L'’ANTHROPOLOGIE ONTOLOGIQUE ET LES VILLES MODERNES:
LES APPORTS D'UNE ANTHROPOLOGIE ONTOLOGIQUE AU MILIEU
URBAIN.

Thais Cunegatto’

L'élaboration de cet article a été un grand défi pour moi parce que j'ai eu besoin de
me déshabiller de mes outils «classiques» et de revoir I'Anthropologie a partir d'une autre
perspective - un exercice toujours nécessaire et productif, mais aussi complexe et parfois
douloureux. En mettant en pratique cet exercice de déplacement du chercheur par rapport
a ses outils conceptuels et sa pratique, je revisite les auteurs de «l'Anthropologie
Contemporaine» pour repenser mes etudes réaliser dans le milieu urbaine et
contemporaine.

Pour commencer ce processus de réflexion, je me demande si la propre
classification de ses auteurs ne serait un mouvement contre leurs propres propositions.
Est-ce que leurs tentatives de changement épistémologique ne sont pas une rupture contre
le systeme fermé de classification?

Les auteurs contemporains proposent une non dichotomisation du «monde» entre
nature et culture. Ses auteurs invitent le chercheur a découvrir le monde de ses
interlocuteurs au-dela des conventions, au-dela de la classification préétablie des mondes,
au-dela de la recherche d'un universel. Mais comme I'Anthropologie est aussi un domaine
qui a été créé appuye sur la Modernité, elle essaie de toujours tout catégoriser, de mettre
les auteurs dans des boites fermées, de bien encadrer les sujets et les choses, les
chercheurs et leurs domaines de recherche. De cette fagcon, on commence a classifier les
Anthropologies: I'Anthropologie structurale d'un cété, I'Anthropologie contemporaine de
l'autre et encore I'Anthropologie post-moderne ou critique. Plusieurs Anthropologies avec
leurs plusieurs subdivisions sont toujours bien définies de telle sorte que si le chercheur
fait partie d'un domaine particulier de recherche il lui est vraiment interdit de faire partie
d'un autre, de méme que si une chose appartient au monde de la «nature», elle ne peut pas

non plus appartenir au monde de la «culture».
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Cette facon de classifier les auteurs est une maniére de ne pas s‘apercevoir que la
«contemporanéité» met en dialogue toutes ces Anthropologies. Ainsi comme Julien
(2006) suggére de laisser vide et opérationnel le concept de l'universel, je pense que le
concept d'Anthropologie contemporaine est utile jusqu'au moment ou on ne le définit pas
comme un concept ferme, ou il est vide de sens, ou I'Anthropologie demeure un devenir.

Ce travail est inspiré dans la proposition d'une rupture du préétabli ; d'une rupture
avec ce monde dichotomique et manichéen. Encore en lisant les «contemporains» je
pensais que c'était une Anthropologie créée par des chercheurs qui travaillent avec les
autochtones, une Anthropologie plutdt ethnologique, qui discutait le «natif loin» : I'Autre
qui avait l'altérité bien definie, pouvant étre aussi I'Autre qui devient exotique, cela a été
la premiere impression que j'ai eu sur cette approche. En lisant, pourtant plus
attentivement et cette fois-ci bien plus sensible, j'ai compris gu'autant qu'anthropologue
insérée dans le monde de la modernité, je faisais cette séparation, je mettais les
Anthropologies dans des boites fermées et je m'interdisais de regarder les mondes
differemment. Appuyée sur une citation de l'auteur Viveiros de Castro j'essaie de les sortir
de cette boite et de regarder la complexité des mondes sous les perspectives de cette
approche en considérant « la possibilité d'une anthropologie urbaine qui fasse la méme
chose que l'ethnologie fait, qui étudie les laboratoires de physique, les multinationales
pharmaceutiques, les nouvelles technologies de reproduction, les grands courants de
pensée dans les universités, la production du discours juridique, politique » (2002: 490).
Cette pensée déclenche un replacement du chercheur urbain dans sa facon de faire son
métier et son approche avec ses interlocuteurs. C'est a partir de ce replacement que je me
lance dans ce travail.

Si nous pensons I'Anthropologie développée par Viveiros de Castro, Tim Ingold,
Roy Wagner et Bruno Latour etc., on se rend compte que les questions que ces
anthropologues se posent sont toujours pensées a travers la relation du chercheur avec un
autre natif lointain, une relation dans laquelle le chercheur et le « natif » partagent des
mondes completement différents. Le but de ce travail est de discuter la maniere de penser
a partir du « perspectivisme » ou de l'anthropologie symétrique ou méme de l'ontologie
quand l'autre est notre voisin proche, quand le chercheur et le « natif » cohabitent un

«meéme espace public », quand ils demeurent dans la « méme ville », quand la fagon de
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regarder, de sentir et de vivre le monde est similaire, mais quand méme différente, quand
leurs expeériences se rapprochent parfois grace au partage d'une méme culture
(occidentale et urbaine) et parfois s'éloignent parce que dans cette culture il y a dans
beaucoup d'autres cultures.

Les auteurs contemporains balisent une autre pratique anthropologique, une autre
facon de regarder I'Autre. Méme si en regardant a travers différents points de vue ils
veulent saper les dichotomies, les interroger et les démystifier en en retirant le statut de la
vérité anthropologique. Les certitudes fondées sur une raison classificatoire du monde ne
sont que des projets théoriques qui ont déja assez pourvu et, par consequent, elles
devraient étre remises en question en tant que modes explicatifs de la relation entre
I'nomme et I'environnement, la culture et la nature, I'esprit et le corps.

