus d’exclusion ethnique. I1 faudra
donc, selon moi, entrer en dialogue avec les secteurs sociaux qui refusent les bases éco-
nomiques et politiques sur lesquelles repose le systeme mondial actuel. Je veux parler des
Nouveaux Mouvements Sociaux. Il faut aussi recourir 4 'anthropologie. Pour clore le tra-
vail, je vais proposer une réflexion sur la Foi et son expression dans la religion.

Nouveaux Mouvements Sociaux et la priorité du pauvro

Les Mouvements sociaux historiques et le phénomeéne de la globalisation

Jentends comme Mouvements Sociaux classiques ceux qui sont apparus en
Europe avec la révolution industrielle, résultat des tensions entre capital et travail
: syndicats et partis politiques “ouvriers” avec représentation parlementaire. Mais
la prétendue “modernisation” de I’économie (insertion dans les structures mon-
diales, application des nouvelles technologies, privatisation, nouveau role de I'Erat...)
a des impacts négatifs nouveaux tant de type social (chdmage, manque de protec-
tion, non-correspondance entre croissance économique et distribution de la riches-
se) que sociopolitique dans le modéle de démocratie (démembrement de la société
civile, mercantilisation de I'existence, bureaucratisation de la politique, contradic-
tion entre la liberté d’opinion proclamée et la dictature des médias, réduction de
la politique a la gestion...). Tout indique que nous nous trouvons aux portes d’une
crise de civilisation : autodestructivité croissante, misere croissante de la politique
conventionnelle et efficacité croissante de nouveaux mécanismes (automatisation,
globalisation). Les formules rationnelles sur lesquelles s’étaient construites la moder-
nité, la technique, I'économie et la réglementation juridique et politique non seu-
lement ont été dépassées sinon qu’elles sont devenues un boomerang pour ceux
qui les impulsent. La croissance indéfinie est donc écologiquement insoutenable,
injuste, antidémocratique, ethnocentrique. C’est un systeme de dégradation de la
nature comme des personnes.

Nouveaux Mouvements Sociaux (INMS)

A partir de ces contradictions, nouvelles dans Ihistoire de '’humanité, surgissent
ce que l'on appelle les Nouveaux Mouvements Sociaux. Ils ont mis objectivement leurs
priorités sur “l'autre face du progreés” ou dans ce que le systeme expulse : chomeurs,
immigrés, temporaires, extréme pauvreté, solidarité internationale, détenus, toxico-
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manes, sida, prostitution, handicapés ... D’autres se marginalisent individuellement
par rapport au systeéme : insoumis, squatters, abstentionnistes actifs... Il ne s’agit pas
de valeurs nouvelles. Les valeurs sont celles de toujours et qui pourraient presque se
réduire & 1’énoncé des trois valeurs symboliques de liberté, égalité, fraternité. De ce
point de vue, il n’existe pas de contradiction entre les valeurs défendues par les NMS
et celles défendues par les organisations classiques de masse, les partis et les syndicats.
Ce dont il s’agit, C’est que la mondialisation économique met en évidence plus bruta-
lement, au niveau quantitatif et qualitatif, les contradictions de toujours.

Le modele de la croissance indéfinie

La différence entre MS classiques et ceux qu’on appelle NMS réside, surtout, dans
le modele différent de développement sur lequel ils appuient leurs propositions et leurs
valeurs : possibilité de croissance économique indéfinie ou nécessité d’arréter ce mode-
le de croissance. Ce changement de modéle est un fait culturel relativement récent.
Depuis le Siecle des Lumitres au XVIIlIe et la révolution industrielle et urbaine au XIXe
et au XXe, toute la culture occidentale, les propositions du capitalisme libéral comme
celles de la gauche, ont reposé sur la possibilité de la croissance indéfinie.

La matérialisation de ce nouveau modele dans les NMS a été démontrée, entre
autres, a travers deux propositions (en réalité, il s’agit d’une seule) qui sont celles que
je voudrais aujourd’hui souligner :

- donner la priorité aux exclus. En terminologie plus ancienne, au pauvre. Il s’agit
d’un theme de valeurs. Dans ce cas, génériquement, la valeur de la personne.

- nouvelle conception de la démocratie politique. Parce que dans le systeme actuel de
relations sociales, les exclus ne comptent pas, ce ne sont pas des sujets, ils n’ont pas de voix.

Ce n’est pas une proposition nouvelle. Benjamin ou Agnes Heller 'ont présentée
ainsi il y a longtemps.

Le pauvre comme référence et la régénération de la démocratie

Avec ces priorités, les NMS sont en train de définir un nouveau théme historique.
Non parce que les exclus doivent diriger la lutte ou qu’ils puissent le faire dans toutes
les occasions, mais parce qu’on ne peut pas se proposer un changement sans avoir pré-
sente cette “autre face” du développement.

Ils établissent aussi comme priorité le theme de la démocratie. En se situant en
marge d’un systéme assassin qui exclut les majorités et en donnant voix a ceux qui sont
restés sans voix, les NMS alimentent la démocratie. Au fond, ils nous demandent quel
est le theme historique de la démocratie, le theme producteur de la politique? parce
que le theéme démocratique se constitue comme un processus qui rend possible 'appro-
priation de l'intentionnalité démocratique par les majorités et des exclus aussi. Ils met-
tent en question le noyau essentiel de la démocratie, le rapport entre dirigeants et dirigés,
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entre leaders et masse. La démocratie formelle tend 4 réduire le contenu de la démo-
cratie & une question de procédés et non de valeurs. En établissant la valeur de la per-
sonne comme référence fondamentale, les NMS réclament la participation des majorités,
des classes subalternes, de la société civile sans visage ni configuration institutionnelle.
Pour la démocratie formelle, il n’y a de valeur que la valeur électorale comme instru-
ment pour arriver au pouvoir institutionnel.

Caractéristiques des NMS

Pour le moment, il s’agit d’'un mouvement peu coordonné qui surgit a partir
d’objectifs ou de propositions partielles, mais tendant a la globalité parce que dans
le systtme-monde actuel il ne peut pas y avoir de solutions partielles au probleme
de 'armement, de la drogue, de 'immigration, de la désertisation, de I'écologie. Les
nouveaux thémes autour desquels ils sont nés sont en connexion comme dans une
constellation. En général, ce sont des mouvements antihiérarchiques inclus dans la
maniére interne de s’organiser, qui contraste avec les formes des mouvements tradi-
tionnels et qui suivent des stratégies d’intervention tres différentes. D’une orienta-
tion émancipatoire collective tres nette, qui contraste aussi avec certaines formes du
corporativisme de certains des mouvements classiques, de tendance interclasses en
tant qu’ils défendent des valeurs postmatérialistes, mais en grande partie alimentés
par les secteurs de la population en marge du marché du travail ou dans une posi-
tion périphérique. Avec une nette politisation de la vie quotidienne, y compris dans
le domaine privé, mais en marge également des mécanismes pré w s de la démocra-
tie formelle. Sous cet angle, ce sont des mouvements sociopolitiques, mais qui se
situent dans la sphere de la prépolitique. Finalement, il s’agit d’'un phénomene crois-
sant, continuellement alimenté par les contradictions évidentes du systéme tant en
politique qu’en économie.

Jinsiste sur le fait que les NMS aujourd’hui se situent en marge. Rappelons pour-
tant qu’historiquement la sortie positive de toute époque de crise (Rome, Moyen Age,
Renaissance...) s’est effectuée a partir de la marginalité. Cette affirmation, qui est vala-
ble dans le domaine de la culture (arts plastiques, littérature, musique, religion...) Uest
surtout en politique et dans le social. Les systtmes cherchent leur propre reproduction.
Le changement n’est jamais venu du syst¢me. La disproportion entre I'intériorisation
de I'idéologie que représentent les Nouveaux Mouvements Sociaux parmi les élites for-
melles politiques ou religieuses (dirigeants de Partis, gouvernements, Hiérarchie...) et
les élites informelles (groupes, cadres moyens, les personnes interrogées...) dans un cli-
mat de liberté irréversible augmente les possibilités d’affrontement.

En raison de ce que je viens d’exposer, je crois que le débat interculturel doit con-
sidérer les propositions, bien que fragmentaires encore, que font les Nouveaux Mouvements
Sociaux par rapport au modele de développement et de 'aide 4 la personne.
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La Foi comme espace de dialogue interculturel

Les espaces de débat interculturel

Scandalisés devant les différences Nord/Sud provoquées par le modele actuel de
développement... trop souvent, on centre les propositions de coopération uniquement
sur la dimension économique. On y ajoute toujours des avertissements : développe-
ment n’est pas égal  croissance économique, non a I'impérialisme politico-culturel,
critique envers la démocratie formelle, que personne ne développe personne, ne pas
imposer, etc. Mais dans les propositions, accords, négociations, modtle de coopéra-
tion, etc. il nous en colite de sortir des exemples qui ont été créés par le Siecle des
Lumiéres au XVIlIe et de la déclaration occidentale des Droits de 'Homme.

Devant 'envergure du probleme, on cherche- en s’y réfugiant - des alternatives peti-
tes et précises, la participation 2 des organismes d’accueil, des microexpériences, etc. ou
des mots ambigus : respect des cultures autochtones, croissance de la société civile, mul-
ticulturalité, dialogue, oecuménisme, la co-décision... tout en affirmant que la dimension
culturelle et les ethnicités auront toujours plus d’importance dans la configuration du
futur. Jusqu’a présent, les aspects culturels ont joué un réle important dans les conflits
internationaux, mais ils se sont toujours résolus par la guerre ou des accords forcés. Sera-
t-il possible  I'avenir de conclure des accords a partir du respect interculturel mutuel?

En tout cas, il faudrait rechercher quels seront dans le futur les grands espaces de
négociation et de références culturelles. Sur quels points, quels grands themes, quelles
valeurs et & partir de quelle hiérarchie de valeurs il serait possible de construire la mon-
dialisation de la justice et de la Paix.

Religion et Foi

Il n’échappe a personne que 'un de ces grands espaces est la Religion. Il faut dis-
tinguer entre Religion et Foi. La Religion est I'idéologie concrétisée dans un ensemble
doctrinal, d’institutions, d’autorité, de normes, etc. qui a pour but d’administrer le rap-
port de I'individu avec la divinité. On pourrait dire que dans le monde, il existe autant
de religions que d’ensembles doctrinaux, culturels et institutionnels. La Foi est I'atti-
tude individuelle de confiance envers la divinité, comprise comme Ce qui est Saint. La
Foi n’est pas le résultat d’une évidence rationnelle, mais le fruit d’une adhésion de la
personne & Ce qui est Sacré et qui est inexprimable et intangible, il y a une composante
mystique, de contact avec le mystere. La Foi peut se célébrer mais il est difficile de
expliquer. La force extraordinaire d’une Foi vécue exprimée & travers la religion a per-
mis que ses manifestations en symboles, mythes et célébrations fagonnent une grande
partie de la culture collective de toutes les sociétés.

Toutefois, il est sir que, depuis le Siecle des Lumiéres, dans le monde occidental
nous nous trouvons dans une époque irréligieuse, ce qui ne veut pas forcément dire de
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manque de Foi. Ce phénomene n’est pas semblable dans les autres cultures. Toute pro-
position de dialogue interculturel doit considérer que C’est plutdt le contraire. Le grand
défi de la Foi occidentale actuellement est de trouver de nouvelles expressions com-
préhensibles pour le monde d’aujourd’hui, sans renoncer 4 la tradition ni a ses valeurs
profondes, en évitant autant le fondamentalisme que certaines adaptations banales.

La Foi séquestrée par la Religion et par les Institutions. Foi et pouvoir

Comme la politique qui implique débat, participation, opinion collective, a été
séquestrée par les Partis et par leurs fonctionnaires professionnels et leurs institutions,
ou l'information qui a été séquestrée par les médias et leurs fonctionnaires profession-
nels, etc. la Foi a été séquestrée par les institutions religieuses ou par leurs fonction-
naires professionnels : prétres, religieux, hiérarchie, théologiens... constitués en une
caste cléricale d’interpretes de I'orthodoxie, de la conduite et du contact avec I’Absolu.

Toute institution, quelle qu’elle soit, tend vers 'endogamie, tend 4 convertir en
finalité ce qui n’était qu'un moyen, A se convertir en secte, a déterminer avec précision
la frontiére entre vérité-erreur et donc a excommunier, a diviser entre les siens et autrui.

Par plaisanterie, on pourrait dire que c’est un probléme de logotype. Par exem-
ple, dans le cadre de la sociéeé Eglise, il existe les causes les plus diverses et souvent con-
tradictoires. Mais le logotype Eglise appartient seulement aux représentants de
I'Institution. C’est un phénomeéne commun 2 toutes les religions. C’est le rapport tou-
jours conflictuel entre toute idéologie - Partis, Eglises...- qui propose un modetle de
société et les institutions ou hiérarchies qui veulent le représenter.

Heureusement, le fait de considérer la Foi exclusivement comme une aliénation
n’existe plus, mais toute Religion-Institution - depuis le Vatican, le monde arabe, juif
ou la sorcellerie - a toujours tendance A justifier le pouvoir établi parce qu’elle-méme,
bien que se réclamant des pauvres, est pouvoir économique, politique ou culturel.

L'oecuménisme interculturel de la Foi

La Foi surgit du plus intime de la personne et y retourne. La Foi dans I’Absolu
veut dire confiance, adoration, sens du mystere, esprit,humilité, liberté individuelle,
libération collective, union, source de communion, reconnaissance, service, partage.
Cest pourquoi elle est 2 méme de créer des liens de solidarité et de coopération, d’inter-
culturalité et de respect.

Cest pourquoi le theme évangélisateur - ou proclamateur de la libération produite
par la Foi - pourrait étre vécu par le peuple, plus que par les fonctionnaires de la religion.

Obligatoirement, la Foi emploie pour s’exprimer le langage des symboles et des
mythes. Les deux sont des instruments de langage interculturel extraordinaires. Dans
le monde occidental contemporain, pourtant, avec la rationalisation progressive de la
vie, le monde traditionnel des images, des symboles, des mythes a cessé de faconner la
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pensée et la vie de ’homme actuel. Il faudrait reconnaitre la valeur de communicabi-
lité que possedent les “récits” et les cérémonies religieux dans la mesure o,  partir de
n’importe quel univers, ils font référence au méme Absolu. On avait toujours dit que
le meilleur Oecuménisme entre chrétiens catholiques, protestants et orthodoxes - était
d’approfondir a travers chaque confession la Foi en Jésus le Sauveur et de travailler
ensemble. C’était plus important que les discussions théologiques ou les accords de
doctrine. Méme chose donc envers les autres religions et cultures du monde. Si 'on
comprenait cela, il pouvait apparaitre ce que Casaldliga appelle le “macro-oecumé-
nisme”, a savoir, la reconnaissance des cultures indigene, noire ou populaire ainsi que
la capacité d’établir un dialogue fécond et compréhensif.

Possibilités concrétes

A partir de 14, je crois que la Foi peut étre comprise et vécue comme un moyen
efficace pour la coopération internationale. Cela voudrait dire par exemple,

Encourager les chrétiens, les musulmans, les juifs, les hindous, les animistes et tous
les autres, comme condition préalable a tout dialogue et 2 toute coopération, a vivre
en profondeur leur Foi comme un premier pas pour essayer de comprendre la Foi et
la religion des autres.

Essayer de comprendre les différences existant dans des themes fondamentaux
entre religions qui cohabitent dans un méme territoire et apprécier les valeurs de leurs
cultures-religions, par exemple le respect de la nature, de la famille, de 'autorité, du
pouvoir... sans obligation, par exemple, imposer le modele de I'écologie scientifique
occidentale ou la morale familiale de la tradition juive.

Etablir des espaces de dialogue permanent entre religieux pour promouvoir le res-
pect mutuel, la paix, la sécurité : séances de travail, d’étude, de célébration, etc. aux-
quelles toutes les confessions puissent participer a égalité de conditions par rapport a
I'horizon commun de I’Absolu.

S’habituer, tant au niveau théorique que pratique, a toujours tenir compte de deux
coordonnées d’identité : 'identité ethnique (dans laquelle la religion est un composant
important) et 'identité sociale ou de classe. Toute Foi est une libératin pour ceux qui
savent et qui sont humbles et pauvres.

