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Aquesta obra inclou, en la seva major part, les ponéncies llegides pels seus autors a
les Jornades sobre Etica Intercultural, celebrades a la Facultat de Filosofia de la Uni-
versitat de Barcelona els dies 12 i 13 de marg¢ de 2001. Les Jornades van ser organitza-
des per ’Observatori d’Etica Intercultural (www.pcb.ub.es/eticaintercultural;
eticaintercultural@pcb.ub.es) del Parc Cientific de Barcelona (Grup Universitat de
Barcelona) i, alhora, van comptar amb el suport de la Fundacié Jaume Bofill de
Barcelona i un ajut econdomic de la Secretaria General de la Joventut de la Generalitat
de Catalunya.

Tots els autors, excepte Leén Olivé, Francisco Fernandez Buey, Agusti Nicolau i M.
Jesuis Buxd, formen part del Grup de Recerca de 'esmentat Observatori, que actua
amb el suport de la Divisi6 de Ciéncies Humanes i Socials de la Universitat de
Barcelona. Com un dels seus vessants docents, ’'Observatori d’Etica Intercultural ha
tingut la iniciativa del Master en Immigraci6 i Educacié Intercultural dirigit per
Norbert Bilbeny (www.heures.ub.es). Aquest Master esta coorganitzat pel Departa-
ment de Filosofia Teoretica i Practica de la Universitat de Barcelona i el Centre de
Formacié Continuada Les Heures, de la mateixa Universitat, amb la col-laboracié de la
Diputaci6 de Barcelona i el Consorci de Recursos i Documentacié per a I’Autono-
mia Personal (CRID). D’altra banda, la publicacié d’aquest llibre no hauria estat
possible sense el suport de la Fundacié Jaume Bofill.
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LA NECESSITAT D’UNA ETICA INTERCULTURAL

La globalitzacié suposa un conjunt de processos accelerats d’ordre econdomic, tecno-
logic, informacional i social, en general. Es un fet que aquests processos representen,
per un costat, I'expansié de les interdependencies de tot génere arreu del planeta.
Pero també, d’altra banda, un increment de la consciencia dels problemes globals.
Entre aquests problemes destaquem el creixent desequilibri economic mundial, la
degradaci6 del medi ambient i els comportaments caracteritzats pel racisme i la manca
d’acceptaci6 de la diversitat cultural en un mateix espai de convivéncia.

Des de ’Observatori d’Etica Intercultural tractem de fer veure que davant les no-
ves realitats globals cal impulsar I’analisi i la critica també d’ordre global, amb un
enfocament comprensiu dels fets i dels problemes que aplega, alhora, 'aproxima-
cié empirica i la reflexié a fons. Pensem que tot alldo que esta interconnectat ha de
ser compres, explicat i transformat, també, tot tenint en compte els seus vincles.
En aquest sentit, i davant la globalitzaci6 esmentada, creiem en la necessitat de
promoure noves vies de govern global, pel que fa a la politica, aixi com de responsa-
bilitat global, en relaci¢ als principis etics i al comportament civic. Si estem interes-
sats en un concepte de desenvolupament comd, que garanteixi la supervivencia, la
coexistencia pacificaila prosperitat de la poblacié mundial, és imprescindible avan-
car en aquestes dues vies com a formes de regulacié minima, perd compartida per
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individus i societats. I és important, alhora, tenir present que es tracta de camins
interdependents.

Un govern global té com a objectiu establir i garantir un ordenament internacional
de pau. Amb aquesta finalitat es fa evident la necessitat de pensar i tractar d’aplicar
un projecte de ciutadania internacional, donades les limitacions, a proposit de la glo-
balitzacid, de la democracia de limits nacionals. Paral-lelament, una responsabilitat
global, com I’abans esmentada, té com a objectiu proposar i sostenir un minim mo-
ral comu entre els pobles i, més particularment, entre les cultures que comparteixen
un mateix territori. Aquesta finalitat exigeix el fet de pensar i dur a la practica un
projecte d’ética intercultural, ja que la globalitzacié també ha posat de manifest les
limitacions dels plantejaments eétics i civics de contingut monocultural. No cal dir
que tots dos projectes s’impliquen mutuament. Una societat de drets compartits
requereix una cultura de valors etico-civics també sostinguts en comt i, a la vegada,
Pexisténcia d’aquest minim moral comd no tindria sentit sense la seva traducci6

ciutadana en termes practics.

SOBRE LA INTERCULTURALITAT

Es molt convenient tenir clars alguns termes relatius a la interculturalitat, que sovint
manegem de manera contradictoria o, si més no, imprecisa. En primer lloc, 'expres-
si6 diversitat cultural. Aquesta es refereix al fet de la pluralitat cultural en el seu sentit
més descriptiu i indica que diverses cultures coexisteixen en un mateix espai public.
La diversitat cultural inclou, de fet, interrelacions tant conflictives com no conflicti-

ves o d’intercanvi entre les cultures.

En qualsevol cas, davant la diversitat cultural sén possibles dues classes generals de
comportaments socials, els quals inclouen els seus respectius patrons politics, morals
i religiosos. En un primer bloc trobem el monoculturalisme, equivalent a la concepcid
homogeneitzadora de la diversitat cultural. Els seus patrons sén essencialistes: la cul-
tura és una i indivisible o, es redueix, en dltim terme, a aixd. Aquesta concepcio es
tradueix en politiques d’ignorancia de la diversitat cultural o, fins i tot, en la seva
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explicita negaci6. L’alternativa a aixo és el multiculturalisme. Es la concepcié que
adopta el principi del pluralisme, no del monisme, el de la unitat essencial, aquest
ultim, en la comprensié i el tractament de la diversitat cultural.

El multiculturalisme es tradueix en politiques de reconeixement i promocié d’aquesta
diversitat. Ara bé, amb aix0 encara hem dit molt poc. Cal dir, a continuacid, que el
multiculturalisme se subdivideix, almenys, en dos comportaments generals. Un és
el diferencialisme. Amb ell, el reconeixement de la diversitat es fa tot subratllant les di-
feréncies culturals i les perspectives unilaterals des de cada una d’elles. Inclou les
anomenades “politiques de la identitat cultural”. Pero 'altre comportament general
és linterculturalisme. Aqui, el reconeixement de la diversitat es fa tot admetent les
semblances, malgrat les diferéncies, i posant I’émfasi en la reciprocitat entre les cul-
tures. No cal dir que inclou les “politiques de I'intercanvi cultural”. En el primer cas,
el del diferencialisme, hem optat per un pluralisme filosofic de signe atomista i que
aboca al relativisme, en el sentit més fort del terme. En el segon cas, en canvi, adop-
tem un pluralisme integrador, que malgrat que accepti el relativisme en la cultura,
s’inclou dins del marc de 'universalisme. Aquest, 'interculturalisme, representa un
multiculturalisme integrat, no diferenciat ni exclusiu, com és, en contrast, 'anterior.