Considérés comme écrivains «postmodernes», ces auteurs cherchent a remettre en
question la modernité dans leurs productions de connaissances. D'une part, les postulats
de ce qu'on appelle les sciences dures et d'autre part, les sciences humaines. C'est-a-dire
I'un se situerait du c6té de la nature et l'autre de celui de la culture; du sujet et de l'objet.
La question qui se pose ici est lie au fait que ces «boites» ne sont plus tellement
organisées. Alors, quels sont les moyens d'y réussir? Quel est le statut de I'ethnographie?
Comment les naturels/ les non-humains s'inserent-ils dans le monde des humains? Qu'est-
ce I'étre humain? Quelles sont les frontieres épistémologiques entre les différents
domaines du savoir? Quelles sont les limites entre la nature et la culture, [l'esprit et le
corps, l'individu et la société, moi et I'Autre?

Prenant comme point de départ pour la discussion, je me sers de Todorov, dans le
texte intitulé «La decouverte de I'Amérique», quand l'auteur écrit & propos de la
découverte que le «moi» fait de «l'Autre»: «On peut découvrir les autres en soi, et
s'apercevoir que ce n'est pas une substance homogéne, et radicalement différente de tout
ce qui n'est pas soi-méme, moi c'est l'autre. Mais tout autre est un moi aussi » (Todorov
1991: 3.). Todorov choisit de raconter une histoire de la découverte de I'Amérique, parce
que c'est une rencontre tres étonnante de I'histoire pour parler de cette découverte de
l'autre, si chére au travail ethnographique. La rencontre avec l'autre est la condition

préalable de travail ethnographique.
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Encore dans le texte Todorov (1991), il y a ce que l'auteur appelle d' « une sorte de
parodie du travail ethnographique» qui sert également a réfléchir sur les pieges de
I'ethnographie, a partir du moment ou Colombo apprend le mot «cacique», il ne se
préoccupe plus avec le sens que les autochtones donnent aux mots, mais plutét a son
équivalence en espagnol, en précisant qu'il croit que les autochtones définissent les
mémes distinctions que les Espagnols, sans se rendre compte de la convention, mais dans
la naturalité des choses: «Jusque-1a, I'amiral n'avait pas été en mesure de comprendre si
ce mot (cacique) signifiait roi ou gouverneur. lls avaient également un autre mot pour les
grands, c'était nitayno mais il ne savait pas si on l'utilisait pour désigner un gentleman, un
gouverneur ou un juge » (Todorov, 1991).

C'est dans ce sens que la «traduction» est, comme on a discuté dans les classes du
séminaire avance : Différence et altérité sous I’angle de I’anthropologie ontologique, une
tentative d'encadrer I'Autre dans la catégorie de I'nomme moderne et occidental. C'est
penser que les mondes ailleurs ont toujours une relation avec le monde de I'Occident et
partir du principe qu'il y a toujours un universel, que les catégories de pensées sont
toujours les mémes ou plutdt qu'il y la possibilité d'un rapport direct, d'une traduction
simple des mots et de la facon d'étre au monde des interlocuteurs a travers quelque chose
qui soit commune a I'homme occidental. Julien, (2008) en proposant un dialogue
intelligent entre les cultures, montre que ce n'est pas une question de traduction, mais de
compréhension de I'Autre, de leurs «étres au monde». Ce dialogue intelligent prend au
sérieux le «natif» en comprenant ses catégories de pensée, comme suggere Viveiros de
Castro (1998, 2002 et 2009).

Selon Strathern (2006) et Viveiros de Castro (2002) on doit étre conscient des
«problemes des natifs», c'est-a-dire plus que discuter la transposition des concepts entre
les sociétés — surtout quand il y a la distinction que nous appelons complexe et celles,
traditionnelles — nous devons étre perspicaces pour apprendre les problémes qui touchent
les interlocuteurs, faire des efforts afin de comprendre une logique différente de celle du
chercheur. L'enjeu ici c'est de savoir quand les concepts ne s'appliquent pas dans le terrain
de recherche, donc I'accent de Viveiros et Strathern réside sur accorder de I'importance au
travail qui est développé sur le terrain en faisant de I'élaboration théorique une étape

postérieure qui doit faire référence, qui doit étre en «dialogue intelligent» avec toute
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I'expérience ethnographique et non pas I'encadrer, en s'opposant ainsi a I'idée d'aller sur le
terrain avec une théorie déja définie.

La contribution de ces deux auteurs nous transmet encore en héritage lI'importance
de I'ethnographie pour répondre a ces questions concernant I'expérience ethnographique,
elle n'est en contact qu'avec les interlocuteurs qui pourraient avoir une avance théorique.
L'activité du travail sur le terrain et la production de la théorie sont deux étapes qui se
completent mutuellement. Dans ce sens, le propos de I'Anthropologie Contemporaine est
une plongée dans le monde de l'interlocuteur, elle est un appel a I'ethnographie, au
«dialogue intelligent». De cette maniere, ce n'est pas une Anthropologie seulement pour
I'Autre lointain, ni une Anthropologie seulement faite par des chercheurs qui travaillent
avec les autochtones, mais plutét une fagon d'éviter que I'anthropologue soit en danger
épistémologique étant qu’un homme occidental et moderne. Cela est une maniere de
montrer a l'anthropologue la possibilit¢ de mondes multiples et non simplement
I'existence de plusieurs visions de mondes.