Essayer de comprendre et d’évaluer ce que la religiosité populaire possede de
profondeur et de respect du mystere, sans vouloir le retrancher ou le critiquer super-
ficiellement ou a partir d’'une prétendue supériorité de la mentalité laique de
I'Occident.

Travailler ensemble 4 des projets de coopération. Essayer de le faire surtout dans
les endroits ol il y a eu historiquement ou qu’il y ait encore des affrontements a cause
de la religion. Par exemple, promouvoir la reconstruction de Sarajevo conjointement
entre chrétiens, musulmans et orthodoxes.
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Sefforcer d’identifier les normes de Non-violence des religions et & partir de 12 les
sources de la non-violence de nos cultures. Par exemple, considérer I'Intifada - la révo-
lution des pierres - comme la forme de non-violence au Moyen Orient.

Promouvoir des plans d’étude et la création de matériels scolaires relatifs 2 une
nouvelle interprétation de lhistoire, de I'éducation civique et de la religion qui soit
acceptable par toutes les confessions.

Comprendre que les médias sont trop importants pour en laisser la responsabili-
té aux seuls journalistes. Par conséquent, fournir un nouveau modetle de journalisme
pour la Paix, méme si cest en marge des grands trusts.

Comprendre aussi que la Foi est trop importante pour en laisser la responsabilité
aux seuls fonctionnaires de la religion : prétres, hiérarchies des Eglises ou théologiens.
Organiser donc des rencontres de croyants de confessions diverses qui ont comme point
de référence fondamental ’Absolu et la libération des pauvres. Plus de choses nous
unissent en comparaison de celles qui nous séparent.

Liull et le respect de la diversité

Dans le Llibre del Gentil, écrit entre 1271 et 1273, & un moment de plus grande
situation conflictuelle au plan économique, politique, culturel et militaire quaujourd’hui,
Ramon Llull fait parler trois de ses amis imaginaires et savants appartenant aux trois
formes du monothéisme méditerranéen d’alors : chrétien, juif et musulman. Le dialo-
gue est imprégné d’une extraordinaire délicatesse, d’éducation, de savoir-faire opposé
a la violence, aux guerres et aux expulsions du moment. Tous les trois s’adressent & un
paien aussi imaginaire qu’ils ont trouvé dans la forét et chacun d’eux prétend linstruire
sur la bonté de sa religion. Un gentil qui vit dans les ténebres, flétri de vivre ainsi dans
Pobscurité de son ignorance de Dieu, de Iéternité de I'dme et de la peur de la mort. Ils
veulent lui donner espérance, de 'enthousiasme pour la vie.

Le juif commence en exposant les principes de sa religion. Il parle de la loi de la
grice que Dieu a donnée & Mo-se sur le Sinai. Il parle des dix commandements, de la
création du monde, des patriarches et des prophetes. Il essaie de trouver dans ses mots
les expressions de la bonté de Dieu envers tous les hommes et il s’efforce d’éviter “des
mots superflus” pouvant offenser ses compagnons, en soulignant que chrétiens comme
musulmans croient également 2 la loi de Moise.

Llull donne au juif de la fiction I'éloquence nécessaire pour réclamer “la force de
Phumilité” qui vit dans le coeur des juifs, “plus puissante que la force de 'orgueil qui
souvent domine dans le coeur des chrétiens et des sarrasins”, puisque, malgré les humi-
liations et les souffrances que ceux-ci imposent au peuple juif, ils n’arrivent pas a leur
faire abandonner la foi dans la loi sainte que Dieu a donnée 2 Moise.

Contre le mépris, les juifs répondent avec le courage de la résistance et de la fidé-
lité. Le juif parle des différentes interprétations du livre saint sur la résurrection et la
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venue future du Messie : “notre désir de liberté est si grand, nous souhaitons tant que
le Messie vienne nous délivrer de cette captivité qu’il ne nous est pas suffisant de par-
ler seulement de la vie future”. Le Talmud, livre “subtil et d’'une immense sagesse” nous
permet d’envisager la liberté déja dans le monde présent.

Apres Pexposé du chrétien, Llull donne la parole au musulman, qui fait I'éloge du
Coran. Le Coran est le Livre par excellence et le plus beau texte qui ait été écrit. Cette
perfection et cette beauté sont la preuve que le Coran contient la parole de Dieu, -parce
qu’il dépasse la capacité d’inspiration de ’homme. Lui seul est le plus beau témoigna-
ge du miracle de I'Islam et de la bonté et de la beauté de Dieu. Méme s’ils le veulent,
celui-ci ne pourra pas étre détruit par la loi des chrétiens ni par celle des juifs. Livre
saint qui promet 2 'homme plus de bonheur qu’aucun autre.

Le musulman invoque la double gloire du Paradis, la spirituelle et la corporelle.
Les fideles croyants seront glorifiés dans leurs cing sens corporels. Ce sera la “gloire
sensible du Paradis”. Méme les vétements des bienheureux resplendiront. Bien que le
musulman de Llull parle longuement en faveur des gratifications sensibles, véritable
scandale pour la morale chrétienne, il admet les discussions des théologiens quant au
concept de gloire du Paradis, puisque certains le prennent au pied de la lettre et d’autres
seulement dans un sens symbolique.

Dans Pépilogue, Llull continue en imaginant que les trois savant finalement se
trouvent en paix au milieu des bois, ils se lamentent sur la guerre, la violence religieu-
se... ils se sentent heureux d’avoir fait naitre I'idée de Dieu dans Iesprit du gentil, qui,
plein de bonheur, se lance dans une priére improvisée, hymne a I'éternité de I'Etre
supréme : “Etre supréme et infini, origine et fin de tous les biens...tu as trop tardé a
venir éclairer mon intelligence... n Et quand le gentil s’agenouille pour déclarer quelle
loi I'avait le mieux convaincu, les trois savants refusent de I'écouter “ils n’ont pas voulu
savoir laquelle des trois religions il avait choisie... parce que chacun aurait voulu que
ce flc la sienne...”. Finalement, chaque savant demande pardon aux deux autres pour
les avoir peut-€tre humiliés ou blessés et ils s’engagent 4 revenir dans la forét pour con-
tinuer & discuter sur la vérité, a la lumiére de Dame Intelligence, jusqu’a arriver & uni-
fier leur Foi et leurs Lois.

Voici le résumé du livre. Nous avons découvert 'intention de Ramon Llull :
c’est de témoigner de la possibilité d’une bonne entente entre des personnes de cro-
yances divergentes qui n’ont jamais cessé de se combattre entre elles, méme par les
armes. Llull a transformé 'ennemi en interlocuteur. Chaque savant s’est mieux connu
lui-méme en essayant de découvrir la part de vérité contenue dans le discours de
l'autre. Llull réclame 'accord entre les trois formes du monothéisme méditerranéen
comme une étape préalable vers la paix universelle. Nous sommes loin de I'intolé-
rance en face de “I’Autre”, institutionnalisée par I'Etat classique, incapable de pen-
ser au respect des différences ou des minorités.
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Notes

1.

Continuité et rupture dans le corisement de cultures

BOTEY Jaume. 54 Relats d ‘Immigracio. Ed. Centre d’Estudis de I’'Hospitalet i Diputacio de
Barcelona. Barcelone 1986. Travail sur des histoires vécues d’immigrés et sur le processus
d’intégration en Catalogne, fait dans le quartier de Can Serra de I'Hospitalet au cours des anné-
es 76-79. Les entretiens auxquels je me réfere dans ce travail, non publiés et déposés au Centre
d’Estudis de I'Hospitalet, ont eu lieu a I'automne 92.

. AAW . La gran Barcelona. Ed. Alberto Corazon, Madrid 1972. ALIBES Josep M~ et autres. La

Barcelona de Porcioles N° 21 de la revue CAU, Construction, Architecture et Urbanisme, sep-
tembreoctobre 1973, du Colegio Oficial de Aparejadores de Cataluna. MARTI Francisco MORE-
NO Eduardo. Barcelona ca donde vas? Ed. Dirosa, Barcelone, mai 1974. ALIBES Josep et
autres.La lucha de los barrios. Barcelona 1969-1975. N° 34 de la revue CAU, Construction,
Architecture et Urbanisme, novembre-décembre 1975, du Colegio Oficial de Aparejadores de
Cataluna. CARBONELL Jaume et autres. La lucha de barrios en Barcelona. Ed. Elias Querejeta,
Madrid 1976. BELLAVISTA Oleguer. Evolucio d’un barri obrer. Barri de I’Almeda, Cornella. Ed.
Claret, Barcelone 1977. GONZALEZ Basilio. Historia de un Barrio que vive y lucha Nuestra
Senora del Port.Ed. Bas. Gonz., Barcelone 1979. DOMINGUEZ Manuel. Taller del Barri de
Bellvitge. Quaderns d’Estudi n® 10. Centre d’Estudis de I’'Hospitalet, septembre 1991

. Les études sur I'immigration en Catalogne au cours de cette période et son établissement pos-

térieur sont déja nombreuses et elles englobent tous les domaines : démographique, politique,
électoral, pédagogique, culturel, linguistique, du travail; par régions, par villes, par quartiers, etc.
Il faut citer les premiers travaux dans les revues QUADERNS D’ALLIBERAMENT Ed. La Magrana
(N° 1, avril 87 et 2/3, avril 88), de méme que MATERIALES, Ed. Ketres, a partir de 77 et PERS-
PECTIVA SOCIAL, de 1’'ICESB, qui se sont vite préoccupés du théme, ainsi que le petit livre
d’AA W . La immigracion en Cataluna, Ed. de materiales, Barcelone 1968. Parmi les suivants
et les plus connus, je ne cite que ceux de TERMES Josep, La immigracio a Catalunya. Ed.
Empuries. Barcelone 1984. MIGUELEZ Faustino i SOLE Carlota, Classes socials i poder politic
a Catalunya. Promocions Publicacions Universitaries. Barcelone 1987. RECOLONS Lluis. Les
migracions a Catalunya en un nou per~ode demografic. ROTGER J M~ (coord.) Cycle de con-
férences de I’Associacio Catalana de Sociologia 1983-1984. “Vision de la Catalogne : le chan-
gement et la reconstruction nationale dans une perspective sociologique”. Diputacio de Barcelona
1987. pp. 257-301. SOLE Carlota. Catalunya : societat receptora d’immigrants. Analisi com-
parativa de dues epoques:1978 i 1983. Institut d’Estudis Catalans. Barcelone 1988. Les livres
et articles de Paco CANDEL sont maintenant encore une source inépuisable de réflexions d’anth-
ropologie et de culture populaire.
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Lignes Transversales des débats

| ineas Transversales
de los debates

Les lignes transversales du débat recueillent un certain nombre de notions -iden-
tité, culture, religion, islamisme, modernité, mondialisation, interculturalité et négo-
ciation- qui ont été présentes dans toutes les discussions et répondaient le plus aux buts
recherchés par le séminaire, a savoir, une mise en commun des concepts indispensa-
bles pour amorcer un dialogue interculturel.

II ne s’agit donc pas d’une transcription intégrale des débats, mais d’une sélection
des interventions qui s’ajustaient le plus a cet objectif. Pour cette raison, certains the-
mes du débat ou certaines interventions de grand intérét ne sont pas recueillis dans
cette transcription. Finalement, nous n’avons corrigé le style des interventions que dans
la limite du nécessaire, afin de préserver le plus possible le caractere vivant des débats.

Las lineas transversales del debate recogen cierto nimero de nociones -identidad, cultura, reli-
gion, islamismo, modernidad, mundializacién, interculturalidad y negociacion- que han estado pre-
sentes en todas las discusiones y responden mejor a los objetivos perseguidos por el seminario, es
decir, una puesta en comun de los conceptos indispensables para iniciar un dialogo intercultural.

No se trata pues de una transcripcion integra de los debates sino de una seleccién de aquellas inter-
venciones que se ajustaban méas a este objetivo. Por esta razén algunos temas del debate o intervencio-
nes de gran interés no estan recogidos en esta transcripcion. Para acabar, no hemos corregido el estilo
de las intervenciones méas que en lo necesario, para preservar al maximo el caracter vivo de los debates.
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IDENTITE / IDENTIDAD

Identité

II ne faut pas que I'identité soit une cloture. Il ne faut pas que notre définition de I'iden-
tité crée de nouvelles impasses aux individus. Il faut au contraire donner aux individus la pos-
sibilité d’agir, de nager dans différentes identités. Pour moi I'identité est une construction du
sujet -on a d’autant plus d’identité qu'on se définit comme différent de 'autre et seulement par
rapport a l'autre. Sans qu’il y ait quelque chose a 'intérieur, on n’arrive pas a établir,  cons-
truire le sujet. On est toujours dans une crise d’identité. (Ghalioun)

L’identité est véritablement I'expérience des limites, des limites spatiales, des limites tem-
porelles et des limites que I'étre humain définit pour laisser passer ce qu’il veut laisser passer et
refuser ce qu’il veut refuser. (Affaya)

Identité ne veut pas dire quelque chose de solide, invariable, etc.; ce sont des processus de
changement. (Pinxten)

Ce que je voulais dire aussi par identité, c’est qu’il n’y a pas une identité figée. Les peuples
changent d’identité, de fond d’identification. Pourquoi? parce que I'identité est toujours une
inscription dans une catégorie, dans un groupe, face & un probleme, face 2 un groupe. C'est une
catégorie socio-culturelle-ethnique, socio-historique, qui change donc en fonction du change-
ment du contexte, des besoins, des défis et des conflits ou des lignes de conflit. Il n’y a pas de
civilisation immuable comme il n’y a pas d’identité immuable. Le sens de Ihistoire est de recon-
naitre ce caractere évolutif des civilisations, des cultures. (Ghalioun)

La identidad no ha de ser una cerca. Nuestra definicion de la identidad no ha de crear en los
individuos nuevos atolladeros. Por el contrario, es preciso ofrecerles la posibilidad de actuar, de sumer-
girse en diferentes identidades. Para mi, la identidad es una construccion del sujeto. Se tiene tanto
mas identidad, cuanto mas diferente se define uno respecto del otro y solamente con relacion al otro.
Sin que haya algo en el interior, uno no llega jamas a establecer, a construir el sujeto. Uno se halla
siempre en una crisis de identidad. (Ghalioun)

En verdad, la identidad es la experiencia de los limites; de los limites temporales, espaciales y
de aquellos otros que el ser humano define para permitir lo que desea permitir y rechazar lo que desea
rechazar. (Affaya)

ldentidad no quiere decir algo soélido, invariable, etc. La identidad comporta procesos de cam-
bio. (Pinxten)

Lo que yo queria decir también respecto de la identidad es que no existe una identidad petrifi-
cada. Los pueblos cambian de identidad, de fondo de identificacion. ¢Por qué? porque la identidad
siempre es una inscripcion en una categoria, en un grupo, frente a un problema, frente a un grupo.
Es una categoria socio-cultural-étnica, socio-histérica, que cambia en funcién del cambio del con-
texto, de las necesidades, de los retos y de los conflictos o de las lineas de conflicto. No existe nin-
guna civilizacion inmutable como tampoco hay una identidad inmutable. El sentido de la historia es
reconocer este caracter evolutivo de las civilizaciones, de las culturas. (Ghalioun)



Identité / essentialisme

L’essentialisation des identités est une erreur fondamentale, mais rejeter I'essentialisation
des identités ne veut pas dire considérer I'identité comme une fiction. C’est une réalité, mais
une réalité historique. Les identités pesent réellement sur le comportement des individus, des
peuples, des groupes humains. Seulement, il ne faut pas imaginer ces identités dans une pers-
pective d'immuabilité. Ce sont des catégories historiques évolutives. L’identité est un repere réel
d’une réalité socio-politique, socio-culturelle. Cela représente aujourd’hui quelque chose, demain,
cela peut ne rien représenter du tout. (Ghalioun)

La esencializacién de las identidades constituye un error fundamental, pero rechazar la esen-
cializacion de las identidades no significa considerar la identidad como una ficcion. Es una realidad,
pero una realidad histérica. Las identidades influyen realmente en el comportamiento de los indivi-
duos, de los pueblos, de los grupos humanos. Tan sdélo es preciso no imaginar estas identidades
desde una perspectiva de inmutabilidad. Las identidades son categorias histéricas evolutivas. Las
identidades constituyen una referencia real de una realidad sociopolitica, sociocultural. Una cosa repre-
senta algo hoy, pero mafana quizas no signifique nada en absoluto. (Ghalioun)