Els dos multiculturalismes es basen en criteris ontologics, epistemologics i axiologics
—+és a dir, aquests ultims, morals— ben distints, tal com veiem. Fins i tot generen
imatges i metafores del mén ben diferents. El diferencialisme pot arribar a fer de la
identitat i de la diversitat uns mites. L’interculturalisme, pel seu canté, els pot arribar
a fer de la globalitat i del mateix mestissatge cultural. Pero entre la interculturalitat i
la resta d’opcions possibles del pluralisme cultural, sempre actua a favor del primer
un criteri basic i distintiu: que les cultures mai no sén “impermeables” unes a les
altres, és a dir, mai no s6n incommensurables entre si i que, per tant, sempre hi ha, o
hem de saber trobar, algun punt o altre en qué sén comparables.

La ciéncia continua encarregant-se de descobrir aquests punts comuns i I’etica
intercultural, més enlla de les fronteres, és la sol-licitada per desenvolupar-los.
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N
SoBRE L'ETICA

També cal tenir un punt de vista compartit pel que fa als termes “moral” i “etica”.
Dit d’'una manera molt resumida, moral és aquell tipus de comportament huma
determinat per pautes d’accié social (costums, usos, normes) voluntariament assu-
mides i en el seguiment de les quals els individus i els grups posen un interes fona-
mental al servei de la seva existencia i identitat com a subjectes socials. Alhora, ética
és la capacitat de reflexionar i discutir sobre les pautes morals de la conducta huma-
na, aixi com d’actuar tot tenint-les en compte.

La primera destaca la voluntarietat de I'acci6; la segona, el fet de fer-se’n responsable
a partir de la justificacié de les pautes triades. Aixi, podem trobar que persones amb
morals distintes comparteixin una mateixa ética o manera de justificar la seva moral;
o0 que persones d’'una moralitat semblant discrepin a ’hora d’assumir aquesta mora-
litat éticament. Ara bé, en una societat pluralista és indispensable entendre’s en aquesta
segona perspectiva, la de I’etica o “responsabilitat”. Aquest enteniment només s’as-
soleix si es fa amb independéncia de les orientacions morals particulars, tot i que
la ra6 de 'enteniment no és més que la possibilitat i la coexistencia d’aquestes en la
seva diversitat.

Per tal de desenvolupar uns principis d’etica realment intercultural no sén igual-
ment sostenibles, en termes de coheréncia, totes les possibilitats teoriques de justifi-
caci6 que, d’entrada, puguem imaginar. Probablement, haurem de descartar —abans
de res— la disjuntiva de I'ética com a element que pren part de I’“herencia cultural”,
o bé com a integrant de la “naturalesa humana”. Hauriem de suposar, millor, que
’etica es basa en una predisposicié de la ment humana —si es vol, tot tenint en
compte tant elements biologics com culturals— a pensar i actuar segons aquesta
classe de comportament social. Aixo evita tant I'obstacle relativista de la primera
opcid, que impedeix la interculturalitat, com 'obstacle reduccionista de la segona,
que dissol el sentit mateix de I'¢tica.

El cognitivisme étic pot ser, doncs, una assumpci teorica coherent amb els proposits
de la interculturalitat. Aquestes s6n les seves premisses basiques: 1) els principis i les
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lleis de I’etica no s6n incognoscibles sind que es troben a ’abast del coneixementhuma;
2) lleis i principis etics es poden justificar cognitivament; 3) aquesta justificacié depen
deles facultats generals del coneixement huma (incloses les dimensions representacionals
i perceptives de la cognicié en general), aixi com dels processos d’adquisici6 i revisié
d’informaci6; 4) la cognicié i els seus processos d’informacié sén, en allo basic, de
naturalesa universal; 5) per tant, el cognitivisme etic és compatible amb una etica uni-
versalista i, al mateix temps, comprensiva de les particularitats culturals.

Queden descartades d’aquesta perspectiva teorica totes les concepcions no cognitivistes
de I'etica. Aquestes, pero, son de dues classes ben diferenciades. 1) Per una banda,
el “naturalisme etic”, en sentit ampli, entén que les premisses de I’etica depenen del
coneixement de la naturalesa; en aquesta concepci6 cal incloure, basicament, el na-
turalisme étic com a tal —avui, de fet, englobat dins la sociobiologia i les
neurociéncies—, aixi com, en un altre pla de la teoria, I’emotivisme. 2) Per una altra
banda, cal recordar el “no-naturalisme etic”, que pensa les premisses étiques com a
independents del coneixement natural; i aqui s’ha de destacar el decisionisme, d’'un
cantd, i el transcendentalisme, de Ialtre, que entén que les premisses etiques es tro-
ben, en un sentit o altre, fora de la ment o la naturalesa humanes perque “transcen-
deixen” Pexperiencia. L’amplitud d’aquest altim compren, almenys, tres tipus de
justificacid teorica de I’etica, com sdn la teologica, la metafisica (amb autors prou
diferents entre si com, avui, Rawls, Habermas i Lévinas) i la intuicionista.

Totes les opcions esmentades del no-cognitivisme étic resulten, pels motius assenya-
lats, ben dificils de compatibilitzar amb un universalisme etic veritablement
intercultural. Unes comparteixen I'émfasi en els “continguts” del coneixement, i d’al-
tres en allo que es creu “independent” d’aquest. I totes, en conjunt, assumeixen la
nocié que les idees i els principis etics “no sempre” es poden justificar cognitivament.
En canvi, el cognitivisme etic parteix de la nocié que idees i principis “sempre” po-
den justificar-se sobre les bases del coneixement. Ara, doncs, es posa ’emfasi en el fet
del coneixement en si mateix, aixi com en els seus processosi metodes; un eémfasi que
és molt més favorable a 'universalisme intercultural.

Amb tot, el cognitivisme que es defensa no coincideix amb la concepcié tradicional
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“racionalista” que es té d’aquest. La cognicié humana compren tant processos
representacionals i abstractius —“intel-lectuals”— com de tipus perceptiu i simbolic
—“sensibles”—, en el llenguatge habitual, encara, de la filosofia. En d’altres parau-
les, es tracta d’un cognitivisme “ple” o desenvolupat, integrador de totes dues classes
de processos mentals. Correspon, per tant, a les darreres aportacions de les
neurociéncies i, amb elles, a ’'anomenada “teoria interconnexionista” de la ment.

PER UNA ETICA INTERCULTURAL

L’intel-lectual i el sensible estan interrelacionats en la nostra ment. Pensant
especialment en ’etica, trobem —per exemple— els vincles entre la consciéncia i
I'experiencia subjectiva, o entre la conducta verbal i la no verbal. Podem dir el ma-
teix respecte a la interaccié discursiva i la comunicaci6 simpatetica. De la mateixa
manera, podem connectar el pensament amb la memoria, la voluntat amb la imagi-
nacio, l'autoreflexié amb 'empatia, 'accié amb la cura.

Ambdues classes de caracteristiques sén cognici6 o, en sentit ampli, coneixement i,
obviament, intel-ligencia. Els dos aspectes sén cognici6 perque, de fet, hi ha un 1li-
gam entre ells que compren elements biologics i psicologics comuns, una reciproci-
tat activa i una cogeneracié evolutiva. Tanmateix, on col-locariem categories com
«: N 22 <« » : Z : : :
interes”, “avaluaci6” o “creenga”, si haguéssim de triar entre aquestes dues dimen-
sions de la cognicié? Per que hem de posar-les en la ment racional i no en 'emotiva,

o viceversa?