L'accent sur la différence, comme a bien souligné Sylvie Poirier en apprenant sur
les auteurs de ce domaine de recherche, est une tentative d'obliger les chercheurs & penser
de facon relationnelle. En considérant le concept de «diversité», on remarque qu'il est
encore I'expression de la dichotomie entre I'universel et le particulier. Pour qu'on puisse
avoir de la diversité, il faut I'existence d'un universel qui réponde a cette diversité, c'est-a-
dire il est nécessaire que les diversités fassent partie d'un méme monde, la question qui se
pose est donc qui a le droit de dire comment est LE MONDE. La différence améne a la
multiplicité qui nous oblige, alors a penser aux relations. Ce n'est pas différentes visions
de monde, mais plutdt des mondes multiples.

Nous pouvons penser que ce n'est qu'une question de jeu conceptuel qui, a la fin du
processus, ne change en rien la pratique anthropologique, mais cela seulement dans le cas
ou on n'arrive pas a comprendre la proposition épistémologique de replacement du
chercheur a laquelle cette approche nous invite. Le propos nous invite a questionner la
dimension du pouvoir qui est intrinséque a la relation chercheur/interlocuteurs;
moderne/non moderne. Cette approche est une invitation a un déshabillement du concept
déja prét, elle est aussi un appel au chercheur a comprendre non seulement les mondes

des natifs, mais en méme temps son propre monde.
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Bruno Latour (1994) montre que la condition moderne génere le processus de
dichotomie entre nature et culture, qui produit a la fois les hybrides en prolifération
(méme si la société moderne essaie de nier cela), ce qui crée une impasse dans ce qu'on
appelle «l'environnement». La Constitution moderne selon l'auteur «invente une
séparation entre le pouvoir scientifique chargé de représenter les choses et le pouvoir
politique, c'est-a-dire celui chargé de représenter les sujets, ainsi que la séparation entre
nature et culture» (Latour: 35). Suite a cette relation dichotomique entre nature et culture
qui est présente dans cette constitution moderne, on comprend le processus de
domestication de la nature et en méme temps, le processus de sa destruction. Cependant,
dans une logique aussi non-dichotomique Bateson remarque que la société moderne finit
par se détruire soi-méme. Dans ce sens, les catastrophes écologiques ne sont plus que les
résultats d'une constitution moderne qui est fragmentée.

L'écologie de la vie proposeée par Tim Ingold (2000) fixe ainsi comme propos
«non-moderne» la négation de la dichotomie entre nature et culture, I'organisme et la
personne doivent étre considérées comme un seul et méme élement d'analyse, ce qui
signifie arréter d'essayer de reconstruire I'étre humain complet & partir de deux éléments
distincts (corps et esprit).

Tim Ingold dialogue avec Gregory Bateson et Merleau Ponty dans le domaine de la
phénoménologie, en essayant de comprendre ces processus cognitifs par rapport a
I'environnement, son concept de skill est donc né, celui-ci est défini par I'auteur non pas
comme des techniques du corps, mais comme des facultés de perception et d'action d'un
organisme quelconque, situé dans un environnement. Ainsi la propriété des organismes
humains sont a la fois biologique et culturelle, parce que les relations sont de I'ordre
écologique.

La critigue d'Ingold a Bateson et aussi a Csordas se pose dans la non
problématisation de la dichotomie Nature-Culture. Bateson rompt avec la dichotomie
corps/esprit en démontrant que l'esprit ne se limite ni au cerveau ni au corps, qu'il se
produit a travers un processus de perception de I'environnement, dans cette perspective
Bateson dissout donc la dichotomie entre raison et émotion, mais ni lui, ni Csordas,

arrivent a rompre avec la dichotomie Biologie / Culture.
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Pour Tim Ingold (2000) il ne suffit pas seulement de concevoir la nature comme
une construction de la culture, en gardant la separation du corps et de I'environnement. Le
concept d'organisme-personne mine ces différences parce qu'il comprend non seulement
I'étre humain dans I'environnement, mais aussi, les étres humains non seulement humain,
culturel et biologique, mais ceux qui sont résultat de la fusion de I'organisme, de la
personne et de I'environnement.

Cette séparation entre nature et culture proposée par Tim Ingold est considérée
comme une tension nécessaire par Csordas, la question n'est pas de dichotomiser ou de
rompre definitivement avec ces frontiéres, mais plutot de travailler dans la tension de ces
frontieres.

Dans ce sens, nous entrons dans une impasse qui est constitutive de cette «nouvelle
anthropologie», celle de la question politique. Dans une tendance de toujours distinguer
le local du mondial, la nature de la culture, le mien et le tien (des séparations qui sont
dignes de la constitution de la modernité), on met les «probléemes du monde» toujours sur
le dos des autres, comme suggere Bruno Latour (1994). Ainsi les auteurs posent la
question : Quand sommes-nous « L'autre»? Quand le global est-il dans le local? Quand la
nature est-elle dans la culture? Quand la culture est-elle dans la nature?

La nécessité de travailler la tension proposée par Csordas réifie la question qu'il ne
suffit pas de refuser la dichotomie, mais de la remettre tout le temps en question. C'est la
ou réside I'importance de I'anthropologue contemporain, c'est a travers l'ethnographie,
dans le plan empirique gu'on travaille dans cette tension épistémologique que suggére
Csordas.

Inspirée par Bruno Latour, I'nybridisme, I'organisme a la fois culturel et naturel —
qui est produit au milieu de la négation de sa propre existence — est le focus du regard que
j'essaie de délimiter dans ce travail. Si on pense la Constitution Moderne et toute sa
relation d'objectification du monde, du contréle des corps et de I'Etat de droit, on pourrait
apercevoir gque toute cette normalisation produit son propre paradoxe. Les hybrides sont
ceux qui n'arrivent pas a étre catégorisés par la société moderne, ceux qui échappent ou
méme résistent a son imposition.