Identité culturelle

Je pense que l'identité culturelle n’est pas une chemise qu’on met ou qu’on enléve, selon
des interéts économiques ou politiques. On n’a pas une culture, on est une culture, on ne la
choisit pas d’une fagon arbitraire. (Ghalioun)

Pienso que la identidad cultural no es una camisa que uno se ponga o se quite, segun los inte-
reses econémicos y politicos. Uno no tiene una cultura, uno es una cultura, uno no la escoge de una
forma arbitraria. (Ghalioun)

Question d’identité

La question de 'identité, d’abord, c’est se définir, se redéfinir par rapport a soi-méme.
Toute identité collective concerne des groupes et, a 'intérieur méme de la nation, concerne des
individus, une multiplicité de gens et de groupes. Cela signifie donc se définir a I'intérieur d’un
espace précis par rapport 4 soi-méme et par rapport a l'autre. La question de I'identité n’est pas
une question de choix individuel, n’est pas une question économique, n’est pas liée a la ques-
tion économique, mais a I’élaboration des valeurs collectives qui définissent la relation entre les
individus au sein d’'une communauté. (Ghalioun)

En primer lugar, la cuestion de la identidad es definirse, redefinirse respecto de uno mismo.
Toda identidad colectiva concierne a grupos y en el seno de la nacion, concierne a individuos, una
multiplicidad de gentes y de grupos. Esto significa definirse en el interior de un espacio preciso res-
pecto de si mismo y del otro. La cuestion de la identidad no es un asunto de eleccion individual, no
es tampoco una cuestion econdémica, no esta ligada a la cuestion econdmica, sino a la elaboracion
de valores colectivos que definen la relacion entre los individuos en el seno de una comunidad. (Ghalioun)
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Crise d’identité

Il 'y a un probleme d’identité dans le monde arabe, d’obsession identitaire, de rupture,
d’incapacité de trouver I'équilibre entre le passé et le présent, le soi-méme et I'étranger, l'autre,
I'Occident, 'Europe. Je me demande si on n’est pas la tout simplement devant une crise d’iden-
tité qui est la conséquence directe de cette mondialisation, de cette déshumanisation, de ce redé-
ploiement culturel qui empéche les cultures ou les peuples a cultures moins dominantes, moins
puissantes, de trouver du sens et donc de se définir d’abord par rapport & eux-mémes. (Ghalioun)

En el mundo éarabe existe un problema de identidad, una obsesién por la identidad, una ruptura, una
incapacidad de encontrar el equilibrio entre el pasado y el presente, entre uno mismo y el extranjero, €l
otro, Occidente, Europa...Me pregunto si no nos hallamos aqui simplemente ante una crisis de identidad
que es la consecuencia directa de esta mundializacion, de esta deshumanizacion, de este nuevo des-
pliegue cultural que empuja a las culturas o a los pueblos con culturas menos dominantes, menos poten-
tes, a encontrar el sentido y, por ende, a definirse, primeramente, en relacion a ellos mismos. (Ghalioun)

Désir d’identité

L’islamisme, au fond, répond a et constitue un désir d’identité en réaction a une disloca-
tion d’identité, due a 'échec d’un modele de modernisation, d’'une modernité que j’ai appelée
sous-modernité, une modernité sans 4me, qui est fondée sur des calculs mécaniques et a pour
essence la négation de 'homme. (Ghalioun)

El islamismo, en el fondo, responde a y constituye un deseo de identidad en reaccion a una dis-
locacion de ésta, debida al fracaso de un modelo de modernizacion, de una modernidad que yo he
denominado submodernidad, una modernidad sin alma, que se apoya en célculos mecanicos y que
tiene por esencia la negacion del hombre. (Ghalioun)

Concept dynamique d’identité

Le concept dynamique d’identité est fondamental. C’est comment rester soi-méme et gar-
der un réle précis par rapport a 'autre. On peut croire & une multiplicité de sédiments sans avoir
la capacité de se définir identitairement ou d’avoir une identité. Ce qui fait le probleme, c’est don-
ner i tous ces sédiments une unité, une valeur, un sens dans un ensemble international. (Ghalioun)

El concepto dinamico de identidad es fundamental. Es como seguir siendo uno mismo y pre-
servar un papel preciso respecto al otro Se puede creer en una multiplicidad de sedimentos sin tener
la capacidad de definirse 0 de poseer una identidad. Lo que es un problema es otorgar a todos estos
sedimentos una unidad, un valor, un sentido en un conjunto internacional. (Ghalioun)

Niveaux d’identification

Donc il y a plusieurs formes et changements d’identification, plusieurs paliers, niveaux
d’identification. En tant qu’individu religieux, croyant, je m’identifie & une communauté reli-
gieuse. En tant quhomme politique, je m’identifie & un parti, en tant que quelqu’un qui parle
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une langue, je m’identifie 2 une communauté de culture et de langue. Il n’y a pas de contra-
diction entre ces différents niveaux d’identification. Ce qui est important, c’est de voir com-
ment on essaie de lier des aspirations politiques & I'un ou l'autre de ces niveaux, c’est-a-dire,
comment établir notre action collective, politique en fonction de notre appartenance linguisti-
que, ethnique. C'est le cas des ethnies, par exemple, qui aspirent aujourd’hui 2 un Eta, alors
que I'Etat n’est pas nécessairement lié 2 une ethnie. C’est une identité en fonction des besoins,
mais Besoins avec un grand B, des besoins collectifs. (Ghalioun)

Existen varias formas y cambios de identificacion, varios estratos, niveles de identificacion. En
tanto que individuo religioso, creyente, me identifico con una comunidad religiosa. En tanto que hom-
bre politico, me identifico con un partido, en tanto que alguien que habla una lengua, me identifico
con una comunidad de cultura y de lengua. No existe ninguna contradiccion entre estos diferentes
niveles de identificacion. Lo importante es observar como uno trata de vincular unas aspiraciones poli-
ticas a uno u otro de estos niveles, es decir, como establecer nuestra accién colectiva, politica, en
funcién de nuestra pertenencia linguistica, étnica. Es el caso de las etnias que aspiran hoy a tener un
Estado, mientras que el Estado no esta necesariamente vinculado a una etnia. Es una identidad en
funcion de unas necesidades, Necesidades con N mayuscula, unas necesidades colectivas. (Ghalioun)

Mécanismes d’identification

Il y a quelque part un mécanisme d’identification, un mécanisme de construction d’une
conscience collective. Je pense que cette construction ne se fait pas dans des moments linéaires,
oll rien ne se passe; ces moments, ces retours, ces grands retours 2 une identité originelle oua
quelque chose qui s’est passé, C’est un phénomene, je dirais, sociologique. Ces moments de crise
sont sentis comme une provocation, comme une disparition. Vous avez exposé I'hypothese que
le moteur du changement peut étre quelque chose qui veut prouver qu’on est la, qu'on existe,
qu’on veut étre enregistré dans I'histoire. Moi je dirais que c’est un deuxieme temps; le premier
temps, c’est survivre, comme si cette identité conjoncturelle de crise était en quelque sorte un
visa de survie: nous sommes 13, nous existons. Donc 'identité, dans ce cas 1, ne serait pas une
identité accomplie, sinon plus qu’une identité, un mécanisme d’identification. Est-ce que ce
sera en référence A la modernité, a quelque chose que nous ne connaissons pas encore? Clest [a
le point d’interrogation. (Zannad)

Existe un mecanismo de identificacion, un mecanismo de construccion de una conciencia colec-
tiva. Considero que esta construccion no se lleva a cabo en momentos lineales, en los que no suce-
de nada; estos momentos, estos grandes retornos a una identidad original o a algo que sucedié tiempo
atras, es un fendmeno, diria, socioldgico. Estos momentos de crisis son percibidos como una pro-
vocacion, como una desaparicion. Habéis esgrimido la hipdtesis de que el motor del cambio puede
ser cualquier cosa que pretenda demostrar que uno se halla aqui, que uno existe, que desea ser ins-
crito en la historia. Yo diria que esto ocurre en un segundo estadio; el primero es sobrevivir, como si
esta identidad coyuntural de crisis fuera una suerte de visado de supervivencia: estamos aqui, existi-
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mos. Asi pues, la identidad en este caso no seria una identidad acabada, sino mas que una identi-
dad, un mecanismo de identificacion. ¢ Estara esto en referencia a la modernidad, a algo que aun no
conocemos? Este es el interrogante. (Zannad)

Identité politique

L’islamisme est un mouvement politique qui revendique cette identité et qui a une idéo-
logie, un programme, un mouvement, qui se met en marche, fixe des objectifs. Mais on ne peut
comprendre pourquoi il y a islamisme si on ne comprend pas la crise de la société dans son
ensemble, la crise du modele de modernisation, donc de solidarité politique. (Ghalioun)

El islamismo es un movimiento politico que reivindica esta identidad y que posee una ideologia,
un programa, un movimiento que se pone en marcha, fija unos objetivos. Pero no se puede com-
prender por qué hay islamismo si no se entiende la crisis de la sociedad en su conjunto, la crisis del
modelo de modernizacion e incluso de solidaridad politica. (Ghalioun)

Identité nationale

L’identité nationale est une nouvelle identité qui a été inventée, qui n’existait pas avant
mais qui a été créée comme un nouveau modele de solidarité. Je considere cela comme une
forme nouvelle d’identification créée par I'Etat-nation. C’est pour cela que I'Etat-nation a eu
de I'intérét dans Phistoire, parce qu’il a été a origine d’une nouvelle identité. Cependant il y
a des populations qui n’ont pas vécu cette expérience. Toutes les populations du monde n’ont
pas nécessairement suivi et subi le méme processus. Donc, pour les populations qui n’ont pas
connu ce phénoméne de nationalisme, il n’y a pas eu réellement de synthése entre I'Etat et la
communauté, de développement d’un processus de solidarité nationale. S’il ne s’est pas créé
une identité nationale, & quoi les gens continuent-ils 4 se référer? Soit a leur identité religieu-
se, soit & une idée clanique. Dans certains pays, il y a eu une sorte d’identité nationale a cause
des guerres de libération, qui ont fait naitre le réflexe que les gens d’'un méme pays ont plus
de choses en comun. (Ghalioun)

La identidad nacional es una nueva identidad que ha sido inventada, que no existia antes pero
que ha sido creada como un nuevo modelo de solidaridad. Considero esto como una nueva forma
de identificacion creada por el Estado-nacion. Por esta razén el Estado-nacion ha tenido interés a lo
largo de la historia, porque ha sido el origen de una nueva identidad. Sin embargo, hay poblaciones
que no han vivido esta experiencia. Todas las poblaciones del mundo no han seguido ni sufrido nece-
sariamente el mismo proceso. Por tanto, para las poblaciones que no han conocido este fenédmeno
de nacionalismo, no ha habido realmente una sintesis entre el Estado y la comunidad, un desarrollo
de un proceso de solidaridad nacional. Si no se ha creado una identidad nacional, ¢.cual es la refe-
rencia para la gente? Puede ser su identidad religiosa o una idea clanica. En algunos paises ha habi-
do una suerte de identidad nacional a causa de las guerras de liberacién, que han creado la reaccién
de pensar que la gente de un mismo pais tiene méas cosas en comun. (Ghalioun)
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. 2 ’
Identité européenne
La nouvelle identité européenne n’est pas un reflet, une continuation d’une civilisation euro-
péenne immuable. Elle est I'effet d’'une certaine modernité, donc d’une action historique tout a
fait observable. On essaic de créer un support culturel & une identité politique (Union européen-
ne) qui a été basée au départ sur une vision globale, une vision historique d’intérét. (Ghalioun)

La nueva identidad europea no es un reflejo, una continuacion de una civillizacion europea inmu-
table. Es la consecuencia de una cierta modernidad, de una accion histérica claramente observable.
Se trata de crear un soporte cultural a una identidad politica (Unién Europea) que ha estado susten-
tada en su inicio por una vision global, una vision histérica de interés. (Ghalioun)

Identité arabe

L’arabité aujourd’hui ne veut pas dire Etat-Nation. Larabité, cela veut dire un repére pour
une communauté de 260 millions de personnes qui parlent la méme langue, qui ont la méme
culture, qui ont des aspirations relativement communes, qui souffrent plus ou moins des mémes
maladies, des mémes malaises; mais ce n’est pas une identité nationale, ni une identité religieu-
se, ce nest pas une identité ethnique, puisque les arabes sont un brassage de plusieurs ethnies...
Donc il est possible de reconnaitre des identités qui fonctionnent, quelque part & un certain
niveau de I'action historique, de la pratique sociale aussi, sans que cela signifie reconnaitre des
essences a ces identités. Larabité est pour les pays parlant I'arabe le plus grand capital qu’ils peu-
vent exploiter dans leur réponse au(x) défi(s) de la mondialisation. Ils n’ont pas beaucoup d’autres
ressources. L'énergie pétroliere n’est plus arabe, ce n’est plus leur capital, c’est le capital des amé-
ricains, c’est 'instrument de pression sur 'Europe, le Japon, entre les mains des américains.
Tout ce qui reste aux arabes, c’est cette extraordinaire possibilité de communiquer par une seule
langue. Il ne reste rien d’autre. Je crois que I'arabité est un élément fondamental sur lequel les
arabes doivent construire leur avenir. (Ghalioun)

La arabidad hoy no significa Estado-nacion. La arabidad es una referencia para una comunidad de
260 millones de personas que hablan la misma lengua, que comparten la misma cultura, que tienen aspi-
raciones relativamente comunes, que mas o menos padecen las mismas enfermedades, los mismos males-
tares; pero la arabidad no constituye una identidad nacional, ni tampoco una identidad religiosa, ni una
identidad étnica, puesto que los arabes son una gran mezcla de varias etnias... Por tanto, es posible reco-
nocer unas identidades que funcionan, en alguna parte, a cierto nivel de la accion histérica, de la practi-
ca social también, sin que esto signifique reconocer unas esencias a estas identidades. La arabidad es
para los paises que hablan la lengua arabe el capital mas grande que puedan aprovechar en su respues-
ta al (a los) reto (s) de la mundializacion. Ellos no tienen muchos mas recursos. La energia petrolera ya no
es arabe, no es su capital, es el capital de los americanos. Es el instrumento que los americanos tienen
entre las manos para presionar a Europa y Japén. Todo lo que les queda a los arabes es esta extraordi-
naria posibilidad de comunicarse a través de una sola lengua. No les queda nada més. Yo creo que la ara-
bidad es un elemento fundamental sobre el que los arabes deben de construir su futuro. (Ghalioun)
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Identité urbaine

lurbain/la ville

Penser 'urbain, c’est finalement penser une société en mouvement et interroger aussi 'ima-
ginaire, la culture profonde de cette société. Quand on parle de I'urbain et de la ville, on est obli-
gé de parler d’'une question qui me parait essentiellement politique. L’Etat, tout Ertat, se définit
par la maitrise des hommes; tout Etat maitrise les hommes dans un espace bien déterminé. Il 'y a
essentiellement un probleme de ce que jappellerais politique d’aménagement, 4 savoir que pour
I’Etat au Maghreb, la conception de 'urbanisme répond essentiellement 2 des soucis de sécurité.
Cest-a-dire, méme quand les Etats pensent ou établissent une politique d’habitat, on peut se
demander si celle-ci répond fondamentalement aux besoins et aux attentes de la population ou
bien aux attentes et aux besoins sécuritaires de I'Etat. Il y a des changements sociaux profonds
dans les villes maghrébines et il y a une dislocation de la famille élargie qui méne 4 la famille nuclé-
aire; ceci a donné ce que Paul Pascon nomme une société composite ott '’homme composite a un
pouvoir extraordinaire -parfois méme inconscient- de jouer sur toutes les échelles. (Affaya)

Vous avez parlé du registre symbolique du corps a travers le rituel, de pratique de substitution
et du réle de 'imaginaire collectif. Je crois que si on ne maitrise pas sociologiquement ce registre

symbolique du corps et de I'imaginaire collectif, on a du mal 4 comprendre I'identité urbaine. (Zannad)