De manera similar, la major part dels principis o valors etics —i probablement els de
tipus transcultural com I'amistat o la recerca de la felicitat, la vida o el clam per la
justicia— arrenquen al mateix temps de processos intel-lectuals i sensitius de la nos-
tra ment. La rad no és una facultat autogenerativa dins d’aquesta ment. Certament,
pot fixar el camp de tots els seus objectes i metodes, pero no les condicions per a la
seva propia generacié ni per a les seves aplicacions en general. No hem d’oblidar que
el cervell huma no ha estat proporcionat per 'evolucié amb la finalitat primordial
de comprendre’s ell mateix siné per a la supervivéncia, sobretot, de ’espécie. Fins i



Presentacio 0

tot des d’un punt de vista fisic, encara en sabem molt poc del seu funcionament. De
manera que no ens és permes separar entre cervell i ment, ni entre ment intel-lectual
i ment sensitiva o emocional. Tanmateix, en la perspectiva de proveir els fonaments
per a una ética intercultural, la cognici6 ha de ser reconeguda com a cognicié “ple-
na” o desenvolupada (full cognition), és a dir, integrativa de la ra¢ i la sensibilitat, la
representacio i la percepcid, tot reconeixent la diversitat d’aquests plans entre si.
Altrament, encara estariem usant un discurs etic completament desconnectat de ’en-
teniment huma real i de les arrelades motivacions morals.

Tot i que no hi ha cap altra via cap a una ética intercultural que la d’una ética racio-
nal, els arguments racionals, tot i ser els prioritaris, tenen de fet un paper compartit
en el judici moral i un poder més aviat feble en la motivacié moral. D’acord amb
aixo, qualsevol cultura moral necessita la raé i la consciéncia per aprendre i explicar
les seves pautes, perd també necessita la percepci6 i I'experiéncia subjectiva, per tal
d’interpretar i transmetre, a la fi, aquestes pautes. Aixi, afortunadament, de cara a
una etica intercultural, tenim una ment intel-lectual que fa possible el coneixement
de les diferencies culturals i la seva entrada en dialeg. Pero també tenim la ment
emocional, que ens permet apreciar aquestes diferéncies i poder tenir la voluntat de
dialogar. Tenim una sola terra, som una sola espécie humana i el cervell huma és,
també, el mateix per a tots i —en allo basic— funciona d’una manera semblant. S6n
tres nivells sumats de realitat que confirmen a fortiori la possibilitat d’una eética
transcultural compartida per tota I’especie.

La hipotesi del “cognitivisme desenvolupat”, basada en la teoria unificada de la ment,
ens capacita per veure més clar i més viable el cami cap al reconeixement i la posada
en practica de les pautes morals universals de caracter realment intercultural, és a
dir, sense reflectir els trets d’una visi6 cultural determinada. Aixo no obstant, aques-
ta classe de cognitivisme —probablement com qualsevol teoria empirica— encara
no ens resol la qiiestié de quina classe de valors o principis compartits han de preva-
ler, en un espai public pluricultural, sobre la resta de pautes semblants. Es molt
important aclarir aixo, ja que, de fet, els dilemes morals son la regla i no 'excepcid
en el debat étic intercultural.
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Mentrestant, siguin quines siguin les pautes a determinar d’una ética intercultural, a
I’hora de proposar-nos la seva recerca, s’han de preveure almenys dues regles pru-
dencials suplementaries. Primer, quan parlem de pautes morals interculturals hau-
rem d’evitar alguns adjectius que encara sén qualificatius de signe monocultural
<« Nt » o« : » « . » « . » o«
com ara en parlar de valors “basics”, “essencials”, “preferencials”, “substantius”, “in-
trinsecs”, “fonamentals”, “centrals”, “primaris”, “transcendentals”, “invariants” o
fins i tot “naturals”. Enlloc d’aix0, hauriem de pensar en qualificatius més neutrals
<« : » e » « » « » :
com pautes “universals”, “interculturals”, “transculturals”, “comunes” o simplement
« . » 7 . c 1 7 S, ’ .
compartides”. El fet és que la imparcialitat és I'inic compromis previ per a qualse-
vol pluralisme cultural, amb una tnica excepcié cap a aquelles conductes que es
troben en oberta contradiccié amb les propies pautes universals interculturals (avui
representades, per a molts, pels Drets Humans). La interculturalitat es desenvolupa a
través d’un pluralisme universalista, no pot fer-ho sobre un pluralisme de tipus re-
lativista fort. A més, podem constatar que no hi ha cap correspondencia entre els
<« \ . » . N <« . » . .
anomenats valors “basics” i els de caracter “universal”; i passa el mateix entre els que
es tenen per valors “secundaris” i els que considerem “particulars”. Alguns valors
basics poden ser particulars i alguns dels secundaris poden esdevenir universals.

La segona mesura prudencial que hauriem d’adoptar en la recerca d’una ética
intercultural és la d’evitar veure el mén a través del filtre d’'una terminologia bipolar.
Hem d’usar les dicotomies amb una cura extrema. Per exemple, I'oposicié si/no és
clara, i la de masculi/femeni és tutil. Aixo no obstant, bipolaritats com aquestes po-
den limitar la nostra comprensié de les realitats culturals, tant les actuals com les
futures, i ens predisposen amb més freqiiencia a la confrontacié hostil entre els va-
lors en els termes de “o bé”/“o bé”. De fet, la majoria de les dicotomies culturals més
conegudes, com I'oposicié occidental/oriental, expressen encara la logica binaria de
la dominacié d’una cultura sobre d’altres. Es el cas, per exemple, dels binomis mén
occidental/mén musulma, Dar al-Islam/Dar al-Harb, poble escollit/Goyim, o valors
asiatics/valors europeus. Totes elles funcionen paral-lelament i amb una compartida
manca de base real. Per tant, el principi aristotelic de tertium non datur no és gaire
eficag, ni justificat, a ’hora d’enfocar els conflictes culturals, davant dels quals cal
adoptar un equilibri ponderat —més i tot que el principi racionalista de no contra-
dicci6— per tal de poder-los solucionar o gestionar.
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Actualment, podem comptabilitzar almenys tretze civilitzacions, gairebé dos-cents
estats nacionals, més o menys cinc mil cultures i un nombre semblant de llengiies
vives arreu del planeta. Pero, des d’un punt de vista etic, només hi ha dues cultures al
moén: “Nosaltres”, o cultura del grup endins, i “Ells”, la cultura del grup enfora. O
potser, millor, només hi ha una cultura: la nostra i la manera en que reflexionem
sobre ella, especialment quan els altres es fan presents davant nostre i esperen la
nostra reaccié. Una cultura sense interpretacié d’ella mateixa es torna integrista i, a
la llarga, col-lapsada, desapareix.