Jiinvite les lecteurs a une promenade dans une rue de Porto Alegre, ville située au

sud du Brésil ou j'ai développé mon terrain de maitrise pour qu'on puisse penser cette
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approche dans le milieu urbain. La rue s'appelle Rua da Praia (Rue de la Plage). C'est une
des plus importantes rues ou toute la construction de cette ville a commencé. Son
importance est a la fois historique, économique et symbolique. Depuis l'arrivée des
premiers couples des Agores en 1752, cette rue a été le chemin le plus important par ou la
ville s'est développée.

Dans le passé, les images de la Rua da Praia apparaissent dans les paroles des
chroniqueurs de Porto Alegre comme un lieu de glamour, une rue majestueuse qui abritait
des personnages célébres, venus des milieux les plus favorisées économiquement, qui se
promenaient élégamment par les trottoirs, en faisant du footing.

Toute la région centrale de Porto Alegre, mais plus particulierement la Rua da
Praia, était I'espace des intellectuels et de la haute société. Une place pour les belles filles
qui se promenaient en chapeaux et flirtaient avec des citoyens honorables. Ce scénario
dailleurs a radicalement changé dans les temps d'aujourd’hui. Le phénoméne qu'on
appelle « dégradation du Centre-ville » a été sujet de discussion de plusieurs institutions
et agences gouvernementales. Les acteurs sociaux qui sont la ont changé et maintenant,
au lieu d'un groupe urbain marqué par son «pouvoir de capital économique», selon Pierre
Bourdieu (2007), I'espace est occupé par la «classe populaire», c'est-a-dire les acteurs
sociaux dépourvus de ce capital culturel et économique.

La Rua da Praia n'est plus constituée de cafés, de glamoureuses patisseries
fréquentés par la haute société, ni méme de boutiques élégantes qui présentaient autrefois
dans leurs vitrines les dernieres tendances de la mode. Ses trottoirs ont été pris par des
tapis en plastique qui recouvrent les ondulations en noir et blanc tracées sur le sol, et sur
lesquels on trouve des articles comme DVD, vétements, chaussures, poupées, parapluies
et d'autres accessoires fabriqués en Chine. La rue est devenue un grand centre
commercial de la classe populaire, une fois que les produits sont disponibles a bas prix
par les vendeurs de rue organisés illégalement, ce qu'on appelle les camélos.

Le lieu qui continue marqué par des turbulences culturelles et économiques, s'est
ainsi transforme. Au lieu de longues robes, des talons hauts, des chapeaux, des chaussures
cirées et des parapluies qui protégeaient les dames de I'action des rayons solaires dans les
années 50, nous trouvons des pantoufles, des shorts, des chemises qui sont exposés dans

la « vitrine populaire » — par terre. Toutefois, elle a encore revéleé « le centre » ville.
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La Rua da Praia daujourd'hui est marquée par la confluence des groupes
hétérogénes. Les passants sont de tous les milieux sociaux, certains plus que d'autres se
conforment en tant qu'habitués de cet espace public, ou ils socialisent et construisent
leurs identités en tant que personnages faisant partie du «centre». Dans le centre de Porto
Alegre, il y a une prédominance d'activités commerciales formelles et informelles, ou les
sujets issus des « couches populaires » ou de classes moyennes-populaires, c'est-a-dire
ceux qui font partie d'une majorité qui n'a pas de pouvoir d'achat, exercent les métiers de
vendeurs de journaux et de magazines, fleuristes, retraités, gestionnaires de magasins,
réceptionnistes, travailleurs du secteur tertiaire, cireurs de chaussures, vendeurs
informels : tels que les artisans, les vendeurs ambulants et les prostituées. Ce sont les
personnages qui constituent la majorité des passants dans cette rue, soit comme
travailleurs, soit comme habitués de I'espace.

La situation de cette rue en 2008 (année de mon terrain) n'était pas celle que les
gouverneurs et ses « citoyens » voulaient de ce lieu de grande importance symboligue et
historique de la ville. Les rues du centre de Porto Alegre a la fin du XX°® siécle et du
début du XIX® ont été congues dans le but de démontrer I'existence de la modernité, qui
visait, a son tour, une classe sociale spécifique, ce que nous pourrions envisager
aujourd’hui comme une «classe moyenne/aisée», mais souligne Pesavento (1996: 38): «la
rue refléte la transformation de I'espace urbain et la réorganisation de la vie». Ainsi, les
rues du centre de Porto Alegre ont été peu a peu réappropriées et ré signifiées par les
habitants de cette ville a travers leurs pratiques quotidiennes en réorganisant la logique
qui a été initialement congue par le gouvernement.

Selon Ruben Oliven (1980), dans les études de sociétés complexes, le milieu urbain
présente une homogénéisation apparente des classes sociales dans les centres urbains en
raison de l'intensification du capitaliste industriel. L'auteur souligne, cependant, les
dangers de cette analyse qui ne tient pas compte du fait que ce processus d'accumulation
du capital distingue les habitants des sociétés brésiliennes de facon inégale et
asymeétrique, mais que les classes inferieures, elles aussi, peuvent resister a la diffusion de
ces «orientations culturelles standardisées». Dans ce sens, Oliven (1980) affirme que les

différents groupes sociaux ont différentes pratiques en ce qui concerne « les aspects qui
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ont des conséquences et des significations diverses d'aprées la position sociale comme, par
exemple, les questions d'ordre politique » (1980: 35)

Les centres urbains, selon Anténio Augusto Arantes dans son analyse de la ville de
Sdo Paulo, ont une grande tendance a I' «accroissement de logements et aussi un plus
grand nombre de personnes qui dort dans les rues du centre-ville » (2000: 144). Pour
l'auteur, ce cadre est di a l'appauvrissement élevé des classes inférieures, ce qui
déclenche des « paysages ou la pauvreté vernaculaire et la différence culturelle — dans ses
plusieurs faces — définissent et situent socialement les facades de cristal globalisé, qui a
leur tour les refletent en politisant I'espace urbain (2000: 145) ».