Pensar lo urbano es, en ultima instancia, pensar una sociedad en movimiento e interrogarse
también acerca del imaginario, la cultura profunda de esta sociedad. Cuando uno habla de lo urbano
y de la ciudad, tiene que referirse a una cuestién que me parece esencialmente politica. El Estado,
todo Estado, se define por el dominio sobre los hombres; todo Estado domina a los hombres en un
espacio bien preciso. Esencialmente, existe un problema de lo que yo llamaria politica de acondicio-
namiento, a saber, que para el Estado en el Magreb, la concepcion del urbanismo responde esen-
cialmente a preocupaciones de seguridad. En otras palabras, incluso cuando los Estados piensan o
establecen una politica de habitat, ¢ responde ésta fundamentalmente a las necesidades y a las expec-
tativas de la poblacion o bien a las expectativas y a las necesidades del Estado en el ambito de la
seguridad?. Hay cambios sociales profundos en las ciudades magrebies y existe incluso una dislo-
cacion de la familia extensa que conduce hacia la familia nuclear, lo que ha provocado lo que Paul
Pascon denomina una sociedad heterogénea donde el hombre heterogéneo posee un poder extra-
ordinario -a veces incluso inconsciente- de actuar a todos los niveles. (Affaya)

Habéis hablado del registro simbdlico del cuerpo a través de lo ritual, de préctica de subs-
titucién y del papel del imaginario colectivo. Respecto a esta identidad urbana, yo creo que, si
no se domina sociolégicamente el registro simbélico del cuerpo y del imaginarrio colectivo, es

dificil comprenderla. (Zannad)

habitat spontané

Justement 'intégrisme a eu une tres grande influence avec la naissance des habitats spon-
tanés. Or vis-a-vis de ceux-ci, 'Frat a récupéré -et c’est le terme- cet habitat spontané pour le
planifier et pour le contrdler. (Affaya)
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Justamente el integrismo ha tenido una gran influencia a partir del nacimiento de los habitats
espontaneos. Ahora bien, con respecto a estos habitats, el Estado ha recuperado -y éste es el tér-
mino- este habitat espontaneo para planificarlo y controlarlo. (Affaya)

solidarités urbaines
Ce sont des solidarités qui naissent a cause ou grice aux résultats des conditions de vie par-
ticulieres. On s’entraide, financierement, on se garde les enfants, etc., parce qu’on partage les

mémes conditions de vie. (Zannad)

Son solidaridades que nacen a causa o gracias a los resultados de condiciones de vida parti-
culares. Uno se ayuda mutuamente, financieramente, se cuida a los nifios, etc., ya que se compar-
ten las mismas condiciones de vida. (Zannad)

Néo-identités

Moi je dirais plutdt “néo-identités citadines” au pluriel parce qu’autrement vous tombez
dans I'impérialisme pour ainsi dire. Le concept d””identité citadine” n’est pas un concept neu-
tre, c’est un concept occidental, moderniste. (Pinxten)

Por mi parte, yo hablaria mas bien de “neo identidades urbanas” en plural, ya que de otro modo
caemos, por asi decirlo, en el imperialismo. El concepto de “identidad urbana” no es un concepto
neutro, es un concepto occidental, modernista. (Pinxten)

Immigré

Dans notre civilisation occidentale, 'immigré, en plus d’étre une personne physique, est
aussi un concept, une construction mentale, le stéréotype sur lequel la société peut décharger
ses frustrations et ses insécurités. (Botey)

L’immigré, cest autre, I'étranger. Finalement C’est un concept qui incarne un peu I'into-
lérance, l'insécurité, le danger, et fait fonctionner les stéréotypes pour justement conserver cette
idée de 'immigré comme perturbateur de l'ordre. (Affaya)

En nuestra civilizacién occidental, el immigrado, ademas de ser una persona fisica, es también
un concepto, una construccion mental, el estereotipo sobre el que la sociedad puede descargar sus
frustraciones y sus inseguridades. (Botey)

El immigrado es el otro, el extranjero. De hecho no es sino un concepto que encarna un poco
la intolerancia, la inseguridad, el peligro y que hace funcionar los estereotipos para, justamente, con-
servar esta idea del immigrado como perturbador del orden. (Affaya)

Occident

L’Occident, c’est quoi? Une spheére géographique? C'est un peu le sens étymologique du
mot. Est-ce une référence culturelle et quels sont les fondements, les grandes valeurs, de cette
culture? Est-on d’accord a I'intérieur de cet Occident sur ces grandes valeurs qu’il a lui-méme
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générées? Est-ce que 'Occident européen differe de 'Occident américain? Maintenant I'Europe
est en train de lutter, de résister contre une certaine invasion américaine. Il me semble que
I'Occident doit négocier avec lui-méme et avec les autres, parce que parler de 'Occident géo-
graphique, C’est faire appel aussi 4 I'Orient. L’Occident ne génere-t-il pas son contraire, chaque
fois qu’il est face & lui-méme, sa barbarie, ses deux guerres mondiales, ses fascismes, son esprit
d’exclusivisme, et ses nouvelles droites qui sont en train d’avancer de plus en plus? (Affaya)

Il y a deux perspectives pour le moment en Occident: d’une part, 'égoisme, I'individua-
lisme maximal, et, d’autre part, une sorte de repli (qui semble similaire dans le monde musul-
man) sur un passé statique, qu’on invente un peu, qui a des racines aussi. Chez nous, c’est ce

que fait extréme droite. (Pinxten)

$Qué es Occidente? ¢Es una esfera geografica? Este es un poco el sentido etimolégico del tér-
mino. ¢ Es una referencia cultural y cudles son los fundamentos y los grandes valores de esta cultu-
ra? ¢/ Se esta de acuerdo en Occidente sobre estos grandes valores que el propio Occidente ha
generado? ¢ Difiere el Occidente europeo del Occidente americano? Ahora Europa se halla luchando,
resistiendo contra una cierta invasion americana. Me parece que Occidente debe negociar consigo
mismo y con los demas, porque cuando se habla del Occidente geografico, se apela también a Oriente.
$Acaso no genera Occidente su contrario cada vez que se halla frente a si mismo? su barbarie, sus
dos guerras mundiales, sus fascismos, son espiritu de exclusivismo y sus nuevas derechas que estan
avanzando mas y mas. (Affaya)

Por ahora, hay dos perspectivas en Occidente: por un lado, el egoismo, el individualismo maximo
y, por otro, una suerte de repliegue (que parece similar en el mundo musulman) sobre un pasado esta-
tico, algo inventado pero también con raices. En Europa, la extrema derecha hace lo mismo. (Pinxten)

CULTURE

Culture

La culture est porteuse des valeurs humanistes qui prennent ’homme en compte, qui accep-
tent 'autre en tant qu’identité, qui reconnaissent cette identité et I'intégrent dans un moule
humaniste tolérant. (Affaya)

La maniere dont nous parlons de culture, C’est tout ce qui est, tout ce qu’on peut apprendre
et la mani¢re d’apprendre. Ce sont tous les processus (au pluriel) qui donnent du sens. (Pinxten)

La cultura es portadora de unos valores humanistas que toman al hombre en consideracion,
que conciben al otro en tanto que identidad, que reconocen esta identidad y la integran en un mode-
lo humanista tolerante. (Affaya)

La manera con la que hablamos de cultura, es todo lo que es, todo lo que se puede aprender
y la manera de hacerlo. Es decir, todos los procesos (en plural) que otorgan sentido. (Pinxten)
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Culture générale humaine

Cest difficile de globaliser et de dire qu’il y a une culture humaine générale. Dans cette
fin de siecle, il y a plut6t deux foyers producteurs de symboles et de signes et, par conséquent,
de culture. Le foyer rationnel-technique, qui donne ce qu’on voit, ce qu’on vit, et le foyer riche-
ment pluriel, celui de 'imaginaire. (Affaya)

Es dificil globalizar y afirmar que hay una cultura humana general. En este fin de siglo existen
mas bien dos polos productores de simbolos y de signos y, por consiguiente, de cultura. El polo racio-
nal-técnico que ofrece lo que se ve, lo que uno vive, y el polo rico y plural de lo imaginario. (Affaya)

Rencontre des cultures

La rencontre des cultures n’est pas forcément interculturelle. Ce n’est pas parce que des cul-
tures se rencontrent qu’il y a un phénomene culturel, il peut y avoir tout simplement agression,
il peut y avoir tout simplement élimination de 'un par l'autre. La rencontre des cultures devient
un phénomene culturel §il y a, d’une certaine manigre, acceptation et projet comun. (Weber)

El encuentro de las culturas no es forzosamente intercultural. Un fendmeno cultural no se debe
a que las culturas se encuentran, puede haber simplemente agresion o eliminacion de uno por el otro.
El encuentro de las culturas se convierte en un fendmeno cultural si, de alguna manera, existe acep-
tacion y proyecto comun. (Weber)

Construire ’humain

Quelle culture peut proposer aux hommes, & '’humanité, d’avoir une vision de plus en plus
humaine? L’homme n’est pas achevé. Il faut construire '’humain, ’homme est toujours en voie
d’hominisation. (Weber)

¢ Qué cultura puede proponer a los hombres, a la humanidad, tener una visiéon mas y mas huma-
na? El hombre no esta finalizado. Es preciso construir lo humano, el hombre esta siempre en vias de
hominizacion. (Weber)

Culture théocentrique/culture anthropocentrique

Moi je pense que le fond de la modernité, c’est la centralité de 'homme, C’est-a-dire, faire
de ’homme en quelque sorte, le centre, le but de la politique, de la morale, de la culture. Dans
le monde du Moyen-Age, toute I'activité tournait autour de Dieu: ¢’était une culture théocen-
trique. Avec la modernité, nous sommes entrés dans une culture anthropocentrique, c’est-a-dire,
ol ’homme est le centre et la fin. Mais aujourd’hui nous vivons, a Iéchelle du monde, la crise
de ’homme, la mort de '’homme. L’homme qu’on a inventé dans les sciences humaines est mort.
Nietzche a annoncé la mort de Dieu et Foucault a découvert la mort de ’homme. Nous som-
mes & I'échelle de '’humanité, face & un défi réel, celui de redéfinir nos objectifs, nos fins, ce sur
quoi nous devons axer, concentrer notre action collective. (Ghalioun)
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Considero que el fundamento de la modernidad es la centralidad del hombre, es decir, hacer del
hombre, en cierta manera, el centro, el fin de la politica, de la moral, de la cultura. En el mundo de la
Edad Media, toda la actividad giraba alrededor de Dios: era una cultura teocéntrica. Con la moderni-
dad, hemos entrado en una cultura antropocéntrica en la que el hombre es el centro y el fin. Pero hoy
vivimos, a escala mundial, la crisis del hombre, la muerte del hombre. El hombre inventado en las cien-
cias humanas ha muerto. Nietzsche anuncié la muerte de Dios y Foucault descubrié la muerte del hom-
bre. A nivel de la humanidad, nos encontramos ante un desafio real, el de redefinir nuestros objetivos,
nuestros fines, aquello sobre lo cual debemos centrar, concentrar nuestra accién colectiva. (Ghalioun)

Culture / catégorisation
Nos catégorisations sont nos manitres de prendre, de définir, de mettre dans des catégo-
ries, des groupes. Nous ne connaissons les choses qu’a partir de catégorisations. (Pinxten)

Nuestras categorizaciones son nuestras maneras de aprehender, de definir, de poner en categori-
as 'y en grupos. No somos capaces de reconocer las cosas mas que a partir de categorizaciones (Pinxten)

Dimension humaine de la culture

Le relatif ne signifie pas n’importe quoi. Le relatif a sa dimension, sa structure, sa dyna-
mique, son ordre, sa logique, sa raison, pour vivre réellement une dimension humaine qui appar-
tient a la chair de tous. (Weber)

Lo relativo no significa cualquier cosa. Lo relativo posee su dimension, su estructura, su dina-
mica, su orden, su logica, su razén, para vivir realmente una dimension humana que pertenece inti-
mamente a todos. (Weber)

Différence culturelle

Jai impression que pour expliquer le phénomene de rejet, de non-reconnaissance, qui est
fréquent au sein des pays comme entre nations différentes, on se base sur la différence culture-
lle. On suppose que I'existence de deux cultures empéche I'intégration, la communication ou
'unification. Au fond, c’est ce que disent tous les racistes, excusez-moi, c’est une déformation
culturaliste. On dit toujours qu’il y a rejet des arabes, des immigrés, parce qu’ils n’ont pas la
méme culture, les mémes valeurs, etc. Or lorsqu’on regarde les relations entre les groupes sociaux,
les hommes, on voit qu’il y a des conflits a I'intérieur méme d’une méme culture, d’'une méme
nation. Je ne pense pas que la différence culturelle a elle seule puisse expliquer toutes les formes
de communication et de rejet entre les hommes. Les hommes ne sont pas seulement des étres
culturels, ils ont des intéréts, des passions, des pouvoirs, des patrimoines. On a souvent ten-
dance a réduire la culture 2 la religion pour aggraver la différence et expliquer I'exclusion d’une
certaine partie de la population étrangere ou locale. La culture est beaucoup plus riche que la
religion. Il faut examiner d’'une maniére plus précise le rapport entre culture et forme de domi-
nation. La différence culturelle est-elle le seul facteur qui intervienne dans la constitution des
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rapports entre les groupes sociaux? Je suppose que non; les intéréts politiques et économiques
sont, souvent, beaucoup plus importants que I'élément culturel. Lorsqu’on partage des intéréts
avec les autres, on essaie de dépasser, de surmonter beaucoup de différences culturelles, y com-
pris linguistiques, de s’assimiler complétement. Les individus sont méme capables de laisser tom-
ber leur culture, parfois, leur religion. Cest pour cela qu’il y a des conversions dans Uhistoire,
et aussi des transformations des identités et des cultures. (Ghalioun)

Tengo la impresion de que para explicar el fendbmeno de rechazo, de no reconocimiento, que es
frecuente en el seno de paises asi como entre naciones diferentes, hay la tendencia de recurrir a la dife-
rencia cultural. Se supone que la existencia de dos culturas impide la integracion, la comunicacion o la
unificacion. Esto es exactamente lo que, con perddn, afirman todos los racistas; esto es una deforma-
cion culturalista. Siempre se afirma que existe un rechazo a los arabes, a los inmigrados, porque no
comparten la misma cultura, porque no tienen los mismos valores, etc. Ahora bien, cuando se obser-
van las relaciones entre los grupos sociales, entre los hombres, vemos que existen conflictos dentro
incluso de una misma cultura, de una misma nacién. No creo que la diferencia cultural en si misma
pueda explicar todas las formas de comunicacién y de rechazo entre los hombres. Estos no son sola-
mente seres culturales, también tienen intereses, pasiones, poderes, patrimonios. A menudo, se tiene
la tendencia a reducir la cultura a la religion para agravar la diferencia y explicar la exclusion de cierta
parte de la poblacion extranjera o local. La cultura es mucho mas rica que la religion. Conviene exami-
nar con mayor precision la relacion entre cultura y forma de dominacion. ¢Acaso es la diferencia cultu-
ral el Unico factor que interviene en la constitucion de relaciones entre los grupos sociales? Pienso que
no; a menudo, los intereses politicos y econdémicos son mucho mas importantes que el elemento cul-
tural. Cuando se comparten intereses con los demas, se intenta trascender, superar, muchas de las
diferencias culturales, incluidas las lingUisticas, y asimilarse completamente. Los individuos son incluso
capaces de abandonar sus culturas, a veces, sus religiones. Por esta razon existen conversiones en la
historia asi como transformaciones de las identidades y de las culturas. (Ghalioun)

Culture orale

L’alphabétisation, un idéal beau et clair, n’est pas neutre quant & une position de valeurs,
car c’est une position politique qui se fait contre quelque chose.