L’etica, a diferencia de la majoria d’altres sistemes de pautes socials, no és mai fona-
mentalment “funcional” o merament adaptativa. Les seves lleis i principis no s6n
“funcions” de cap organ natural o social, siné que elles mateixes sén constitutives
d’un organ especial en la naturalesa que anomenem “ésser huma”. Aixi, una etica
intercultural també esta lligada a la qliestié de quina classe d’éssers humans volem
ser. Només comencem a saber qui som quan un estrany ens pregunta: “Qui ets?”. La
diversitat enriqueix la identitat i ’etica intercultural les serveix totes dues i se’n bene-
ficia.
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AIXO QUE som

Tota definici6 descriu una idea generica que es particularitza en els individus
d’aquesta especie. La idea no esgota el que és particular, perd ens n’entrega una
part molt important. Només pel fet d’afirmar que tinc un gos, el meu interlocutor
té una informaci6 considerable d’aixo que tinc. Aquest acte informatiu tan ele-
mental es basa en la complicitat del concepte de veritat que manegen els dos inter-
locutors. Plantejar-se una pregunta també exigeix aquesta complicitat. Perd no
tota pregunta assoleix la tranquil-litat amb el mateix concepte de veritat. Amb una
clara intenci6 simplificadora, podem parlar de dos tipus de veritat: la veritat meto-
dica i la veritat hermeneéutica. Per a la primera, tant el metode de coneixement
com les regles que determinen el seu valor de veritat, estan preestablertes. Es una i
ideéntica i, un cop assolida, representa el final del trajecte, ja només es pot produir
la seva transmissio repetitiva. Es el model al qual aspiren les ciéncies: saber és posseir
I'objecte. La veritat hermeneutica, per contra, no es construeix amb un metode
estricte ni amb regles a priori que fixin el seu valor. Per I’hermeneutica no hi ha
una veritat en si, idéntica, sin6 diferents maneres de manifestar-se la identitat, per
la qual cosa no hi ha lloc per a la repetici6. “El seu objectiu és rastrejar 'experien-
cia de la veritat que ens proposa ’ambit de control de la metodologia cientifica, o
alla on es trobi, i indagar la seva legitimacié. D’aquesta manera, les ciencies de
Pesperit conflueixen amb les formes de I’experiéncia que queden fora de la ciéncia:
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amb I’experiéncia de la filosofia, amb la de ’art i amb la de la mateixa historia. S6n
formes de I’experiéncia on s’expressa una veritat que no pot ser verificada amb els
mitjans de que disposa la metodologia cientifica” (H.G. Gadamer, Verdad y Método).
La veritat hermeneéutica, ’assolim mitjancant la interpretaci6, tot pressuposant
que interpretar “no és una actitud intel-lectual o teoretica que els homes adoptin
després d’existir, quan ja han resolt les seves necessitats més urgents i disposen
d’alguna mena d’oci; al contrari, existir és interpretar, sempre ens trobem en una
interpretacié, molt abans de “decidir-nos” a favor o en contra d’ella; és més: som
interpretacié (d’aqui el caracter “ontologic” de I'hermeneutica) abans de tenir in-
terpretacions” (J.L. Pardo, El Pais, 27/01/01). La resposta a la pregunta d’aixo que
som implica complicitat en la veritat hermeneutica.

Parlar de ’home és parlar d’allo huma. Preocupar-se per ’home és preocupar-se
pel mén huma. El saber sobre ’home haura d’abastar ’home en la seva totalitat,
coneixement que no pot entregar-lo a la parcialitat de les diferents ciéncies que
s’ocupen d’ell, ni a la simple suma de tota aquesta informacié. Caldra que valorem
criticament totes aquestes dades per tal d’integrar-les en una totalitat, ja que no
hem d’oblidar que tot coneixement empiric assoleix el seu significat antropologic
si 'lemmarquem en una comprensié prévia d’home. Només aixi podem arribar a
veure allo que som realment com a homes. Allo huma implica un saber molt més
ampli que el que es redueix a parcel-les o regions de ’home, doncs ens obliga a
considerar les diverses possibilitats i els diferents sentits amb qué I’home viu i pro-
jecta el seu mon. La resta dels éssers vius té la conducta pautada; la seva manera
d’heure-se-les amb les coses, les seves relacions amb el medi, estan establertes
geneticament i especifica, per la qual cosa la norma conductual de lespecie es re-
peteix en tots i cadascun dels individus. Si coneixem I’especie, coneixem i podem
preveure el comportament de cadascun dels seus membres, independentment de
la distancia temporal o fisica que els separi. Per a tots ells, passat, present i futur
formen un bloc lineal on tot esta fixat, on no hi ha indeterminacié ni sorpreses.
Només ’home pot manejar la seva existencia, només ’home té davant seu un fu-
tur buit, només ’home ha de construir les seves pautes conductuals. La seva vida
no transcorre especificament, esta obligat a escollir, és subjecte de la seva propia
historia, no té naturalesa o, dit d’'una altra manera, allo que Ia naturalesa és a les



Identitat i identitats @

coses és la historia—com a res gestae— a ’home. Una capacitat d’obrar, d’escollir,
que té el seu origen en la indeterminacid, en el fet d’escapar-se d’allo que esta
donat. Com a ésser historic, es realitza a través de la cultura i transforma la realitat
en mon huma, esta obert al futur. Per altra banda, tot coneixer és jutjar, jutjar que
una cosa és o0 no és, que és d’aquesta manera o de l'altra en funcié de la reticula
paradigmatica que apliquem. Quan es tracta de Pexistencia humana, les qiiestions
de valor i de sentit han de formar part d’aquesta. Afirmar que I’home posseeix un
sentit, que és 'amo del seu propi desti, és manifestar una voluntat de sentit i de
desti i, per tant, buscar una resposta a la seva realitat i existencia implica pregun-
tar-se pel sentit i el valor d’aquestes; potser el to apassionat i militant d’algunes
antropologies rau en aquest fet. I és que, en tota teoritzacié sobre ’home, hi subjau
molt de testimoni i, fins i tot, de confessi6. El problema rau en el fet que no podem
fer el balang dels diferents punts de vista mitjangant un comput de sumes i restes.
Mentre en Paventura cientifica s’acostuma a partir de ports segurs cap a mars des-
conegudes, quan es tracta de ’home, és freqiient simular que estem cobrint singla-
des cap a indrets desconeguts quan, de fet, des del primer moment se sap a quin
port voliem arribar —i tot perque la pregunta m’afecta personalment, perque en
la resposta hi va el meu mén, el mén. Si tota preocupaci6 teorica és una preocupa-
cié practica —coneixer per a interpretar, per a manipular, per a dominar—, en el
cas de Pantropologia, allo que s’intenta coneixer és el que anomenem home, pel
qual les qiiestions de sentit i valor s6n focus orientatius dels seus afers. I és que
I’home no és només el que és, sind també allo que vol ser, allo que desitja ser, allo
que pot ser, en definitiva, un projecte: aixi és com ho resumeix Merleau-Ponty: “Jo
no soc el resultat o cruilla de les multiples casualitats que determinen el meu cos o
el meu psiquisme; no em puc pensar com una part del mén, com a simple objecte
de la biologia, de la psicologia i la sociologia, no em tanqueu dins 'univers de la
ciencia. Tot el que sé del mén, fins i tot allo sabut per la ciéncia, ho sé a partir
d’una visi6 o d’'una experiéncia del mén sense la qual els simbols de les ciencies no
significarien res. Tot I'univers de la ciéncia esta construit sobre el mén viscut i si
volem pensar rigorosament la ciéncia, apreciar exactament el seu sentit i el seu
abast, primer haurem de despertar aquesta experiéncia del mén del qual aquesta és
expressié” (Phénomenologie de la perciptio). Diguem que I’ objecte home no respon
amb docilitat a la xarxa paradigmatica de la ciencia.