Ce déplacement de la classe populaire vers les centres urbains met en évidence la
tension exercée sur I'espace urbain, y compris celle exercée sur la Rua da Praia. D'une
part, un débat patrimonial qui vise a sauvegarder les monuments, les places, les batiments
historiques a travers un processus de «rééducation patrimoniale pour l'utilisation de
I'espace public», comme le projet du gouvernement fédéral appelé Monumenta? a exigé.
D'autre part, la vie quotidienne de ces habitués, qui connaissent cet espace urbain et
s'approprient de ces « points d'amarrage » de la mémoire de la ville (Arantes, 2000), a
travers leurs pratiques quotidiennes et leur sociabilité, affronte la logique de préservation
du patrimoine. En dialogue encore avec Antonio Arantes, on remarque que ce conflit est
immergé dans un ensemble complexe de significations et représentations dans I'ordre du
vécu et aussi de l'officiel, on ne peut pas considérer ce phénoméne d'une maniere
unilatérale et simplifiée qui présuppose une simple accommodation de la classe populaire
a ce systeme de regles et de conduites qui sont établis par des organismes officiels pour
I'utilisation de I'espace public », parce que les «représentations du centre-ville faites par
ceux qui habitent ses places et ses rues ne sont pas différentes de celles des monuments
du paysage officiel, bien au contraire, tous les deux articulent leurs expériences sociales a

un espace, en lui conférant un contexte et des significations populaires » (2000: 122).

? Le programme Monumenta est un programme du gouvernement fédéral brésilien. C'est une initiative du
Ministere de la Culture de ce pays qui réunit 27 villes du territoire fédéral. Le programme vise a
«revitaliser» les centres urbains brésiliens a partir des initiatives de conservation du patrimoine matériel et
des politiques de rééducation patrimoniale qui a pour objectif rééduquer les habitués actuels de ces centres
pour qu'ils vivent en accord avec la logique de préservation patrimonial.
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Le conflit qui a été ici exposé signale une bataille urbaine, une dispute d'un
territoire, ou plutét une dispute de I'Etat pour que les groupes urbains soient encadrés
dans une logique du tourisme, dans une logique de préservation, et que la rue soit prévue
comme objet qui est décharné de la fagon de vivre ce lieu. Est-ce que les paysages d'une
ville sont en dispute? Est-ce que les concepts distincts de villes sont en jeu? C'est dans
ces différents mondes ol la modernité & travers son représentant supréme, I'Etat, essaie de
nier la différence en transformant la multiplicité d'image en une seule image, celle de la
modernité, du progrés et de son patrimoine matériel.

Ca ne suffit pas de parler d'une logique de I'Etat, on doit aussi se demander de
quelle maniére cette logique se déroule-t-elle? Va-t-elle a la rencontre de quels intéréts?
La Constitution de I'Etat Moderne sert aux intéréts de quels citoyens? Qui sont ces
citoyens? Que veut dire ce mot, trop diffusé, dans le monde moderne? Au premier regard,
les citoyens seraient tous ceux qui font partie d'un Etat Nation. Les citoyens ont leurs
droits constitutionnels que I'état du bien-étre social devrait garantir. Dans ce cas,
plusieurs concepts doivent étre revus. Que signifie un état de bien-étre? Est-ce que cela a
le méme sens pour tous les « citoyens »? La définition de «bien-étre» est définie par la
Constitution Moderne (Latour, 1994), donc qui dichotomise les choses et essaie de
toujours « nettoyer », purifier, classifier et surtout ne pas mélanger les éléments qui font
partie de la vie. Dans ce « monde » moderne on rencontre d'un c6té, la nature qui doit étre
dominée et, de l'autre, la culture, surtout l'occidentale, qui domine la nature (et bien sdr,
toutes les autres cultures). Dans cette logique, il y a les pays développés, riches qui
doivent «aiders» les pauvres, «les primitifs»; les citoyens-consommateurs qui se heurtent a
cette logique moderne, ceux qui veulent une rue bien aseptisée de la pauvreté et du
paradoxe de leur propre modernité, et les habitués locaux qui essaient toujours de suivre
leurs vies, de continuer a exercer leurs pratiques quotidiennes, ceux qui résistent a étre
eux-mémes.

Le processus de «revitalisation» des centres urbains brésiliens peut étre analysé
comme une tentative d'éliminer, au moins de l'espace public central, historique et aussi
touristique, I'image du désordre, I'image de la pauvreté, I'image qui montre qu'il y a
encore des citoyens qui ne sont pas autant citoyens que les autres. L'interdiction du

commerce informel et la possibilité de I'existence des cl6tures des places mine la fagon de
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se sociabiliser dans cet espace public, sape la forme dont les habitués locaux se
rapportent entre eux et avec lI'environnement.