Par exemple, le groupe de Wole Soyinka (prix Nobel de la littérature) en Afrique de I'Ouest
est en train de mettre en marche un institut qui prévoit d’englober deux cultures, la culture lit-
téraire, alphabétisée pour ainsi dire, et la culture orale. Nous nous avons tendance a oublier cette
autre culture et & I'effacer devant la premiere. (Pinxten)

La alfabetizacion, un ideal hermoso y claro, no es neutra respecto de una posicion de valores,
ya que es una posicion politica que se hace en contra de algo. Por ejemplo, el grupo de Wole Soyinka
(premio Nobel de literatura) en Africa del Oeste esta poniendo en marcha un instituto que prevé englo-
bar dos culturas, la cultura literaria, alfabetizada por asi decirlo, y la cultura oral. Tenemos tendencia
a olvidar esta otra cultura e ignorarla en favor de la primera. (Pinxten)
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Modele culturel

L’Europe a provoqué des désastres. Elle a voulu imposer un modele de démocratie, un
modele de laicité et un modele des droits de ’homme, qui certainement ne coincide pas avec
celui d’autres lieux. Et on a assassiné, on a imposé et on a détruit d’autres cultures. Pour cette
raison et sans avoir besoin de recourir 2 un relativisme excluant ou qui facilite U'indifférence de
valeurs, nous devrions nous proposer comme tiche fondamentale, une réflexion sur ce qu’il y a
de particulier, propre, historique, variable, et ce qu’il y a de commun, fixe ou structurel, afin de
déterminer ce qui fait partie de I'essence universelle et inaltérable de '’homme et ce qui appar-
tient a la réalité contingente de chaque culture. (Botey)

Europa provoco desastres, quiso imponer un modelo de democracia, de laicidad y de Derechos
Humanos, que ciertamente no coincide con el modelo de otros lugares. Y se asesino, se impuso y
destruyd otras culturas. Por esta razén y sin necesidad de recurrir a un relativismo excluyente o que
facilite la indiferencia de valores, deberiamos proponernos como tarea fundamental una reflexion sobre
lo que hay de particular, propio, histérico, variable y lo que existe de comun, fijo o estructural, a fin de
poder determinar aquello que forma parte de la esencia universal e inalterable del hombre y aquello
que pertenece a la realidad contingente de cada cultura. (Botey)

RELIGION

Religion

Par religion, je comprends un systeme totalisant qui interprete et donne du sens au monde
de 'expérience et prescrit une série de régles de conduite en concordance avec cette vision du
monde. Religiosité renvoit a la pratique de s’intégrer dans I'univers par le biais de la confiance
approfondie (faith). Cette confiance est vécue ou expérimentée dans des rituels (2 la limite sans
aucun sens) et dans des mythes (comme représentations ouvertes a des interprétations multi-
ples, contextualisées et personalisées). (Pinxten)

Les religions ne sont pas seulement expression de foi, elles sont aussi les vertebres de cul-
tures beaucoup plus larges. (Botey)

La religion n’est rien d’autre qu’une construction culturelle que nous pouvons vérifier dans
I'évolution humaine, &4 un moment donné de laquelle les hommes disent: c’est Dieu qui a dit
que... C’est encore une forme de discours, c’est ¢a la grande question qui nous échappe, que
nous soyons croyants ou non. (Weber)

Les monothéismes sont tous les trois exclusivistes: il y a nous et donc pas les autres. C’est

un trait absolument incompatible avec un futur interculturel. (Pinxten)
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Entiendo por religion un sistema totalizante que interpreta y da sentido al mundo de la experien-
cia y prescribe una serie de reglas de conducta en concordancia con esta vision del mundo. La religio-
sidad se refiere a la practica de integrarse en el universo a través de la “confianza” profundizada (“faith”).
Esta confianza es vivida o experimentada en rituales (al limite, sin sentido alguno) y en mitos (como repre-
sentaciones abiertas a multiples interpretaciones, contextualizadas y personalizadas). (Pinxten)

Las religiones no son solo expresiones de fe. Son también las vértebras de culturas mucho mas
amplias. (Botey)

La religion no es nada mas que una construccion cultural que podemos verificar en la evolucion
humana, en un momento determinado de la cual los hombres afirman: es Dios quien ha dicho que...
Es, con todo, una forma de discurso, y ésta es la gran cuestion que se nos escapa, tanto si somos
creyentes como si no. (Weber)

Los tres monotefsmos son exclusivistas: estamos nosotros y, por tanto, los demés no. Este es
un rasgo absolutamente incompatible con un futuro intercultural. (Pinxten)

Foi

La foi, qui ne peut s’expliquer par la raison, doit s’exprimer a travers les moules institu-
tionaux ou idéologiques de chaque moment historique. Idéologiquement, par exemple, & tra-
vers la scolastique, le marxisme, Freud, 'existentialisme. Jamais le monde ne peut égaler la
richesse du vécu de la foi. Comme toute réalisation humaine, idéologiquement et institution-
nellement, les moules sont contingents et criticables. (Botey)

Il y a une dramatique impossibilité de saisir la foi de 'autre: ce que je saisis, ce ne sont que
des croyances ou des illustrations de croyance. Qu’est-ce que la foi? Je crains fort que la nous
devons avancer avec infiniment de prudence, car méme les systemes théologiques ont des appro-
ches tres différentes et nuancées de ce que peut étre une foi. Tout appareil va proposer des garde-
fous. Si on est dans Iislam, cest clair, on a tres vite la définition de la foi, les cing piliers: la croyance
en un seul Dieu, la croyance en la prophétie du Prophete, faire le pélérinage, les cinq pritres par
jour, la zackat -c’est-a-dire, 'auméne- et le jetine du Ramadan. Il est évident que pour un musul-
man qui vit l'islam comme spiritualité, sa foi va bien au-dela de ces prescriptions. (Weber)

La fe, que no puede explicarse por la razén, tiene que expresarse a través de los moldes insti-
tucionales o ideoldgicos de cada momento histérico. Ideoldégicamente, por ejemplo, a través de la
escolastica, el marxismo, Freud, el existencialismo. Jamas el mundo podra igualar la riqueza de la
vivencia de la fe. Como toda realizacién humana, ideoldgica e institucionalmente, los moldes son con-
tingentes y criticables. (Botey)

Existe una dramatica imposibilidad de comprender la fe del otro: lo que yo capto no es mas que
creencias o ilustraciones de la creencia. Qué es la fe? Me temo que hemos de avanzar con suma
prudencia, puesto que incluso los sistemas teoldgicos abordan con formas muy diferentes y matiza-
das lo que puede ser una fe. Todo aparato nos propondra una serie de barreras de proteccion. Si uno
se halla dentro del islam, la cosa esta clara, uno encuentra rapidamente la definicion de la fe, los cinco
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pilares: la creencia en un solo Dios y en la profecia del Profeta, realizar el peregrinaje, las cinco ple-
garias diarias, la “zakat” -o limosna- y el ayuno del Ramadan. Es evidente que para un musulman que
vive el islam como espiritualidad, su fe va mucho mas alla de estas prescripciones. (Weber)

Ordre du mystique

Je crois que, lorsqu’on laisse une ouverture vers 'ordre du mystique, c’est-a-dire de I'indi-
cible, le discours mystique, I'expérience de foi, est relativement proche de 'expérience soit artis-
tique soit amoureuse, dans laquelle des mots qui disent infiniment plus de choses que le quotidien
semblent imbéciles. Cest plus de 'ordre du choc émotionnel que de la rationalisation telle que
peut la produire un théologien, qui construit par nécessité un discours théologique. Car il faut
bien que nous ayons également des théories, nous sommes faits ainsi. Il ne faut pas mépriser
non plus la construction théologique, méme si je ne m’y reconnais pas, mais je la reconnais

comme une formidable cathédrale intellectuelle. (Weber)

Considero que, cuando dejamos una apertura hacia el orden mistico, es decir hacia lo indeci-
ble, el discurso mistico y la experiencia de la fe resulta relativamente cercano a la experiencia ya sea
artistica ya sea amorosa, en la que palabras que dicen infinitamente mas que lo cotidiano suenan a
tontas. Esta experiencia pertenece al orden del choque emocional, mas que al de la racionalizacion
que pueda esgrimir un tedlogo, quien por necesidad construye un discurso teolégico, porque igual-
mente es preciso que tengamos unas teorias; estamos hechos asi. Tampoco se ha de menospreciar
la construccion teoldgica, ya que aungue yo no me reconozca en ella puedo considerarla como una
formidable catedral intelectual. (Weber)

Le Texte

Pourquoi le Texte, 4 un certain moment, devient-il tellement important? Ce n’est pas pour ses
idées; ce qui est important, je crois, c’est d’essayer de le voir en tant qu’acte socio-politique qui met
des croyances sur texte, qui réduit la foi a ce que moi jappelle religion, C’est-a-dire, les institutions,
le pouvoir. Pour quelle raison justement ces trois traditions-la deviennent-elles religion? (Pinxten)

Re-ligion, j’aime bien le mot au sens étymologique, ce qui re-lie les individus. Le Texte est
certainement cette grande entreprise a partir de laquelle il y a consensus mais c’est justement la le
grand probleme des trois religions. Ce n’est pas seulement une question de religion, en tant que
foi, ou de Texte ou de contenu, c’est quelque chose de politique aussi. Quand le Texte va-t-il se
constituer? C’est quoi 'orthodoxie d’une religion? Cest une entreprise liée au pouvoir: le moment
ot 'on parle du judaisme officiel, le christianisme véritable, I'islam vrai. Lorsqu’on regarde de pres,
est déclarée vérité théologique le moment ou telle ou telle église ou tel ou tel courant religieux est
dans la main du pouvoir. Et toutes les autres sectes chrétiennes du Ille et IVe siecle, 'arianisme,
le docetisme, etc., je pourrais en citer une vingtaine, elles ont été éliminées par qui? Par le pouvoir

officiel, c’est-a-dire, ce formidable main dans la main entre le religieux et le pouvoir. (Weber)

¢ Por qué el Texto se convierte en un momento preciso en algo tan crucial? No es por las ideas.
Lo importante, creo, es percibirlo como acto sociopolitico que pasa a “texto” algunas creencias, que
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reduce la fe a lo que yo llamo religién, esto es, a las instituciones, el poder. ;Por qué precisamente
estas tres tradiciones se convierten en religion? (Pinxten)

Re-ligién, me gusta el término en su sentido etimoldgico, lo que re-liga a los individuos. El Texto
es ciertamente esa gran empresa a partir de la cual hay consenso, pero ahi esta precisamente el gran
problema de las tres religiones. No se trata soélo de una cuestion de religion, en tanto que fe o Texto,
o de contenido. También es algo politico. ;Cuando se constituye el Texto? ;Qué es la ortodoxia de
una religién? Es una empresa vinculada al poder: el momento en que se habla de judaismo oficial, de
cristianismo verdadero, de islam auténtico. Mirando mejor, vemos que es declarado verdad teoldgi-
ca el momento en que tal o cual iglesia, o tal o cual corriente religiosa, esta en manos del poder. Y
todas las demas sectas cristianas de los siglos Ill y IV -el arrianismo, el docetismo, etc., podria cita-
ros al menos una veintena-, ;por quién fueron eliminadas? por el poder oficial, es decir, este formi-
dable mano a mano entre lo religioso y el poder. (Weber)

Discours rationnel / discours théologique

Il y a un type de rationalité qui ne se ferme pas sur elle-méme mais o la raison critique la
raison; contrairement au discours théologique ot la raison est au service de la théologie et de la
construction théologique. A un moment donné dans la théologie, on ne peut plus aller plus loin,
il faut dire: je crois. Il faut reformuler un tas de choses de la théologie pour qu’elle parle dans
un imaginaire scientifique. (Weber)

Existe un tipo de racionalidad que no se cierra sobre si mismo, un tipo de racionalidad en el que
la razén critica a la razén; al contrario del discurso teoldgico en el que la razén esta al servicio de la
teologia y de la construccion teolégica. En un momento dado, en la teologia no se puede avanzar
mas, hay que decir: yo creo. Se han de reformular un montén de cosas de la teologia para que se
exprese en un imaginario cientifico. (Weber)

e o _ )
Laicité
La laicité a donné une certaine désymbolisation de la société; elle a créé un vide et, par rap-
port a ce vide, elle a proposé ce qu’on appelle la culture moderne. On développe la dance, le
théatre, le cinéma, toutes les formes d’expression de la modernité, de la culture moderne, parce
que 'Etat s’est désengagé du religieux. (Affaya)

La laicidad ha comportado una cierta desimbolizacion de la sociedad. Ha creado un vacio y,
respecto a éste, la laicidad ha propuesto lo que se denomina la cultura moderna: se promueve asi la
danza, el teatro, el cine, todas las formas de expresion de la modernidad, de la cultura moderna, ya
que el Estado se ha desentendido de lo religioso. (Affaya)

Aspect culturel de la religion
Les trois religions monothéistes ont un aspect culturel qui est trés fort dans Ihistoire et
qui existe toujours. Il s’est manifesté et développé dans notre concept de société profane et méme

dans notre concept de loi comme, par exemple, aussi dans notre concept de droit. (Pinxten)
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Las tres religiones monoteistas encierran un aspecto cultural muy fuerte en la historia y que sigue
existiendo. Este aspecto cultural se ha manifestado y desarrollado en nuestro concepto de sociedad pro-
fana, e incluso, en nuestro concepto de ley asi como, por ejemplo, en nuestro concepto de derecho. (Pinxten)

Lien d’ordre affectif / dimension charnelle

Il'y a un lien d’ordre affectif dans la récitation du Coran, dans I'émotion que produit la
lecture d’une sourate. Il y a des moments d’émotion qui échappent totalement 4 la rationalisa-
tion et qui sont de grands moments d’expérience humaine. Quand on est pris dans cette émo-
tion familiale, cela donne une dimension charnelle a la foi que 'Autre ne peut pas cerner. Et cet
élément est de ordre émotif, de la chaleur humaine, de la reconnaissance du groupe; cela veut
dire que 13, lorsqu’on dit foi, cela devient eine Stimmung, le fait de se sentir bien. (Weber)

Existe un vinculo de orden afectivo en la recitacion del Coran, en la emocion que produce la lec-
tura de una azora. Hay momentos de emocion que escapan totalmente a la racionalizacion y que son
grandes momentos de experiencia humana. Cuando uno es atrapado en esta emocion familiar, esto
otorga una dimension carnal a la fe que el otro no puede aprehender. Y este elemento pertenece al
orden de lo emotivo, del calor humano, del reconocimiento del grupo; lo cual equivale a que en este
caso, decir fe produce “eine Stimmung”, esto es, el hecho de sentirse bien. (Weber)

Le sacré

A propos de la dimension religieuse, nous n’avons pas beaucoup prononcé un mot qui
pourtant me semble important aussi, cest le mot “sacré”. Dans toute culture, il n’y a pas for-
cément du religieux, mais il y a toujours du sacré. Dans le monde sans Dieu, il y a beaucoup de
ressemblances entre nous parce que nous sommes culturellement des monothéistes. Ce monde
est traversé par de formidables forces du sacré, des forces débordantes: regardez le club de foot-
ball de Barcelone, n’y a t-il pas du sacré? Avec des partisans, des dogmes de vérité, on est tout 2
fait dans une ambiance de féte sacrée, comme celles de ’Antiquité. (Weber)

Al discutir de la dimensién religiosa, no hemos pronunciado mucho una palabra que también
me parece importante, la palabra “sagrado”. Lo religioso no existe forzosamente en toda cultura, pero
en cambio siempre hay lo sagrado. En un mundo sin Dios, existen muchas similitudes entre nosotros,
ya que somos culturalmente monoteistas. Este mundo esta atravesado por formidables fuerzas de lo
sagrado, fuerzas desbordantes: mirad si no el club de futbol del Barcelona ¢acaso no tiene algo de
sagrado? Con sus partidarios, sus dogmas de fe, uno se halla dentro de un ambiente de fiesta sagra-
da, como las de la Antigliedad. (Weber)

Nouvelle religiosité

La société capitaliste a produit et développé d’autres types de religiosité dans le sens ety-
mologique du mot: se trouver ensemble, sentir et ressentir soi-méme avec 'autre, et peut-étre
méme se sentir et ressentir comme |autre, par exemple, dans un concert de musique, dans un

match de foot. Ce sont de nouvelles expressions de religiosité, dans les fétes, dans un ensemble
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d’organisations qui génerent des modes de relation intersubjective. Cette nouvelle religiosité
s'inscrit dans un esprit de marketing: quand on parle de concerts ou de football, finalement c’est
du commerce, du marketing; c’est un argent fou qui circule; ce sont des émotions, des senti-
ments qui sont hautement exploités par un esprit de marketing. (Affaya)

La sociedad capitalista ha producido y desarrollado otras formas de religiosidad en el sentido
etimologico del término. Religiosidad quiere decir encontrarse juntos, sentir con el otro y, tal vez, sen-
tirse como el otro, como en un concierto de musica, por ejemplo, o en los encuentros de flitbol. Estas
constituyen nuevas expresiones de religiosidad, en las fiestas, en un conjunto de organizaciones que
generan modos de relacion intersubjetiva. Esta nueva religiosidad se inscribe dentro de un espiritu de
marketing. Cuando hablamos de conciertos, de futbol, es en Ultima instancia comercio, marketing; es
un dinero loco que circula. Son emociones, sentimientos, que son sumamente explotados por un espi-
ritu de marketing. (Affaya)