@ Per una ética intercultural

Es molt probable que les dificultats que trobem a I’hora de respondre la pregunta
d’aixo que som siguin més aviat tedriques que no pas practiques, ja que sempre ens
movem en el terreny d’una antropologia implicita, d’una certa idea d’home. Es com si
la pregunta, ja en el mateix moment que es formula, fos una pregunta contestada, com
afirma Heidegger: “Per cert, ara hi ha llibres titulats: que és ’home? Pero la pregunta
només la trobem a les lletres de la portada. No es pregunta: no pas perque s’hagi obli-
dat preguntar, sin6 perque ja es posa una resposta a la qiiestio, i de tal caracter que,
amb ella es diu, al mateix temps, que cal preguntar”. L’essencial de la resposta hauria
de consistir a aclarir aquest ambit on resideix allo huma, el fons d’allo que podem
anomenar experiencia original de ’home. Per a I’home, les coses no se situen en ’ho-
ritz6 de la simple conducta vital sin6 que, des de la seva comprensié del mén i de si
mateix, objectes i situacions s’inscriuen en un projecte. La resta d’animals només té un
mon circumdant; ’home parteix d'un mén i pot projectar d’altres mons, ell mateix es
construeix el seu propi mén o, com diu Herder, “amb ’home canvia totalment I'esce-
na”. L’home pensa, concep el seu futur i busca en el present els mitjans per poder
recOrrer aquest trajecte; és animal que es transcendeix mitjancant el llenguatge, la
ciéncia, la técnica, I'art, la moral, el dret, la religi6. .. i per tot aixo cal una indetermina-
ci6 prévia. La seva conducta es caracteritza per una obertura al mén, obertura que vol
dir que pot crear, que pot dirigir la seva vida, que és lliure. Només ell pot captar i
constituir valors als quals enfrontar-se, només ell pot marcar-se objectius, relacionar
mitjans i fins, planificar la seva vida, inventar-la. Aixi doncs, ’home se’ns mostra com
I'animal que pot dir “no” per dir “si”, com I’ésser indeterminat que ha d’assumir la
tasca de realitzar-se, que propiament no és un “és” sin6 un “essent”, que no té natura-
lesa sind historia. Vida humana que és una equaci6 entre el passat i el futur; tensi6
entre un passat fix i inamovible i un futur obert a tota mena de possibilitats, que ni tan
sols esta determinat per les seves propies experiéncies. La realitat humana és producte
de tot i es fa amb tot, s’escapa del saber directe i només la fa intel-ligible la comprensié.
No hi ha la possibilitat d’entendre ’home només amb la rad analitica. Si coneixement
i accié sébn moments d’'un mateix acte, només la seva totalitat ens pot proporcionar
intel ligibilitat d’allo huma. L’home com un tot fent-se constantment, aquest és el rep-
te. Un estar-se fent que implica pensar que ’lhome no arribara a ser mai, que mai no el
podrem proposar com a objecte per coneixer. I el fet de qiiestionar-se constantment el
seu propi objecte és el que tensa el discurs de ’home sobre ’home, I'obliga a indicar les
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seves relacions i a mantenir tota classe de precaucions davant de qualsevol definicié
tancada i, per tant, excloent. L’home no és una cosa experimental siné 'horitzé d’'una
pregunta metafisica i és per aix0 que 'experiencia original d’allo huma no es deixa
capturar per cap ciéncia positiva, ni es pot entendre tot fent abstraccié d’aquesta expe-
riéncia viscuda per una consciéncia socialitzada. Heidegger té ra¢: “En cap epoca s’ha
sabut tant i de manera tan diversa sobre ’home com en la nostra. En cap época s’expo-
sa el coneixement sobre ’home de manera més penetrant ni més facilment que en
aquesta. Cap epoca, fins la data, ha estat capac¢ de fer accessible aquest saber amb la
rapidesa i la facilitat amb queé ho ha fet la nostra. I, malgrat tot, mai no s’ha sabut tan
poc sobre allo que és ’home. En cap época, ’home no ha estat tan problematic com en
'actual.” (Kant und das Problem der Metaphysik).

I és que, adonar-se de la propia existencia, autotrobar-se, no forma part de Pexperién-
cia humana. Es una cosa que passa de manera imprevisible. De vegades “succeeix que
els homes s’aturen al mig del paisatge de les coses i fixen I'atencié en el seu Jo” (P.
Sloterdijk, Extrafiamiento del otro). Es troben amb la seva existéncia. Es el moment
magic-tragic en el qual s’adonen que no sén “cap de les coses —aixo vol dir que ja no
em sento emparat en allo que no és huma—; no sdc, ara ho sé, ni pedra, ni planta, ni
animal, ni maquina, ni esperit, ni Déu”. Quedes a la intemperie. Res no val. Esser,
causa, Déu, sentit, son artificis, maneres d’enganyar I’angoixa, la por. Quan passa aixo,
I'individu es converteix en un “bloc autoerratic”, en “un desmesurat paisatge on li
resulta impossible orientar-se”. Quan topes amb tu mateix —nu, sense salvavides—,
no tens cap lloc on agafar-te i t'has de refugiar en el magma de la subjectivitat. L’abis-
me ontologic, la perdua del sol, la vertadera distancia es troba entre la simple afirmaci6
de Iexistencia (jo s6c aqui) i el comentari que fa—o pot fer— el propi subjecte sobre
ella. “El problema del transit de I'afirmacié d’existencia simple a la confirmada s’ha
radicalitzat for¢a en dos-cents anys, des de Kant i la Revolucié Francesa” fins arribar a
Sartre, per qui 'existencia procedeix de I'essencia. Tot entenent-se com un animal que
no ve a tomb, ’home es converteix en un ésser viu metacosmic o metafisic. D’aqui que
es digui constantment: “Hi ha d’haver principis”. Els sistemes que creem per tal
d’orientar-nos és el que anomenem cultures; sistemes de seguretat ambiental que ens
permeten viure en companyia, que funcionen com a antidots contra la por i 'angoixa.
Tota cultura és un procés d’humanitzacio.
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AIXO QUE sOc¢

Subjecte, jo, individu sén d’altres maneres d’apuntar cap a aixo que soc. Si aixo que s6¢
fos univoc, totes elles haurien de ser sinonimes, pero alguna cosa ens diu que aixo no és
aixi, que sembla que totes diuen alguna cosa sobre nosaltres perd no ens esgoten, no
ens abasten. Descartes inicia el mén de la modernitat quan proposa el subjecte com a
consciéncia, com a res cogitans, com a substancia pensant, com a principi i com a fona-
ment. La res cogitans consisteix en la seva propia activitat, es tanca sobre si mateixa, és
pura subjectivitat, consciencia a partir de la qual —mitjangant la rad— es pot captar el
mon. A l'ordre de les idees, ordo idearum, li ha de correspondre un ordre de les coses,
ordo rerum. El subjecte passa a ser “Senyor de 'ens” quan estableix com a principi que
aquest ordre és descobert/posat pel subjecte pensant. La derivacié antropologica és
clara: subjecte vol dir ser conscient d’un mateix i fundar el propi desti. Es el subjecte
que es construeix des de la metafisica. La constataci6 de la nostra finitud i el descobri-
ment de I'inconscient van esquerdar aquesta fonamentalitat del subjecte. Per arribar a
entendre aixo que soc “el primer que cal evitar és ’esquema que hi ha subjectes i objec-
tes; que Iésser és 'objecte del coneixement; que I'ésser vertader és I'ésser de la natura-
lesa; que la consciéncia és el “jo penso”, aixo0 és, la joitat, el centre dels actes, la persona;
que els jos (persones) tenen els ens davant seu, objectes, coses de la naturalesa, coses de
valor, béns. En definitiva, que la relacié entre subjecte i objecte és el que cal determinar
i que d’aix0 se n’ha d’ocupar la teoria del coneixement.” (M. Heidegger, Ontologia.
Hermenéutica de Ia facticidad). No existeix aquest subjecte anterior ai “Senyor de’ens”.
Aix0 que anomenem subjecte es resol en una condensaci6é d’identitats i regularitats
que no es poden descriure. No existeix el subjecte metafisicament aillat; aixo que séc
se’m presenta originariament obert, I'autoconsciéncia I'assoleixo en el reflex del mén
en el qual s6c. Tot si mateix, tota autoconsciéncia esta impregnada de les coses que ens
s6n familiars, de les coses de que no ens podem desprendre.