Le projet d'urbanisation et de « revitalisation » des espaces publics part du principe
qu'il n'y a plus de vie dans ce lieu. Le mot « revitaliser» qui est utilisé par I'Etat pour
désigner les ceuvres qui visent transformer les lieux, les places ou méme les batiments en
patrimoines historiques de plusieurs centres urbains brésiliens, y compris a Porto Alegre,
indique l'intention de donner, de nouveau, la vie a quelque chose qui n'en a plus, a
quelque chose qui est déja morte. Quelle vie la ville doit-elle avoir? Quelle vie est-elle
digne d'étre considérée comme vivante ? Est-ce qu'il n'y avait pas de vie qui pulsait
intensément dans ce lieu? Considérer qu'il n'y a plus de vie a Rua da Praia, ou a n'importe
quel lieu qui passe par ce processus de revitalisation, c'est concevoir une idée de vie
ideale qui doit étre vécue dans un lieu idéal, ou I'idéal de vie et de ville est imposé par le
modele de la modernité, celui qui sert a tout citoyen a condition qu'il soit consommateur.

Le processus de «revitalisation» n'est pas une grande nouveauté dans les villes
contemporaines. Au Brésil, par exemple, il y a eu pendant les années 60 un grand
processus appelé a I'époque processus «d'hygiénisation», c'est-a-dire de «nettoyage»
culturel et social des villes. Un nettoyage dans le sens de oter la pauvreté des yeux de
ceux qui étaient génés. A cette époque plusieurs complexes d'habitation populaire ont été
créé le plus loin possible du cceur des villes. L'intention d'enlever tous ceux qui n'avaient
pas la méme facon d'étre et de se comporter dans le milieu urbain est une facon de
Iégitimer ceux qui sont considérés comme les citoyens, les vrais citoyens, c'est-a-dire les
gens qui sont déja bien adaptés et qui vivent d'apres la constitution moderne.

Il est important de remarquer que la classe populaire n'est pas limitée uniquement
par sa situation socio-économique. Faire partie de la classe populaire ne veut pas
seulement dire avoir un bas pouvoir d'achat, cela dénonce aussi des styles de vies
différents de ceux prévus par la modernité. La classe populaire est I'espace du bricolage,
de la réinvention du quotidien, d'une lutte constante pour la survie.

Il est important de penser au sens du mot « populaire ». Quand Cavalcanti (2010)
envisage le carnaval comme une féte de la culture populaire, un événement de
caractéristiques populaires, il fait aussi la problématisation du mot « populaire ». Si on

pense la dimension populaire ajoutée au caractére urbain de la vie contemporaine, on
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pourra comprendre que les couches populaires ne peuvent pas étre réduites a une
condition économique. L'auteur explique que le populaire ne doit pas étre pense
seulement en contraposition a la culture d'élite. Dans les sociétés complexes, les acteurs
sociaux jouent avec les stéréotypes et déclenchent leurs identités selon leurs nécessités, la
dimension populaire est ici aussi une dimension politique qui dévoile les conflits sociaux.

Pierre Sansot (1986), en parlant aussi de la culture populaire, affirme que «la
culture populaire a été le lieu d'élection du sensible. Y vivaient des hommes qui vivaient,
pour leur travail, ils ne décollaient jamais du réel et pour lesquels le plaisir naissait d'une
exaltation ou d'une quiétude de sens et non de soupirs métaphysiques ou de sentiments
distingués » (1986: 20).

D'aprés Gilberto Velho (2004), les grandes villes ont passé par un violent processus
de modernisation qui affecte sérieusement le systeme de valeurs et les rapports sociaux.
L'expansion de I'économie de marché, I'industrialisation, la migration et I'enrichissement
de la culture de masse ont contribué pour la croissance de l'individualisme. Dans ce
processus, les idéologies individualistes ont gagné de I'espace, le champ de possibilités
socioculturelles, les alternatives et les choix de style de vie se sont diversifiés. Selon
l'auteur, le secteur populaire et plusieurs minorités ont commencé a avoir plus de
reconnaissance et de présence dans la société, méme s'ils ont payé cher pour cela. Ainsi,
la diffusion des valeurs individualistes a signifié un affaiblissement des formes
traditionnelles de domination, associé a une vision de monde hiérarchique. Simmel
(1979) a déja bien discuté la notion d'individualisme au sein de la société moderne
comme l'espace de la compétition et aussi du conflit, mais aussi I'espace de sociabilité. Le
conflit, comme nous enseigne l'auteur, est déja une facon de se socialiser. Le conflit peut
étre analysé comme une maniere de mettre en contact, en dialogue, des mondes distincts,
ainsi il n'est pas toujours négatif, au moment ou il peut produire un dialogue entre
cultures, une sociabilité qui tient compte de la différence.

Malgre ce processus d'individualisation et d'intensification de la modernité et du
«sujet moderne», la ville continue I'espace ou habitent les différences et ou on abrite aussi
les sujets qui ne s'identifient pas avec la condition moderne, ceux qui ne sont pas
représentés par I'idée d'individu. La ville est le lieu de la multiplicité de groupes culturels

qui sont en dialogue. Ces diverses cultures en contact déclenchent le conflit qui est
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implicite a cette sociabilité. La dimension urbaine, les différents modes de vie qu'abritent
la ville et la forme dont les distincts groupes sociaux se disputent pour la manutention et
la préservation de sa fagcon «d'étre au monde» (en utilisant leurs stratégies et leurs astuces
quand ils sont en dialogue avec I'Etat ou n'importe quelle autre institution qui essaie de
nier la fagon d'étre) ont toujours été ma préoccupation anthropologique majeure.

Dans ce sens, au doctorat je me pose la méme question d'une autre facon. En
analysant les carnavals du Québec/Canada et aussi le carnaval de Rio de Janeiro/Brésil on
est capable d'apercevoir un grand processus de «purification» (en utilisant un
euphémisme) de ces fétes populaires. Une tentative de conformation de ces fétes a
I'expectative des touristes consommateurs qui la profite. La commercialisation de la
culture populaire a déja été objet de grande discussion, mais il faut aussi regarder de plus
prés ces relations et voir de quelles maniéres tous les acteurs (le gouvernement, les
touristes et, principalement, le peuple qui vit par et pour ces fétes) répondent face au jeu
d'innovation et de tradition qui fait partie de la dynamique de perpétuation de ces fétes.