Essentialisme

L’essentialisme est toujours mauvais. L’essentialisme implique une certaine cloture a par-
tir de laquelle, il n’y a plus de discussion, plus d’adaptation, on est coincé. Par exemple, quand
on parle des lois économiques du marché libre, comme s’il s’agissait de lois naturelles, on fait
un discours idéologique évidemment essentialiste. L’essentialisme est utilisé toujours de préfé-
rence comme instrument de pouvoir: c’est comme ¢a parce que ¢ est comme ¢a dans la nature
des hommes. Lessentalisme, c’est une mentalité, et de la une théorie, une idéologie, un syste-
me de catégorisation. (Pinxten)

El esencialismo siempre es malo. El esencialismo implica cierta barrera a partir de la cual no exis-
te mas discusion, mas adaptacion. Se esta acorralado. Por ejemplo, cuando se habla de las leyes
econdmicas del mercado libre, como si se tratara de leyes naturales, se cae en un discurso eviden-
temente esencialista. El esencialismo es utilizado siempre, preferentemente, como instrumento de
poder: esto es asi porque asi es la naturaleza de los hombres. El esencialismo es una mentalidad vy,
al fin y al cabo, una teoria, una ideologia, un sistema de categorizacion. (Pinxten)

Imaginaire / symbolique

Définir I'imaginaire, c’est s’aventurer 2 introduire une rationalité & I'intérieur d’'un ensem-
ble de champs qui ne répondent pas nécessairement aux criteres de la rationalité. (Affaya)

Voila des choses que nous ne pouvons pas comprendre, car nous ne sommes pas dans
I'imaginaire de ces gens. Cela nous parait ridicule lorsque nous nous trouvons a I'extérieur,
et ceci est vrai pour toutes les religions. Lorsque nous ne sommes pas dans la symbolique,
tout parait ridicule: c’est un monde ol je ne comprends rien, que je ne vois que de Pexté-
rieur. (Weber)

Definir el imaginario es aventurarse a introducir una racionalidad en el seno de un conjunto de
campos que no responden necesariamente a los criterios de la racionalidad. (Affaya)

XX Afers Internacionals, 36



He ahi algunas cosas que no podemos comprender, porque no estamos dentro del imaginario
de esa gente. Eso nos parece ridiculo cuando nos hallamos en el exterior, y es cierto para todas las
religiones. Cuando no estamos dentro de lo simbdlico, todo parece ridiculo, se trata de un mundo del
que no entiendo nada, que veo desde fuera. (Weber)

ISLAMISME

Islamisme

L’islamisme est un mouvement d’identification politique -donc aussi d’idéologie politi-
que- qui puise ses forces, ses symboles dans un islam-religion qui est encore actif et qui fait vibrer
les gens. Et on ne peut pas dissocier completement islam et islamisme dans le sens oty, sans I'islam
religion qui a encore un impact sur les individus, I'islamisme n’aurait pas eu tant d’interét. Mais
il faut les séparer comme modalité d’action: 'action du croyant qui fait ses pricres tous les jours
reléve d’une modalité religieuse qui définit une croyance. Par contre, I'islamisme est une moda-
lit¢ d’action collective, politique, visant le changement des valeurs d’une société, d’un groupe,
d’une collectivité, etc. Et c’est dans ce sens que c’est un phénomene nouveau. L'islam, par con-
tre, n’est pas un phénomeéne nouveau, I'islam est 1a depuis 15 siecles alors que I'islamisme est
un phénomeéne nouveau. (Ghalioun)

L’islamisme est-il une réponse réelle a cette modernité, vidée de sens, de substance? Non,
je pense que c’est un désir de modernité. Clest-a-dire, les islamistes sont des étre humains; ce
ne sont pas des satans, ce sont des citoyens ordinaires qui pensent peut-étre que, par ce retour
al'idéologie politique islamique, par I'inspiration de l'islam, ils peuvent se reconstituer une cer-
taine identité, un certain recours, un certain sens de ’étre, de ’homme, une certaine authenti-
cité. C'est-a-dire qu’on n’est pas des chiens, car les gens, la-bas, sont traités comme des chiens.
C’est une réalité. Alors que les gens cherchent a devenir des étres humains. L’islamisme, c’est
aussi un déficit de réflexion de la part des courants démocratiques, laiques. Nous n’arrivons pas
a mettre en place une doctrine claire, cohérente pour répondre a cette crise. Nous ne sommes
pas capables d’élaborer, de former des forces susceptibles de lutter sur le terrain pour ce genre
de solution. Nous n’avons pas encore la possibilité de créer une nouvelle perspective pour une
population, pour des sociétés qui s’enlisent de plus en plus dans la crise, et donc s’accrochent 2
des solutions phantasmagoriques. (Ghalioun)

El islamismo es un movimiento de identificacion politica -por tanto, también de ideologia politica-
que extrae sus fuerzas, sus simbolos, de un islam-religion que adin es activo y que hace vibrar a las gen-
tes. Y no se puede disociar del todo islam e islamismo en el sentido de que, sin el islam religion, que ejer-
ce todavia un impacto sobre los individuos, el islamismo no habria resultado tan interesante. Pero es preciso
separar ambos como modalidad de accion: el creyente que realiza sus plegarias todos los dias, toma su
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accion de una modalidad religiosa que define a un creyente. Por el contrario, el islamismo es una modali-
dad de accion colectiva, politica, que aspira al cambio de los valores de una sociedad, de un grupo, de
una colectividad, etc. En este sentido se trata de un fendmeno nuevo. El islam no es un fenémeno nuevo,
el islam estéa ahi desde hace quince siglos, pero el islamismo constituye un fenémeno nuevo. (Ghalioun)

¢ Es el islamismo una respuesta real a esta modernidad, vaciada de significado, de substancia?
No, yo creo que es un deseo de modernidad. Es decir, los islamistas son seres humanos; no son sata-
nes, son ciudadanos normales que tal vez piensan que mediante este retorno a la ideologia politica
islamica, gracias a la inspiracion del islam, podran recomponer una cierta identidad, cierto apoyo, cier-
to sentido del ser, del hombre, una cierta autenticidad. O sea, que no somos perros, pues la gente,
alli, es tratada como perros. Es una realidad. Mientras que la gente pretende convertirse en seres
humanos. El islamismo es también un déficit de reflexion por parte de las corrientes democraticas,
laicas. No somos capaces de ofrecer una doctrina clara, coherente, para responder a esta crisis. No
somos capaces de elaborar, de formar fuerzas susceptibles de luchar sobre el terreno por esta clase
de solucion. Aun no disponemos de la posibilidad de crear una nueva perspectiva para una pobla-
cion, para unas sociedades que se empantanan cada vez mas en la crisis y se aferran, por consi-
guiente, a unas soluciones fantasmagoricas. (Ghalioun)

Confusions

On fait souvent des amalgames, des confusions entre I'islam, le musulman, I'islamisme et
Iislamiste. Islam, c’est le systeme, la référence, le Coran, les Hadiths. Musulman est celui qui appar-
tient A ce systeme et islamique ce qui se refere a l'islam. Mais lislamiste est celui qui fait servir
Iislam dans son action politique. La pensée islamique est la pensée qui réfléchit sur la situation de
la société islamique en prenant I'islam comme référence. Cest une création humaine. (Affaya)

A menudo, se hacen amalgamas, confusiones entre islam, musulman, islamismo e islamista.
Islam es el sistema, la referencia, el Coran, los hadices. Musulman es aquél que pertenece a este sis-
tema e islamico lo que se refiere al islam. Pero el islamista es el que utiliza el islam en su accion poli-
tica. El pensamiento islamico es el pensamiento que reflexiona sobre la situacion de la sociedad
islamica, tomando el islam como referencia. Es una creacion humana. (Affaya)

Islamisme / identité

C’est une manifestation de la crise, pas une récupération d’une identité quelconque, Cest
pourquoi je refuse aussi I'interprétation qui dit que I'islamisme est une réponse a une aspiration
a une authenticité quelconque. Il ne faut pas considérer I'islamisme comme un fait naturel, un
fait positif dans le sens que c’est un retour a I'identité. Je veux dire que, derriere 'islamisme, les
musulmans, les arabes, n’ont pas trouvé une identité naturelle, leur authenticité. Je dirais méme
que I'islamisme est une nouvelle identité ou une aspiration a celle-ci, dans le sens ot C’est I'iden-
tité de ceux qui n’en ont pas. L’identité de ceux qui ont été déclassés et dénués de toute identi-
té. Clest I'identité des marginalisés, des gens qui ont perdu leurs repéres et leur attachement 2
une identité collective. (Ghalioun)
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Es una manifestacion de la crisis, no una reconstruccion de una identidad cualquiera. Por esto
rechazo también la interpretacion que afirma que el islamismo es una respuesta a una aspiracion a
una autenticidad cualquiera. No hay que considerar el islamismo como un hecho natural, un hecho
positivo en el sentido de que es un retorno a la identidad. Quiero decir con ello que tras el islamismo,
los musulmanes, los arabes no han encontrado una identidad natural, su autenticidad. Yo afirmaria
incluso que el islamismo es una nueva identidad o una aspiracion a ésta, en el sentido que es la iden-
tidad de los que no la tienen. La identidad de los que han sido desclasados y despojados de toda
identidad. Es la identidad de los marginados, de la gente que ha perdido sus referencias y los vincu-
los que le unian a una identidad colectiva. (Ghalioun)

Islam politique

Il s’agit fondamentalement d’une islamisation de la politique ou de la politisation de I'islam.
La politisation de la religion a été inaugurée par les autres religions monothéistes, par le judais-
me avec le sionisme 2 la fin du XIXe si¢cle, par les chrétiens avec la fondation de la démocratie
chrétienne au début du XXe siecle. (Affaya)

Moi, j essaie d’éviter le terme “islam politique” parce qu’il peut y avoir des aspirations a
une identification politique, sans qu’il y ait nécessairement un islam politique, C’est-a-dire, une
revendication directe de prise de pouvoir.(Ghalioun)

Se trata fundamentalmente de una islamizacion de la politica o de la politizacion del islam. La
politizacion de la religion ha sido inaugurada por las otras religiones monoteistas, por el judaismo con
el sionismo de finales del siglo XIX, por los cristianos con la fundacion de la democracia cristiana a
principios del siglo XX. (Affaya)

Yo trato de evitar el término “islam politico”, porque puede haber aspiraciones a una identifica-
cion politica, sin que haya necesariamente un islam politico, es decir, una reivindicacion directa de
toma de poder. (Ghalioun)

Islamisme / crise

L’islamisme en tant qu’ideologie existait depuis plusieurs décennies, les partis des Freres
musulmans ont été crées dans les années 30. Mais I'islamisme est resté un courant minori-
taire. Il est devenu important lorsque la crise a apporté a ce courant, a cette ideologie mino-
ritaire, un renfort démographique, humain, qui en a fait un phénoméne majoritaire, dominant.
Clest ¢a la mutation, le fait nouveau, original sur lequel il faut s’interroger. C’est la transfor-
mation, la mutation de cet islamisme d’une tradition minoritaire 2 une tradition majoritai-
re. Certains tendent, pour faire barrage aux islamistes, de s’allier aux despotes, aux dictateurs,
perdant ainsi toute leur crédibilité. C’est ce qui fait qu’on continue encore a s’enliser dans la
crise, parce que les forces sur lesquelles on pouvait compter pour débloquer la situation ont
vendu leur Ame, A cause de la peur, la panique, aux mémes forces qui ont conduit 2 la crise,
aux mémes systemes, aux mémes régimes qui ont plongé cette société dans cette crise. Et donc
il y a impasse. (Ghalioun)
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El islamismo, en tanto que ideologia, existe desde hace varios decenios. Los partidos de los
Hermanos Musulmanes fueron creados en los afnos treinta. Pero el islamismo se mantuvo como una
corriente minoritaria. Llegd a ser importante cuando la crisis aport6 a esta corriente, a esta ideologia
minoritaria, un refuerzo demografico, humano, que ha hecho de él un fendmeno mayoritario, domi-
nante. Esta es la mutacion, el hecho novedoso, original, sobre el que es preciso interrogarse. Esta es
la transformacion, la mutaciéon de este islamismo, de una tradiciéon minoritaria a una tradicién mayo-
ritaria. A fin de contener a los islamistas, algunos tienden a aliarse con los déspotas, con los dicta-
dores, perdiendo asi toda credibilidad. Esto es lo que provoca que aln se esté atascado en la crisis,
ya que las fuerzas con las que se podria contar para desbloquear la situacion han vendido sus almas
a causa del miedo, el panico, a las mismas fuerzas que han conducido a la crisis, a los mismos sis-
temas, a los mismos regimenes que han hundido a esta sociedad en esta crisis. Y por ello este calle-
jon sin salida. (Ghalioun)

Retour a Pislam

Je crois que cest une fuite en avant. Cest une solution phantasmagorique, parce quon ne
peut pas résoudre les problemes politiques, on ne peut pas résoudre la crise du modele de moder-
nisation actuelle par le retour a des solutions du VIle siécle, par la réassociation du religicux et
du politique, par la négation de tous les acquis de la civilisation moderne. (Ghalioun)

Creo que se trata de una huida hacia adelante. Representa una solucion fantasmagoérica,
porgue no se pueden resolver los problemas politicos, no se puede solucionar la crisis del mode-
lo de modernizacion actual mediante el vuelta a las soluciones del siglo VII, mediante la reasocia-
cion de lo religioso y de lo politico, mediante la negacion de todos los logros de la civilizacion
moderna. (Ghalioun)

MODERNITE

Modernité

Simmel définit la modernité comme un espace ou se traduisent les expressions de la ville
et aussi les manifestations de la femme. (Affaya)

Certaines sociétés n’ont connu de la modernité qu'un modele dégradé qui n’apporte que
la négation et le mépris de ’homme, par la technologie, par 'armée, par les dictateurs, par les
despotes, par des pouvoirs qui n’ont pour contréler la société qu'un seul moyen: écraser, effa-
cer la volonté, la conscience de ’homme. (Ghalioun)

Simmel define la modernidad como un espacio en el que se traducen las expresiones de la ciu-
dad y también las manifestaciones de la muijer. (Affaya)
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Algunas sociedades no han conocido de la modernidad mas que un modelo degradado que no
aporta sino la negacion y el menosprecio del hombre, mediante la tecnologia, el Ejército, los dicta-
dores, los déspotas, mediante poderes que no utilizan sino un Unico medio para controlar a la socie-
dad: aplastar, borrar la voluntad, la conciencia del hombre. (Ghalioun)

Modernisation

Il s’agit d’'une modernisation forcée, parce que les arabes et les musulmans ont été con-
traints 4 introduire un ensemble de réformes au niveau de I'Etat, de 'armée, de I'enseignement
et de 'administration. (Affaya)

Se trata de una modernizacion forzada, ya que los arabes y los musulmanes han sido obliga-
dos a introducir un conjunto de reformas en el &ambito del Estado, del Ejército, de la ensefianza y de
la administracion. (Affaya)

Welfare State

Des Etats qui avaient les moyens de tout donner, d’offrir tous les services gratuitement 2
la population pauvre, sont de plus en plus affaiblis. Il y a des exclusions qui se créent au sein
méme de ces Etats riches. Cela se reflete encore d’une maniére plus grave dans la situation des
minorités étrangeres ou d’origine étrangere. (Ghalioun)

Los Estados que poseian los medios suficientes para darlo todo, para ofrecer todos los servi-
cios gratuitamente a la poblacion pobre, estan cada vez mas debilitados. Existen exclusiones que se
originan en el seno mismo de estos Estados ricos. Ello se refleja de una manera ain mas grave en la
situacion de las minorias extranjeras o de origen extranjero. (Ghalioun)

Autres civilisations / modernité

De méme que la civilisation européenne a connu des mutations qui I'ont conduite & une
nouvelle situation, la modernité, 2 une conception moderne de I'individu, du groupe, du rap-
port entre le religieux et le politique, les autres civilisations vivent aussi des processus de trans-
formation et de modernisation. Elles sont amenées d’une fagon ou d’une autre 4 produire -d’une
maniére inachevée peut-étre dans certains continents- les mémes formes, les mémes types que
la modernité a imposés aux cultures occidentales. Quant au résultat, il y a encore un point d’inte-
rrogation. (Ghalioun)