El deictic jo sembla que condensa de manera propia aixo que sdc, ja que apunta el
si mateix com a ens subjectiu, pero ho fa en un doble sentit: jo pot designar la
personalitat individual, particular i determinada o una entitat abstracta, un uni-
versal predicable de qualsevol ésser conscient. Abasta els dos sentits. Tot jo du a
terme, també, una doble exclusié: no s6c no jo, s6c una subjectivitat diferent dels
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ens objectes i igual a la resta dels jo i, per altra banda, m’indico com a unic i
irrepetible, com a diferent dels altres jo. Aquesta segona exclusié és la que fa refe-
réncia a 'individu com a realitat empirica, identificable en un espai i un temps,
que té consciencia d’ésser —que no és el mateix que consciéncia d’identitat clara i
determinada—, de la seva finitud, de la seva mort, dels altres. I és que, a I’hora de
la veritat, la identitat del jo és la cronica del jo. Parlar de mi és donar forma a una
gran diversitat de dades, d’informacié; donar forma i donar sentit, és a dir, acolo-
rir un projecte. Parlar de mi és parlar d’'una persona material identificable per la
meva continuitat espacial i temporal. Jo indica una realitat poliedrica arrapada en
la meva consciéncia, una pluralitat de “jo s6c...”, no pas un subjecte clar i distint o
una realitat substancial. Tenir consciéncia de si mateix és, com hem indicat, tenir
familiaritat amb tota una série de sensacions, de records, de dades, de coses, dels
altres, no pas una relacié de jo a jo. Jo indica la meva realitat constituida, no la
constitueix i, per tant, tampoc és anterior a ella. El jo no apunta cap a una realitat
ontica constituent de tota la meva experiencia, cap a un subjecte incontaminat. La
nostra seguretat ontologica reposa sobre la nostra consciéncia practica. “La capa-
citat per a utilitzar el jo i altres termes associats a la subjectivitat és una condicié
perque aparegui la consciéncia del jo, pero no la defineix com a tal. La identitat del
jono és un tret distintiu, ni tan sols una col-leccié de trets que posseeix 'individu.
Es el jo entes reflexivament per la persona en funcié de la seva biografia” (A.
Giddens, Modernidad e identidad del yo). I sempre un jo corporeitzatiarrelat en el
llenguatge. Una de les aportacions més importants de la filosofia occidental de la
segona meitat del segle XX ha estat, precisament, la critica i deconstruccié del jo-
subjecte racionalista i idealista. Potser el fragment 482 (1885-1887) de Nietzsche
sigui el més definitori. “Alla on comenca la nostra ignorancia —on ja no podem
veure-hi més enlla—, hi col-loquem una paraula, per exemple la paraula o’, la
paraula ‘fer’, la paraula ‘patir’: poden ser linies de I’horitz6 del nostre coneixe-
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ment, perod no son ‘veritats””. Podem afirmar, doncs, que ni el subjecte metafisic ni
el jo ontologic sén terrenys des d’on podem construir la nostra identitat. El jo pot

ser aquest indret topologic d’enlloc i, a la vegada, el centre de la meva situacié.

Un individu és ésser que té consciencia ontologica de si mateix, que és conscient i
responsable dels seus actes, que, d’alguna manera, sap que fa i perque ho fa. L’indi-
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vidu com quelcom d’irreductible, no un singular, una objectivacié d’un universal.
Individu que comenca i acaba amb ell, perd que en el mateix acte és un mitsein, un
per-a-un-altre, que es constitueix amb els altres. Es 'existent concret sense més iden-
titat que la seva radical existencia i la seva igualtat amb la resta d’individus. Un indi-
vidu que ja és sinonim de persona —distanciament de la metafisica que diversos
autors han senyalat com el pas del subjecte a 'individu, “'era de 'individu” (A.
Renaut). Un pas que trobaria els seus antecedents filosofics en 'empirisme angles i
els sociologics en la Revolucié Francesa. Un individu que s’autodesplega en diversos
subjectes tot constituint la seva propia identitat; perque parlar d’identitat és parlar
del que ens passa, de com i per queé ens passa. Un individu que, en paraules de Norbert
Elias, “neix de plans, perd no esta planificat. Mogut per fins, perd sense un fi”. Es a
dir, és lliure. Els processos d’identitat de que parlarem sén processos de 'individu
autoconstituent.

IDENTITAT PRIVADA, IDENTITAT PUBLICA

Dir que “'home és un animal cultural” és admetre que la cultura és el que ens fa ser
el que som, que és en ella on es constitueix la nostra identitat, que el procés de la
identitat és sempre un procés amb l’altre. L’ésser huma, en I'ambit de I'experiéncia,
no existeix sol. No podem parlar d’'un primer home i menys encara d’un primer
home ja madur; tot jo es troba dins d’un nosaltres. Sempre som des de, amb, contra
i en una cultura determinada. Conseqiientment, la identitat té dues claus
arquimediques: la realitat radical psicosomatica que séc i la cultura en que séc. La
meva realitat psicosomatica és totalment gratuita. Gratuita i absurda pel fet de no
haver estat triada ni tenir cap fi, és existéencia bruta o la pura existéncia a través de la
qual ens diferenciem de la resta d’éssers i som tnics entre els de la nostra espécie. Es,
en paraules de G. Agamben (Homo Sacer), la nuda vita, el més comt de tots els homo
sapiens, la predicacié més universal: tot individu és una existéncia concreta i irrepetible.
Toti que, analiticament, la nuda vita aparegui com a anterior a tota la resta, la veritat
és que sempre s’és en un determinat context historico-cultural. La identitat es cons-
titueix des d’aquest nucli originari, pero afirmar “Jo s6c A” és afirmar subjecte i
predicat en un mateix acte.
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L’altre ens constitueix, el constituim i, per tant, sostreu part de la nostra llibertat, és
una amenaga; necessitat/temor que és I'origen de la nostra obligada sociabilitat. No
tenim cap model determinat a priori per a desenvolupar aquesta sociabilitat, pero
I’hem d’elaborar. “Cada persona parteix d’una posicié tnica dins del teixit de les
seves relacions i travessa una historia tnica fins que arriba el moment de la seva
mort (...) Com es desenvolupara realment aquesta individualitat, de quina mena
sera la forma de perfils marcats en queé, poc a poc, s’aniran fixant els trets suaus i
modelables del nadé és una cosa que no depen de la constituci6 natural de I'infant
siné del desenvolupament de les seves relacions interpersonals” (N. Elias). La socie-
tat com a equilibri inestable entre éssers individualistes que necessiten viure amb els
altres, éssers indeterminats que necessiten crear els seus propis centres d’orientacié
amb els quals aniran constituint la seva identitat. En les altres especies, aquests cen-
tres d’orientacid estan determinats geneticament; els homo sapiensse’ls han d’inven-
tar. Els individus son els subjectes i tnics responsables d’aquestes regles i formes
d’identificacié. La cultura, doncs, com una cosa que es construeix, es modifica i es
destrueix constantment, com a cosa viva, no pas com una cosa donada i per sempre.
Espais identitaris que no existeixen essencialment sin6 que s6n dinamics, vertaderes
condensacions de sentit. Les relacions amb I'altre es construeixen a partir del joc de
resguardar i exposar la nostra llibertat. Es el joc entre la identitat privada i la identitat
publica.