Dans le carnaval de Québec comme dans celui de Rio de Janeiro, les Etats savent
qu'une image du pays est projetée a I'étranger. Dans ce sens, le gouvernement essaie de
bien formuler cette image au golt de son public. L'image d'une féte carnavalesque n'est
pas une image quelconque, c'est I'image du plaisir et du ludique, c'est une image qui a un
appel touristique et qui invite les gens a s'amuser pendant ces événements et par
conséquence a connaitre les pays ou ces carnavals se déroulent. L'alcool, toujours lié au
dionysiaque, a un role important dans ces rituels urbains parce que c'est aussi a travers lui
qu'on peut apercevoir le jeu d'interaction entre le gouvernement et « son peuple ».

Ici, & Québec, dans le carnaval 2012, je me souviens d'une publicité qui montrait les
cannes du bonhomme du carnaval sans le couvercle (la téte du bonhomme) avec cette
phrase: « Dans ce carnaval ne perdez pas la téte ». Méme s'il est interdit, les personnes
remplissaient leurs cannes avec de I'alcool pour s'amuser au carnaval.

Les rituels jouent avec I'imaginaire d'un Québec froid et discipliné. Ce mouvement
des joueurs avec les régles sociales n'est pas une exclusivité du peuple, mais aussi du
gouvernement. Le slogan du carnaval 2012 (« le carnaval montre ses couleurs ») est une
tentative de démystifier I'idée de I'hiver dépressif et montre de quelle maniére cette saison

peut étre amusante et intéressante.
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Dans le cas du carnaval brésilien, les actions gouvernementales jouent aussi avec le
préétabli par I'Etat. Le carnaval c'est le moment ol presque tout est permis, ou les gens
peuvent sortir en criant par les rues et ou personne n'appelle la police pour dire qu'elles
dérangent I'ordre. La musique résonne au loin jusqu'a tres tard dans la nuit avec les éclats
de rires des ivrognes. C'est le moment ol I'Etat brésilien distribue plus de préservatifs que
d'habitude au peuple parce que neuf mois apres ce rituel le taux de natalité est le plus
haut.

Avec ces données, les Etats comprennent que les carnavals vont déclencher cette
dynamique de contravention et, en étant au courant de cela, jouent aussi avec I'événement
et essaient de diminuer les mauvaises conséquences avec la création de publicités de
conscientisation avant et pendant les rituels, en augmentant aussi le nombre de policiers
dans les fétes comme une forme de coercition, cependant les Etats flexibilisent
simultanément les regles d'appréhension soit a cause de l'alcool, soit a cause du bruit.

Ainsi on voit le concept de « poétique sociale » de Herzfeld (1997), comme une
forme d'agence qui crée des stratégies d'action et de réaction des groupes sociaux face
aux actions de I'Etat. L'Etat-nation, selon Herzfeld, a pour fonction « dépoétiser » la vie
sociale. Herzfeld avertit que la «poétique sociale» est également en vigueur dans les
actions de I'Etat, mais I'Etat-nation cherche a effacer les traces de sa propre créativité, qui
est inhérente & son existence, creant ainsi des essentialismes. Dans ce sens, l'auteur
souligne que la démocratie n'est pas synonyme de plus de tolérance, dans la mesure ou,
au nom de I'égalité, elle efface les différences sociales et culturelles.

Toutes ces réflexions ont été faites a partir de ma recherche de maitrise, et celle du
doctorat est une tentative de repenser le contexte urbain a la lumiére d'une
Anthropologique qui dévoile ce paradoxe de la société contemporaine : essayer d'étre
« propre » et «aseptique », sans mélanger la culture et la nature, sans se laisser
contaminer par les contraintes non moderne tout en produisant ses propres hybrides,
comme bien souligne Bruno Latour. Dans ce sens, garder la culture populaire est aussi
une réponse a cette tentative de purification de la culture, de nettoyage des hybrides.

La féte du carnaval de Québec a changé. Le processus de purification a été un
succes. Aujourd'hui quand je parle a un natif a propos du carnaval de Québec celui-ci me

répond avec un sourire ce qui dénonce sa dépréciation face a cette féte. Le carnaval de
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Québec a éte « purifié », mais comme souligne Sabev (2003) la facon de faire la féte
carnavalesque est encore vive chez plusieurs acteurs sociaux.

Le carnaval de Québec est devenu un carnaval familial, comme nous le montre
Sabev (2003) et il a exclu de cette facon les jeunes et les adolescents de son espace
officiel. La féte est produite pour les enfants et leurs parents. La question que l'auteur se
pose c'est que les jeunes qui ne plus enfants et ne sont pas encore adultes sont obligés a
faire un autre carnaval, ce qu'ils appellent le «décarnaval». Celui-ci est né de ce conflit
entre une construction identitaire d'un carnaval Iégitime et familier — un carnaval officiel
— et un carnaval qui est capable de faire plaisir aux jeunes, un carnaval pas tres
commercial et pas controlé par I'Etat, sans les barrages de protections policiéres.

La naissance du decarnaval est aussi une manifestation contre le pouvoir officiel,
c'est une facon de montrer que Il'identité de ces jeunes ne se forme pas a partir des valeurs
et des styles de vie qui veulent étre valorisés dans le carnaval officiel. C'est par ailleurs
une maniére de se battre contre le systéme. L'Etat prend ainsi conscience de ces
manifestations et est obligé de devenir plus flexible, voire, de fermer les yeux. Il est
méme a la recherche d'alternatives pour englober ces jeunes.