Del mismo modo que la civilizacién europea conocié mutaciones que la condujeron a una
nueva situacion, la modernidad, a una concepcion moderna del individuo, del grupo, de la rela-
cion entre lo religioso y lo politico, las otras civilizaciones también viven procesos de transforma-
cion y de modernizacion. Ellas se ven empujadas de un modo u otro a producir -de manera
inacabada tal vez en ciertos continentes- las mismas formas, los mismos tipos que la moderni-
dad impuso a las culturas occidentales. Respecto al resultado, subsiste aln un interrogante.
(Ghalioun)
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MONDIALISATION / GLOBALISATION

Mondialisation

Jai dit qu’il s’agit d’une nouvelle naissance du monde, différente mais qui fait de la loi du
marché, de la logique du marché, la loi déterminante, comme s’il s’agissait réellement d’un inté-
grisme marchand. La mondialisation va se faire au détriment des cultures qui ne vont pas savoir
bien négocier leur place dans le monde. (Affaya)

Avec la mondialisation, la globalisation, les transformations nouvelles, il y a effectivement
dans les faits quelque chose que j’appellerais “redéploiement culturel” -et j’utilise 12 un terme
militaire. A travers méme la révolution de la communication, qui crée un nouveau mode de dis-
tribution de ressources, il y a des cultures qui perdent leur capacité de reproduire du sens et
d’autres cultures qui dominent davantage, qui accaparent I'espace et qui imposent de plus en
plus leurs conceptions, leur maniére de voir les choses. (Ghalioun)

Lorsqu’on parle de mondialisation, c’est vrai qu’il faut étre extrémement critique. Elle
cache beaucoup de turpitudes et elle arrange beaucoup les finances de grands groupes interna-
tionaux. (Weber)

Mondialisation ne veut pas dire nécessairement homogénéisation, c’est I'inverse.
Mondialisation, c’est-a-dire, unification des mécanismes du marché, ne veut pas dire que tous
les pays deviendront capitalistes, riches etc. Non, cela veut dire le contraire. Cela veut dire qu’il
y a maintenant plus de capacités de polarisation de la richesse, de la production culturelle, de
Iédition, etc. Cest un défi qui nous est lancé: comment faire en sorte que la mondialisation rée-
lle -4 savoir, le développement des moyens technologiques- ne soit pas aussi la source d’'un grand
désordre et dévastation. Je crois que la mondialisation, telle qu’elle est gérée, conduit a la dévas-
tation, produit des zones de barabarie. Avec la mondialisation, nous avons besoin de structures
mondiales, transnationales pour pouvoir participer a I'événement, pour pouvoir participer, agir

sur I'histoire et non pas continuer a la subir. (Ghalioun)

He afirmado que se trata de un nuevo nacimiento del mundo, diferente, pero que hace de la ley
del mercado, de la légica del mercado, la ley determinante, como si tratara realmente de un integris-
mo mercantil. La mundializaciéon va a llevarse a cabo en detrimento de las culturas que no sabran
negociar adecuadamente su lugar en el mundo (Affaya)

Con la mundializacién, la globalizacién, las nuevas transformaciones, existe efectivamen-
te en los hechos una suerte de lo que yo llamo “redespliegue cultural” -utilizando para ello un
término militar-. A través incluso de la revolucién de la comunicacién que configura un nuevo
modo de distribucién de los recursos, hay culturas que pierden su capacidad de reproducir sig-
nificados y otras culturas que dominan mds, acaparan el espacio, imponen cada vez mds sus
concepciones y su manera de ver las cosas. (Ghalioun)

Al hablar de mundializacion, es cierto que se ha de ser extremadamente critico. La mundializa-
cién oculta buena parte de su ignominia y es conveniente para las finanzas de grandes grupos inter-
nacionales (Weber).
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Mundializacién no quiere decir necesariamente homogeneizacion, es a la inversa. Mundializacion,
es decir, unificacion de los mecanismos del mercado, no significa que todos los paises se vayan a
volver capitalistas, ricos, etc. No, quiere decir o contrario. Esto significa que ahora existen muchas
mas capacidades de polarizacion de la riqueza, de la produccién cultural, editorial, etc. Es un reto que
se nos plantea: como conseguir que la mundializacion real, esto es, el desarrollo de medios tecnolo-
gicos, no sea, al mismo tiempo, la fuente de un gran desorden y de devastacion. Yo considero que
la mundializacién, tal como esté gestionada, conduce a la devastacién, produce zonas de barbarie.
Con la mundializacion, nos hallamos ante la necesidad de estructuras mundiales, transnacionales,
para poder participar en los acontecimientos, para poder intervenir en la historia y no seguir someti-
dos a ella. (Ghalioun)

Mondialisation au niveau culturel

Internet, 'ouverture de cette espace de communication entre toutes les cultures, aura
certainement un impact sur 'évolution de chaque culture nationale. Mais c’est en fonction
de la puissance créatrice de chaque culture que le rapport sera déterminé plus tard. Il y a des
cultures qui vont profiter de cette ouverture, c’est-a-dire, qui pourront y trouver des moyens
de renforcement, de création, mais il y aura des cultures incapables de suivre le rythme. Les
populations seront obligées de consommer plus de produits culturels extérieurs, de s’accro-
cher aux chaines de télévision américaines. Nous irons certainement vers un univers ot les
individus peuvent ne pas s’identifier nécessairement a une culture nationale, mais a des cul-
tures sectorielles: je suis sociologue, j’aime le cinéma, etc. Autrement dit, il y aura un par-
tage beaucoup plus important. Il y aura des espaces ou les gens auront la méme culture,
quelque soit leur pays d’origine. Par exemple, dans le cas des cultures scientifiques, nous
avons les mémes concepts, nous pouvons patler entre nous la méme langue, parce que c’est
une culture universelle. Les espaces universalisés seront de plus en plus importants & mon
avis. (Ghalioun)

Internet, la apertura de este espacio de comunicacion entre todas las culturas tendra cierta-
mente un impacto sobre la evolucion de cada cultura nacional. Pero es en funcion de la potencia
creadora de cada cultura como la relacion sera determinada mas tarde. Hay culturas que aprove-
charan esta apertura, es decir, que pueden encontrar en ella medios de refuerzo, de creacion, pero
al tiempo habra culturas incapaces de seguir el ritmo. Las poblaciones estaran obligadas a consu-
mir mas productos culturales exteriores, a engancharse a las cadenas de television americanas. En
verdad, caminaremos hacia un universo en el que los individuos podran identificarse no necesaria-
mente con una cultura nacional, sino con culturas sectoriales: yo soy socidlogo, a mi me gusta el
cine, etc. Quiere ello decir que habra una particion mucho mas importante. Habra espacios en los
que la gente tendra la misma cultura, sea cual sea su pais de origen. Por ejemplo, en el caso de las
culturas cientificas, tendremos los mismos conceptos, podremos hablar entre nosotros la misma
lengua porque se trata de una cultura universal. En mi opinion, los espacios universalizados seran
cada vez mas importantes. (Ghalioun)
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Etat national

Vu la mondialisation, la capacité des Frtats A intervenir et 2 maitriser leur devenir a dimi-
nué énormement. L’Etat-nation ne fait plus le poids, aussi bien dans les pays arabes que dans
les pays musulmans, aussi bien dans les pays européens que dans les grandes puissances. Donc
il y a un effritement du nationalisme. L’Etat-nation est en train d’étre dépassé. Pourquoi?
Parce que les nouvelles forces, les nouveaux mécanismes, disons de mondialisation, font que
I’Etat ne pese plus sur 'événement. C’est alors que cette évolution générale rencontre des
processus locaux, des processus d’évolution a 'intérieur de chaque nation, de chaque socié-
té, et cette rencontre produit des effets. Il faut réfléchir sur ce croisement entre I'événement
international, mondial et I'événement local. Il se produira une transition négociée vers une
sorte de mondialisme négocié. L’Etat national est devenu une prison dans le monde arabe,
comme ailleurs. Ceux qui n’arrivent plus a dépasser leurs fronti¢res périront. Méme les amé-
ricains et les européens 'ont compris. Au niveau de I'Etat-nation, on ne peut plus rien faire.
Il faut ouvrir et il faut créer des espaces plus importants; il faut jouer au niveau régional pour
avoir un role aujourd’hui dans le monde. Ghalioun)

Vista la mundializacion, la capacidad de los Estados para intervenir y dominar su futuro ha dis-
minuido enormemente. El Estado-nacion, el Estado nacional ha perdido importancia, tanto en los pai-
ses arabes y musulmanes, como en los europeos y las grandes potencias. Luego hay un
desmoronamiento del nacionalismo. El Estado-nacién esta siendo sobrepasado. ¢Por qué? Porque
las nuevas fuerzas, los nuevos mecanismos, digamos de la mundializacién, hacen que el Estado no
pese mucho sobre los acontecimientos. Es entonces cuando esta evolucion general se topa con pro-
cesos locales, procesos de evolucion en el interior de cada nacién, de cada sociedad, y este feno-
meno produce determinados efectos. Es preciso ver este encuentro, este cruce entre el acontecimiento
internacional, mundial, y el acontecimiento local. Se producira una transicion negociada hacia una
suerte de mundialismo negociado. El Estado nacional se ha convertido en una prision en el mundo
arabe, como en otras partes. Los que no puedan sobrepasar sus fronteras pereceran. Incluso los
americanos y los europeos lo han comprendido. A nivel del Estado-nacién, ya no se puede hacer
nada. Es preciso abrir y crear espacios mas importantes; a nivel regional, es necesario pujar por tener
algun papel en el mundo de hoy. (Ghalioun)

Clochardisation

Si la mondialisation détruit, conduit & détruire certaines cultures, cela veut dire qu’elle crée
la clochardisation. Elle multiplie les phénomeénes de clochardisation culturelle des peuples parce
que le role d’une culture ¢’est d’humaniser une population. Quand je détruis une culture, je
déshumanise, je crée 'occasion d’une déshumanisation. Aujourd’hui, on vit des phénomenes
de déshumanisation. Pourquoi? Parce que les peuples qui perdent confiance dans la capacité
de leur culture a reproduire un sens ou les peuples dont la culture ne produit plus de sens, per-
dent la maitrise de leur propre environnement, n’arrivent plus a se définir par rapport a eux-
mémes et par rapport a autre. (Ghalioun)
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Si la mundializacion destruye, conduce a destruir ciertas culturas, eso quiere decir que ha cre-
ado la lumpenizacion. La mundializacion multiplica los fenédmenos de lumpenizacion cultural de los
pueblos, ya que el papel de una cultura es humanizar a la poblacion. Cuando yo destruyo una cultu-
ra, deshumanizo, propicio la ocasion para una deshumanizacion. Hoy se viven fenédmenos de deshu-
manizacion. ¢ Por qué? Porque los pueblos que pierden confianza en la capacidad de sus culturas de
reproducir un sentido o los pueblos cuya cultura ya no produce sentido, pierden el dominio de su pro-
pio entorno, no alcanzan a definirse en relacion a ellos mismos y al otro. (Ghalioun)

INTERCULTURALITE

Interculturalité

Est-ce qu’une culture me permet d’étre autre et en méme temps moi-méme? Cest la vita-
lité de l'interculturalité de me mettre dans ce processus. Cette idée de I'interculturel n’est pas
un acquis, elle n’est méme pas en marche, mais c’est un horizon auquel on pourrait peut-étre
réver. (Weber)

Jestime que l'interculturalité -comme conjugaison avec l'autre- se construit dans les rapports
interhumains, dans les rapports intersubjectifs. C’est quelque chose qui est en marche 2 travers les
corps, a travers les signes, a travers les différentes expériences et différentes cultures. (Affaya)

Est-ce que l'interculturalité ne serait pas une maniere de répondre a ces défis de déshu-
manisation, c’est-a-dire, de créer d’autres mécanismes, une autre réaction plus positive, réflé-
chie, pour contrecarrer ces phénomenes, ces mécanismes de déshumanisation. Ce n’est pas une
idéologie, c’est une tentative, une réaction réfléchie contre un mal qui se développe 4 cause de
cette évolution de la mondialisation. Il ne peut y avoir d’interculturalité sans une base commune
de valeurs. On veut qu’il y ait une interpénétration culturelle différente parce que nous voulons
sauver certaines conceptions de la solidarité entre les peuples. (Ghalioun)

Il n’y a d’interculturalité que s’il y a un projet commun, c’est-a-dire, s’il y a solidarité.
(Weber)

Pourquoi ces efforts pour étre interculturel? Je crois que U'interculturel doit étre un ins-
trument de pouvoir car, sinon, c’est un instrument contre le pouvoir. Ou bien c’est ce que nous,
intellectuels, espérons que ce soit, ou bien -et 1a je vais étre méchant- C’est un instrument, une
maniere, de sauver ce qui est sauvable apres le déluge qu’on est en train de vivre, apres la pério-
de de grandeur, de superpuissance. L’interculturel intégre 'autre; on est quand-méme un peu
sur le terrain de I'autre. On n’est jamais neutre, on doit choisir. (Pinxten)

¢Acaso una cultura me permite ser otro y al mismo tiempo me deja ser yo mismo? La vitalidad
de la interculturalidad radica en situarme en este proceso. Esta idea de lo intercultural no es adquiri-
da, no esta en marcha, sino que es un horizonte en el que tal vez se podria sofiar. (Weber)
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Considero que la interculturalidad -como conjugacion con el otro- se construye en las relacio-
nes interhumanas, en las relaciones intersubjetivas. Es algo que circula a través del cuerpo, a través
de los signos, a través de las diferentes experiencias y diferentes culturas. (Affaya)

¢Acaso no sera la interculturalidad una manera de responder a estos desafios de la deshu-
manizacion, es decir, de crear otros mecanismos, otra reaccidon mas positiva, pensada para con-
trarrestar estos mecanismos de deshumanizacion? No se trata de una ideologia, es un intento, una
reaccion reflexiva contra un mal que se desarrolla a causa de esta evoluciéon de la mundializacion.
No puede haber interculturalidad sin una base comun de valores. Se desea que haya una inter-
pretacion cultural diferente porque queremos salvar ciertas concepciones de la solidaridad entre
los pueblos. (Ghalioun)

No hay interculturalidad a menos que haya un proyecto comun, es decir, si hay solidaridad. (Weber)

¢ Por qué estos esfuerzos por ser intercultural? Yo creo que lo intercultural debe ser un instru-
mento de poder porgue, sino, es un instrumento contra el poder. Esto es lo que nosotros los intelec-
tuales decimos, lo que nosotros esperamos, o bien -y ahi voy a ser malo- es un instrumento, una
manera, de salvar lo que se pueda salvar, tras el diluvio que estamos viviendo, tras el periodo de gran-
deza, de superpotencia. Lo intercultural integra al otro; de alguna manera, se esta algo sobre el terre-
no del otro. Uno nunca es neutro, hay que escoger. (Pinxten)

Interculturalité / xénophobie

L’interculturalité, Cest essayer d’éviter les affrontements, de décloisonner les communau-
tés, d’aider 2 faire face & ces formes nouvelles de xénophobie et de rejet de 'autre. Il ne faut pas
que les gens qui parlent d’interculturalité négligent la réalité qui est autre, qui va exactement 2
contre-sens. A ce moment-l3, les gens doivent se poser la question de savoir comment, par quel
moyen, I'interculturalité peut aider a éviter ces formes de rupture entre les communautés en
Europe. (Ghalioun)

La interculturalidad es tratar de evitar los enfrentamientos, no dividir a las comunidades, ayudar
a afrontar estas nuevas formas de xenofobia y de rechazo del otro. Las personas que hablan de inter-
culturalidad no deben ignorar la realidad que es otra, que va exactamente en sentido contrario. En
momentos como éstos, la gente debe plantearse de qué manera la interculturalidad puede ayudar a
evitar estas formas de ruptura entre las comunidades en Europa (Ghalioun)