La identitat privada és aquella en queé ens reconeixem intimament, allo que podem
dir ser, alld que ens orienta, allo que déna sentit, o va donant diferents sentits, a la
nostra vida. Es integradora i excloent a la vegada: sé6c com els que sén com jo i
diferent dels altres. Tal com diu N. Elias, “el fet de sentir-se part d’un nosaltres es va
desenvolupar acompanyat de la percepci6 de 'amenaga que representaven altres grups
per al propi”. La relaci6 entre aquesta identitat privada i la publica és el que anome-
nem processos integradors, processos de relacié de 'individu amb Ialtre, processos
constitutius del nosaltres en els seus diferents nivells. Els desplacaments de I’eix d’in-
tegracié —tribu, poble, nacid, estat, societat... tots ells marcs referencials— impli-
quen, per la pérdua de llibertat que suposen, tensions entre la identitat privada i la
nova identitat publica, és a dir, es produeixen modificacions en Pestructura personal
dels individus i les seves relacions amb els altres, entre jo i nosaltres; unes relacions
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que, insistim, s6n constitutives d’aixd que som. Contestar la pregunta “Qui s6c?”,
tot donant nom i cognoms, per exemple, és posar de relleu aquesta relacié jo/nosal-
tres. “La identitat com a jo no pot existir sense la identitat com a nosaltres. L’Gnic que
varia és Pequilibri entre jo i el nosaltres” i és aquest equilibri el que esta en joc a cada
moment. El que anomenem ética no és més que la substanciacid, en forma de nor-
mes, de I’escala de valors d’aquests marcs de referencia que ens constitueixen i de les
relacions dels diferents grups constituents.

Si ens aturem a pensar detingudament els diferents “Jo séc...” que som, ens adona-
rem de la historicitat de tots ells o, dit d’'una altra manera, del seu valor epocal i
variable. Assumir-los és 'expressié de la nostra llibertat originaria, pero aixo no els
concedeix cap caracter essencialista; pensar-los d’aquesta manera és mentir-se amb
mala o bona fe. El seu relativisme és el que dona for¢ca moral al nostre comporta-
ment identitari. El fet de ser diferents no és pas incompatible amb el fet de ser iguals,
ja que els marcs d’aquestes relacions “no estan establerts per se” i nosaltres som els
unics responsables. No hi ha cap norma, cap anterior al nosaltres. La identitat priva-
da és patrimoni de l'individu, la identitat publica és el conjunt de la societat. La
identitat privada és 'origen del dret a la diferencia, la identitat publica la del dret ala
igualtat. La identitat privada es mou en el terreny de la moralitat, la identitat pablica
en el de eticitat (Hegel, Filosofia del dret). En poques paraules, el que esta en joc és
la relacié entre llei moral (naturalesa) i llei positiva (societat). Els anomenats filosofs
de la sospita —Marx, Nietzsche, Freud— van dessacralitzar Pespai del subjecte me-
tafisic aillat i espai de les concepcions essencialistes de la historia. Si rastregem qual-
sevol norma moral, acabem trobant el seu origen en un entramat —més o menys
explicit— de tensions individuals, interessos grupals o relacions de poder. La inda-
gacio kantiana sobre la “rad practica” va mostrar I’absoluta formalitat de 'imperatiu
categoric: “La llibertat és la ra6 de ser que constitueix la moralitat, mentre que la llei
moral és la santedat —cosa impossible per a 'home, concebible només en Déu—,
per la qual cosa només ens és possible mantenir la tensié cap a aquesta entitat, és a
dir, moure’ns en I"“ha de ser” i no en el “ser” (I. Kant, Critica de la raé practica), tot
desplagant el centre de gravetat de la relacié entre moral i ética, entre naturalesa i
societat, a la relacig entre etica i historia.
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Exclusi6 de I’altre, explotaci6 de I’altre, demonitzaci6 de I’altre i —per expressar-ho
amb un terme que des de I'tltima Gran Guerra té un significat molt precis— xeno-
fobia tenen el seu origen en el desig d’imposar la identitat privada com a identitat
publica, en la voluntat d’imposar la moral individual com a ética social, tot intentant
patrimonialitzar la societat a favor d’un grup o d’'una determinada concepci6 d’aquesta
societat. Des de la “Declaracié dels Drets de ’'Home i del Ciutada” de I’any 1789 fins
als nostres dies, passant per la “Declaracié Universal dels Drets de "THome” del 1948,
la humanitat s’ha anat configurant com el marc referencial de I’etica, com el maxim
tribunal davant del qual ha de respondre qualsevol escala de valors. Una humanitat
entesa com el conjunt de tots els éssers humans existents. Afirmacions com “crims
contra la humanitat”, “drets inalienables de 'individu” o “delictes contra la dignitat
humana” només tenen sentit en aquest marc. Els processos d’assentament ético-
historics acostumen a ser lents i fragils, perd si —com anem dient— els marcs etics
son epocals, la nostra escala de valors ha d’aferrar-se a ’espai que fixen aquestes dues
declaracions: respecte exquisit i protecci6 acurada de la identitat privada, compati-
ble amb la fermesa en la defensa de la identitat piblica. La necessaria proteccié de la
identitat privada només és possible des d’una identitat ptiblica que la respecti efecti-
vament, que la consideri integrant i conformadora d’aquesta identitat pablica. Al
mateix temps, aquesta identitat puiblica ha d’establir amb precisié els seus diferents
nivells —economicg, civil, penal, institucional, educatiu, social— per tal de configu-
rar el que denominem subjecte economic, subjecte civil, subjecte penal, subjecte
politic, subjecte social, etc. tots ells subjectes de drets i deures perque en ells se subs-
tancien les relacions amb ’altre. Una identitat pablica que es converteix, aixi, en
identitat politica que, al seu torn, crea un nosaltres col-lectiu i integrador de tots els
altres.