A Rio de Janeiro le processus de purification a déja commencé, les batailles
gouvernementales pour une image d'un carnaval propre et sir ont déja été livrées. Au
cceur de cette lutte quotidienne « d'exister » a sa propre facon, les personnages entrent
dans le jeu politique et résistent aux impositions.

Suivant les traces de Michel De Certau (2008) nous voyons l'existence d'une
dynamique du social qui est articulée par les acteurs sociaux dans leurs vies quotidiennes
ou la ville est a la fois la scene et I'objet de ces tensions. Ainsi, ces acteurs sociaux y
compris la classe populaire, cherchent des stratégies et créent des astuces qui sont
négociées dans leurs espaces urbains de la vie quotidienne comme des formes de
résistance a cette logique dominante et officielle.

Nancy Munn (2006) en dialogue avec De Certau (2008) nous signale cette
dynamique du vecu qui flexibilise les frontieres et les prescriptions. En analysant ses
données de recherche, elle a quelques préoccupations théoriques du domaine des sciences
humaines et sociales qui évoquent les sujets tels que I'espace, le temps et les réactions

corporelles en relation avec les espaces et leurs pouvoirs, les discours de position et la
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capacité de se mobiliser, d'étre mobile. Pour l'auteur, les frontieres sont, dans un sens
pratique, comme le mouvement du corps. Les gens en action produisent des frontiéres,
des expériences de frontiéres, ou encore, ils sont, eux-mémes, ces frontieres. Celles-ci
sont mobiles au fur et a mesure que les corps bougent. Nancy Munn encourage cette
relation espace-temps en la dynamisant, puis elle montre que ce mouvement dans l'espace
géographique qui a lieu dans les rituels est aussi une dimension temporelle, car pour un
certain temps les gens sont privés de sortir de certaines régions. Dans ce sens, les
«espaces exclus» sont exclus a la fois dans I'espace et dans le temps.

Ce mouvement dans l'espace a un temps, pas necessairement fixe dans le temps du
rituel, mais un temps d'interdiction de certains espaces et aussi un temps pour y demeurer,
de sorte que les frontiéres sont fluides spatiotemporelles.

Ainsi, nous pouvons discuter la question du paysage des exclus. Si on reprend la
pensée a propos de la Rua da Praia on peut la voir comme un paysage de litige, et de cette
maniere constater que dans la mesure ou elle se définit aujourd'hui comme un paysage de
la classe populaire qui la conforme et y habite, dans les temps d'ailleurs, lorsqu'on faisait
du footing, quand cette méme rue était I'espace des jeunes femmes de la haute société,
cette rue — la Rua da Praia — excluait ceux qui, aujourd'hui, font pulser ce paysage, la
classe ouvriére et populaire. Cette interdiction constitue une frontiére symbolique que les
défavorisés ne pouvaient pas surmonter.

Quand je demandais a mes interlocuteurs de la recherche de maitrise, qui ont vécu
cette rue dans les années 1950 (a I'époque du glamour et de la haute société) quel était le
sens de la Rua da Praia pour eux, la réponse était immédiate: c'est de I'amitié, des loisirs,
c'est « ol nous sommes nous-mémes », mais si je cherche a reconstruire cette expérience
dans cette méme rue avec ces mémes acteurs sociaux actuellement, je n'y arriverais pas
parce que le paysage a été transformé, les acteurs sociaux ont changé et par conséquent
toutes les pratiques quotidiennes qui en découlent. Les personnages d'ailleurs n'y vivent
plus parce que leurs expériences ont changé, la rue a changg, les acteurs ont change.

J'ai essayé de montrer dans cet article que plusieurs conflits dans le milieu urbain se
déroulent du fait que les expériences diverses produisent des mondes différents, alors
qguand on parle d'une dispute sur la Rua da Praia, par exemple, on doit se rendre compte

qu'on parle de plusieurs Ruas da Praia : la rue des habitués des années 50, la rue des

lluminuras, Porto Alegre, v. 14, n. 34, p. 174-193, ago./dez. 2013

190



Thais Cunegatto

habitués d'aujourd'hui, la rue que le gouvernement a planifié, la rue que les touristes
esperent voir, la rue que pour quelques-uns est I'espace de loisir pendant que pour d'autres
c'est un espace a éviter. De la méme facon quand on met en évidence un processus de
purification des fétes populaires comme les carnavals on doit se rendre compte que ce
sont plusieurs carnavals qui sont en dispute, et que la société moderne essaie toujours de
montrer la verité. Le vrai carnaval bien comme la vraie Rua da Praia. Un seul monde, un
seul lieu et une seule fagon de faire la féte. Toutes les variations sont autorisées pourvu
qu'elles ne méprisent pas ce qui est préétabli par la condition moderne.

La tentative de purification et de délimitation d'une seule Rua da Praia, comme
aussi une seule facon de faire le carnaval, est une tentative moderne de nier les
différences et d'établir la vraie maniére de regarder et vivre «le monde». Cette
problématique a toujours été le coeur de mes questionnements, mais a travers un dialogue
fructueux avec ceux que j'avais pensé les «acteurs des autochtones » jai été apte a
regarder les mémes sujets en utilisant leurs perspectives épistémologiques. Et, maintenant
je suis capable de les voir comme acteurs qui sont au-dela de ces boites, qui nous font
repenser notre propre statut de chercheur et ainsi nous obligent a revisiter notre propre

facon de faire I'anthropologie en regardant toujours I'Autre sans oublier de nous observer.
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