Assimilation / intégration

Ces deux mots recouvrent quelque chose d’intéressant, au-dela de leur charge négative.
Dans assimilation se cache le mot assimil: similitude. Lorsqu’il y a un processus d’assimilation,
il y a en fait un phénomene de similitude qui se joue avec 'autre (semblable: avoir, agir). Sous
“intégration” se cache le mot integre et intégrité. C'est-a-dire, toute une dynamique qui me per-
met de rester intégralement moi-méme (integre: étre, rester soi-méme). Dans le premier cas,
celui de I'assimilation, je tombe sur une idée fondamentale, celle de I'avoir, celle de I'action; et
intégration, intégrité, renvoit a celle de I'étre, de rester soi-méme. (Weber)
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Assimilation: C’est-a-dire, se détacher de soi-méme, opérer un oubli extraordinaire de soi
pour s’intégrer a la communauté nationale. (Affaya)

Estos dos términos recubren algo interesante, més alla de la carga negativa. En asimilacion se
oculta la palabra similar: similitud. Cuando existe un proceso de asimilacion, hay un fenémeno de simi-
litud que se lleva a cabo con el otro (similar: tener, actuar). Bajo integracion se ocultan las palabras
integro e integridad. Es decir, toda una dinamica que me permite continuar siendo integramente yo
mismo. (integro: ser, continuar uno mismo). En el primer caso, el de la asimilacion, me encuentro con
una idea fundamental, la de tener, la de actuar; e integracion, integridad, es la del ser, seguir siendo
uno mismo. (Weber)

Asimilacion: es decir, desprenderse de si mismo, hacer el esfuerzo extraordinario de olvidarse
de si mismo para integrarse en la comunidad nacional. (Affaya)

Dialogue interculturel

Le dialogue interculturel est une alternative a la pensée unique. Il ne peut pas venir d’une
autre pensée unique. Ce que le dialogue interculturel peut apporter, ce n’est pas seulement la
préservation des cultures mais un espace de réhabilitation communautaire face 2 un espace d’indi-
viduation et 4 la machine de pensée unique. (Ghalioun)

Le dialogue interculturel devrait commencer par les points que nous avons en commun,
de ressemblance, un dénominateur commun qui peut étre le tremplin pour un éventuel déma-
rrage. (Zannad)

Méme s’il y a d’autres religions qui ont d’autres formes d’expression, je pense que c’est
possible de trouver un minimum dénominateur commun de la mystique pour pouvoir célébrer
des choses ensemble et que ceci fasse possible un dialogue interculturel. (Botey)

Vous prenez la foi comme une possibilité de dialogue ou d’interculturalité, de discussion.
Je dirais exactement le contraire, jessaierai de montrer que justement ce qui est impossible, dans
Iétat actuel des choses, c’est d’établir le moindre dialogue entre les religions. Si les religions pou-
vaient dialoguer, on le saurait. Et ¢a fait au moins trois mil ans qu’elles se tapent dessus et qu’elles
ne dialoguent pas, elles monologuent les unes 4 coté des autres. Je crois que nous sommes au
coeur méme de l'interculturalité. Car aujourd’hui, démontrez-moi I'existence d’un seul dialo-
gue islamo-chrétien, judéo-chrétien..., qui ait abouti a une compréhension mutuelle. Ce ne
sont que des affirmations tout  fait vagues sur I'idée: il y a un seul Dieu, nous sommes tous des
freres, nous avons tous le méme destin... (Weber)

El didlogo intercultural es una alternativa al pensamiento Unico. No puede provenir de otro pen-
samiento unico. Lo que el didlogo intercultural puede aportar no es solamente la preservacion de las
culturas, sino un espacio de rehabilitacion comunitaria frente a un espacio de individuacion y a la
maquina del pensamiento unico. (Ghalioun)

El dialogo intercultural deberia comenzar por los puntos que tenemos en comun, de semejan-
za, por un denominador comun, que puede ser el trampolin para un eventual arranque. (Zannad)
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Incluso si existen otras religiones con diferentes formas de expresion, yo creo que es posible
encontrar un minimo denominador comun de la mistica para poder celebrar cosas juntos y con ello
hacer posible el dialogo intercultural (Botey)

Usted toma la fe como una posibilidad de didlogo o de interculturalidad, de discusion. Yo diria
exactamente lo contrario, intentaré mostrar que justamente lo que resulta imposible, en el estado
actual de cosas, es establecer el menor dialogo entre las religiones. Si las religiones pudieran dialo-
gar, se sabria. Hace al menos tres mil anos que las religiones se dan de palos y no dialogan. Ellas
monologan las unas contra las otras. Creo que nos hallamos en el corazén mismo de la intercultura-
lidad. Pues hoy, demuéstrenme la existencia de un solo dialogo islamo-cristiano, judeo-cristiano...,
que haya llegado a una comprension mutua. No son mas que afirmaciones harto vagas sobre la idea:
hay un solo Dios, todos somos hermanos, tenemos todos el mismo destino... (Weber)

Communication

Il ne faut pas tomber dans le piege de la déformation culturaliste. Il ne faut pas tout interpré-
ter par la culture. La communication ne se fait pas entre deux cultures, elle se fait entre des gens,
des personnes, des peuples, des groupes, et ces groupes ont des intéréts au-dela de la culture. (Ghalioun)

No hay que caer en la trampa de la deformacion culturalista. No se ha de interpretar todo por
la cultura. La comunicacion no se hace entre dos culturas, se lleva a cabo entre gente, personas, pue-
blos, grupos, y estos grupos tienen intereses que van mas alla de la cultura. (Ghalioun)

NEGOCIATION

Négociation

La négociation a ses régles, pose ces conditions. C’est un rapport de forces ot il faut faire
des concessions. (Affaya)

Il faut négocier. Pour commencer et poursuivre des négociations lorsqu’on connait un peu
autre, qu’est-ce qui est vraiment nécessaire d’avoir en commun pour vivre ensemble? Je crois
que Cest le minimum possible, et non pas la tendance qu’on a dans notre culture de vouloir des
contrats universellement applicables -pour tout le monde et partout-. De quel droit éliminer la
diversité sociale, la socio-diversité? (Pinxten)

La negociacion tiene sus reglas, plantea sus condiciones. Es una relacion de fuerzas en la que
hay que hacer concesiones. (Affaya)

Es preciso negociar. Para iniciar y continuar las negociaciones cuando uno conoce un poco al otro,
;qué es verdaderamente necesario tener en comun para vivir juntos? Yo creo que el minimo posible, y no
la tendencia que se tiene en nuestra cultura de querer contratos universalmente aplicables -a todo el mundo
y en todas partes-. ;,Con qué derecho podemos eliminar la diversidad social, la sociodiversidad? (Pinxten)
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Minimaliste / maximaliste

Il faut d’une part essayer de s'ouvrir a/vivre avec la diversité malgré notre tendance historique
au monothéisme et, d’autre part, il faut essayer d’arréter d’étre maximaliste et redevenir minimalis-
te. D’apres moi, ce sont au moins deux mécanismes qui pourraient ouvrir un avenir. Par exemple,
notre concept de droit, des droits de ’homme, a un aspect maximaliste. Nos cultures ou nos socié-
tés chrétiennes ou islamiques ne se contentent pas de régler un conflit méme assez concret dans une
véritable négociation. Elles doivent, pour ainsi dire, couvrir tout le terrain d’un seul coup. Il y a des
conflits dont certains aspects ont besoin d’étre négociés, comme par exemple I'accroissement de la
population mondiale, la déterioration de la terre, les crises agricoles qui s’annoncent, etc. Il n’est
nullement nécessaire que ce soit la méme chose pour tout le monde. (Pinxten)

Por un lado, hay que intentar estar abierto a/vivir con la diversidad a pesar de este monoteismo
que tenemos como tendencia historica y, por otro, hay que intentar no ser maximalista y volver a ser
minimalista. Para mi, éstos son al menos dos mecanismos que podrian abrir un futuro. Por ejemplo,
nuestro concepto de derecho, de Derechos Humanos, contiene un aspecto maximalista. Nuestras
culturas o nuestras sociedades cristianas o islamicas no se contentan con resolver un conflicto, inclu-
S0 bastante concreto, por una verdadera negociacion. Deben, por asi decirlo, cubrir todo el terreno
de golpe. Hay conflictos cuyos determinados aspectos necesitan una negociaciéon como, por ejem-
plo, el crecimiento de la poblacién mundial, el deterioro del planeta, las crisis agricolas que se anun-
cian...No es en absoluto necesario que sea igual para todo el mundo. (Pinxten)

Tradition / négociation

Il existe un retour vers des repéres identitaires et il y a négociation. Méme s’il y a une
modernisation au niveau matériel, une négociation réelle se produit avec la tradition. Ce qui se
passe dans le monde arabe est une négociation avec la tradition et ce sont des concessions majeu-
res qu’on est en train de présenter 2 la tradition et  I'islamisme. (Affaya)

Existe un retorno hacia las referencias propias de la identidad y hay negociacion. Incluso si exis-
te una modernizacion a nivel material, se produce una negociacion real con la tradicion. Lo que ocu-
rre en el mundo arabe es una negociacion con la tradicion y son concesiones mayores las que se
estan ofreciendo a la tradicion y al islamismo. (Affaya)

Partenariat

Les autres, ’Afrique du Nord, constituent un bloc important du point de vue démograp-
hique, du point de vue du marché. Ils peuvent constituer une menace a un certain moment. Il
y a le danger démographique. Qu’est-ce qu’il faut faire? Il faut essayer par tous les moyens de
contrdler un peu cette région, par des accords bilatéraux entre chaque pays maghrébin et 'Europe.
Cest ce qu’on a inventé: le partenariat euro-méditerranéen. On donne a chaque pays la possi-
bilit¢ de négocier un accord de libre échange avec 'Europe. Voila le sort du Maghreb; chaque
pays essaiera de gagner un petit marché en Europe pour ses produits. (Ghalioun)
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Los otros, Africa del Norte, constituye un bloque importante desde el punto de vista demogra-
fico, desde el punto de vista del mercado. Este bloque puede constituir una amenaza en un momen-
to determinado. Existe el peligro demografico. ;Qué hay que hacer? Se ha de intentar por todos los
medios controlar un poco esta region, mediante acuerdos bilaterales entre cada pais magrebi y Europa.
Y se ha inventado el partenariado euromediterraneo. Se ofrece a cada pais la posibilidad de negociar
un acuerdo de libre cambio con Europa. He aqui, la suerte del Magreb; cada pais intentara ganar un
pequeno mercado en Europa para sus productos. (Ghalioun)

Négocier la mondialisation

Dans le monde arabe, il y avait des possibilités de négocier un certain regroupement ou
intégration arabe, maghrébine. Il y a eu méme des tentatives de régionalisation pour répondre
aux exigences de la mondialisation. La guerre du Golfe a stoppé net toute possibilité de négo-
cier quoi que ce soit. Il ne faut surtout pas qu’il y ait des rapprochements entre pays arabes. Cela
risque de créer une situation menagante pour la sécurité d’Israél. Vous ne pouvez pas négocier
votre mondialisation, nous la négocierons a votre place. (Ghalioun)

En el mundo arabe existian posibilidades de negociar un cierto reagrupamiento o integracion
arabe, magrebi. Hubo incluso intentos de regionalizacion para responder a las exigencias de la mun-
dializacion. La guerra del Golfo ha detenido toda posibilidad de negociar lo que fuera. No es necesa-
rio que haya acercamientos entre paises arabes. Esto amenaza con crear una situacion de riesgo para
la seguridad de Israel. Vosotros no podéis negociar vuestra mundializacién, nosotros la negociare-
mos en vuestro lugar. (Ghalioun)
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ABSTRACTS

Elements for Intercultural Communication
Miquel Rodrigo Alsina

In the first place the concepts of multiculturality and interculturality are explained
clarified. It is pointed out that the same social objectives are not always pursued under
such labels. Multiculturality refers to a situation of cultural coexistence, while interculturality
refers to the relationships among different cultures.

To make feasible these cultural interrelationship an intercultural competence must
be acquired. One must not fall into the fallacious belief that communication is a perfect
conveyor of information. Communication is a process of generating meaning, which,
in the case of intercultural communication takes on specific characteristics. The point is
to be aware of these characteristics and to achieve the goal of efficient communication.
To that effect, the participants must be endowed with both a cognitive and emotional
competence, the intercultural traits of which are thereby explained by the author. Appropriate
intercultural behavior is the result of the synergy of both such competences. Lastly, the
aims of intercultural communication are refelected upon, aims which should imply significant
change in multicultural societies today.

Interculturality or the Trap of Identity
Nour Eddine Affaya

Theaim of this contribution is to ask ourselves about identity in its different articulations
within the idea of interculturality. What is the situation of an empty identity in space
and time? Up to what point does the “trap of identity” confuse the movement towards
interculturality in action?

These questions are approached from three problematic cases: the magreb identity
through French expression, the imaginaire emmigrated and the identity of central reception
and the cultural cleavage which faces contemporary arabian thought.



Identity and Conflict:
Personality, Sociality and Culturality
Rik Pinxten

We presented a model which describes the field of questions on identity as a
field of dynamics. It is structured by means of particular, temporal configurations of
identity through time and space. The theory of dynamic systems provides us with
precise models for the representation of forms of identity, or of their evolution towards
types of so-called chaos, given certain conditions. The model allows us to work in a
comparative perspective, which isa sure advantage in conflictanalysis. The complexity
ofidentity phenomena is captured covering individual, group and community dynamics

of identity.

Islamism as Political Identity
or the Muslim World with Respect to Modernity
Burthan Ghalion

Two broad tendencies pervade nowadays the Islamism debate. The first one perceives
in Islamism the sign of the persistence of Muslim societies, hence, sees Islam traditional
theocentric conceptions. Thes second is that which considers the return to Islam as a
recuperation of cultural identity, or perhaps, of authenticity, obstructed till very recently
by the political alienation caused by more than a century of colonization.

According to the author, neither of these two theories reflect reality. Islamism
itself does not prove in any way the absence of secularization or the rejection of modernity
in Muslim society. Nor does it mean the manifestation of a natural return to any
authenticity.

The enthusiasm for modernity has been (and still is), on the one hand, the only point
of importance in the order of the day of the Muslim world for at least a century and a
half. On the other hand, identity-far from constituting an authenticity, or a melding of
an immutable cultural heritage-is a socio-historical category determined by its relations
to the otherand that therefore changes contents and its frameworks and function according
to the changes in the multiplication of the lines of conflict.

Islamism can’tbe reduced to a wishful immutable image of itself or self-represencation.
Islamism is rather an attempt to substitute national politics in crisis with religion as the
foundation of an eventual political identity.
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Interculturality and Monotheism
Edgard Weber

An individual’s identity is also defined based on the religious system to which he or
she belongs. But who, among the young generation, truly knows, in the sense of the
imaginaire, the monotheistic religious truth which Islamism and Christianity share ? It
is important to see how each monotheism is built as a system of coherence. But coherence,
identified with truth, excludes that of the Other. In this perspective, is religion a factor
of union or division?

The New Forms of Everyday ldentity in Magreb:
the Case of Tunisia
Traki Bouchrara Zannad

The awareness of the identity we are dealing with here is tributary of a living space
and of a duration, that is to say, of spatiality and of temporality. Indeed, the identity
experience is closely bound to the ideas of living space, time (duration) and the feelings
of belonging and security.

The sociologist of the living experience makes an effort to capture these multidimensional
trajectories, based on the anaylsis of everyday life, in order to analyze the behaviors and,
essentially, the relationships between the legitimate social categories and the subjective
representations that individuals make of their own social status. The construction of
collective identity appears, in our case, as a movement of assertion of a kind of local
identity, “peri-urban”, relative to a system of solidarity.

From the rural exodus to the access to the urban identity with its stages of integration
to the city, a flexibilty of interpretation to comprehend this social fact is imperative. Truly,
the scientific practice is not a congealed “bureaucratic” practice. The transition from an
identity of exclusion to the identity of neo-citizen takes place in those stopping-off places,
the “peri-urban” habitat or the “double city”, the hearths of creativity of a spontaneous
urbanization which implies a model of spontaneous development dictated by the users
themselves.
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Continuity and Rupture in the Growth of Cultures
Jaume Botey Vallés

The first part of the article deals with the classical concepts of identity, diversity and
pluralism in relation to present societies in conflict. The second part addresses specifically
the case of the Andalusian immigration to Catalonia from 1955 to 1975 and the hardening
relations and tensions between the two communities in present-day Catalonia. Finally,
in the presence of economic globalization and the bolstered emergence of new identities,
some of which have religious aspects as significant components, a proposition is put forth
to find common ground in the new social movements and religious faith as two arenas
of intercultural negotiation.
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