La distancia entre la tribu i els estats units d’Europa majoritariament s’ha recorregut
com un procés de successives integracions en societats més amplies que, per tant,
obliguen a assumir noves identitats publiques, nous processos d’integracid, a com-
partir normes de conducta amb I’altre. Normes de conducta, de drets i de deures que
s’han de concebre a partir d’uns principis etics interculturals. La profunditat demo-
cratica d’idees i societats esta determinada per la major o menor amplitud de espai
que separa ambdues identitats. I, en aquest joc, no tot s’hi val, no totes les idees
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poden tenir una justificacid; es tracta de principis etics on el mercadeig és impossi-
ble. “Naturalment, sempre tindran prioritat les necessitats immediates, tret del cas
dels regims més despietats, disposats a sacrificar sectors sencers de la poblaci6 per tal
d’assolir la meta establerta. Tot aix0 és prou conegut. El que ens interessa subratllar
és que la naturalesa de accié humana s’ha vist modificada de tal manera que la
responsabilitat propia de I'ambit de I’actuacié politica —i, per tant, de la moral po-
litica— adquireix un sentit totalment nou, amb nous continguts i un abast de futur
que no s’havia vist mai” (H. Jonas, El principio de responsabilidad). Les concepcions
essencialistes de la societat sempre tendiran a unir ambdues identitats, a confondre
els seus limits, a Pexclusié de I’altre, a reduir —per tant— els ambits de la llibertat.
Les concepcions democratiques, contrariament, tendiran a ’articulacié d’espais cada
vegada més amplis, capacos de donar cabuda als diferents altres, d’equilibrar els drets
i els deures de tots els individus. Les creixents modificacions de la nostra societat, la
seva dinamica i la seva complexitat ens obliguen a pensar, valorar i crear aquestes
situacions, identitat privada/identitat politica, des d’una ética intercultural. Si par-
lem d’¢tica, aquestes relacions no s’han d’assentar exclusivament en pactes de no
agressid, de cooperacié funcional o de simple integracid, siné en relacions mitjan-
cant les quals ens estiguem resignificant constantment, tot resituant-nos amb laltre
—no pas contra 'altre—, i recreant, en definitiva, la nostra identitat. Un altre-cultu-
ral que participa amb mi de ’aventura de la vida, que es recrea amb mi en I'espai de
la llibertat, tnic espai on aquesta aventura és possible. L’atrinxerament en els parti-
cularismes, siguin del color que siguin, limita la llibertat i transforma laventura
amb Daltre en repressi6 contra I’altre. “Només sobrepassant la propia cultura i perta-
nyent a una altra cultura diferent, només pertanyent a un ordre que esquinga la
nostra particularitat trobarem la possibilitat de comunicar al voltant de sentits
pensables i valors que ja no portin el segell del seu origen” (M. Hopenhayn, Esquirlas
de utopia. Lineas de fuga, nim. 9). Una societat democratica intercultural com I'in-
dret on conviu gent diferent en igualtat de drets i deures.
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INTRODUCCIO

La pluralitat sociocultural a 'Europa de comengaments del segle XXI és un fenomen
que afecta molts dels seus paisos a causa de les migracions que s’han produit en
diferents moments del segle XX i a partir de circumstancies molt variables, tant pel
que fa a les societats d’origen com a les de destinacid. Alguns dels seus paisos tenen
una llarga trajectoria en l'acollida de migracié laboral, com Holanda, Franca o el
Regne Unit, parcialment o inicialment vinculada a un antic passat colonial; altres
han vist incrementada la preséncia estrangera arrel de conflictes politics, com per
exemple els paisos nordics.

Fins el segle XX, Europa no té 'experiencia d’acollir —dintre el marc conceptual
d’estats constituits— grups humans nombrosos de procedeéncies geografiques i cul-
turals molt diferents a les locals, malgrat que el fet de compartir territori amb altres
col-lectius com a conseqiiencia de conflictes bel-lics i dels processos de resolucié
forma part de la seva esséncia historica. Pel que fa a les migracions, la seva experien-
cia es basava, en els temps colonials, en la sortida d’europeus vers altres latituds,
forcada per la pobresa o com a resultat de les seves ultimes guerres. Pero no és la
primera vegada que participa en processos de globalitzaci6 i de mestissatge.

Des del Renaixement, 'expansi6 occidental no ha deixat de provocar mestissatges de
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projeccié mundial, que aleshores estaven lligats a un procés de globalitzacié econo-
mica, iniciada el segle XV1, un segle que —vist des d’Europa, Ameérica o Asia— va ser
principalment iberic, de la mateixa manera que el segle XX s’ha convertit en el segle
america.!

Aixi doncs, les primeres onades de mestissatges planetaris sén contemporanies a
I’establiment, entre el 1570 i el 1640, de la primera economia mundial. Es també
aleshores que hi ha els primers intents de pensar planetariament altres qtiestions
de primera importancia —Ila religid, esclavatge, el mercat— amb l'ajut de dades
procedents d’arreu del moén.> Quan el jesuita Luis de Molina, a les acaballes del
segle XVI, es pregunta sobre la legitimitat de 'esclavatge, no atura la seva recerca a
les costes d’Angola o d’America, siné que busca exemples a la resta del mon.?
S’esta parlant d’esclavatge, de religié, de mercat... Tots foren temes clau durant el
Renaixement europeu, motor i conseqiieéncia de les seves aventures d’expansi6 ter-
ritorial.

Ara, tot just iniciat el segle XXI, aquests conceptes es troben al nucli d’una problema-
tica compartida arreu del mén. Actualment, pero, el pes especific i la incidéncia
social de la religi6 a occident ha canviat de posicié en relaci a altres moments histo-
rics; el cristianisme ha deixat de formar part activa del fet quotidia, tot esdevenint
poca cosa més que una preseéncia testimonial i de referéncia, festiva en molts casos;
en canvi, el pes especific de I'islam es troba en una dinamica de creixement que
sovint es considera una amenaga potencial. Pel que fa a existencia de I’esclavatge, es
tendeix a ignorar-la, com si fos una realitat propia d’altres temps —malgrat les noti-
cies recurrents sobre els vaixells de nens esclaus a I’Africa occidental i Angola, o els
treballs de periodisme d’investigacié sobre les xarxes internacionals d’esclavatge se-
xual. L’eix de la globalitzaci6 és 'economia, més ben dit, son els interessos econo-
mics del Primer Moén. I, novament, la religid, Pesclavatge i el mercat es troben al

1. Serge Gruzinski, El pensamiento mestizo, Ed. Paidéds, Col. Biblioteca del Presente, niim. 12. Barce-
lona, 2000, p. 18.

2. Ibid.

3. Ibid., p. 62. Cita a Luis de Molina, De justitia et jure, Venécia, 1594.
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centre d’'un fenomen que avui compta amb un potencial per controlar els territoris i
les societats inimaginable al segle XVI.

Actualment, la globalitzacié es pot entendre com un procés de fraccionament arti-
culat del moén, amb una recomposicié posterior dels fragments.* Sha de veure en
quines condicions es produira aquesta recomposicié i quines possibilitats hi haura
de supervivencia dels trets identitaris essencials de cada col-lectiu a la corresponent
societat d’acollida. Cal una actuaci6 sistematica, tant dels governs com de la pobla-
cié, per tal d’evitar les situacions de conflicte inherents a qualsevol moviment de

masses i que, logicament, s’incrementen si s’actua de manera improvisada.

En el cas de PEstat espanyol, si bé en certs moments historics la convivencia amb la
diversitat va ser molt important dins del territori peninsular, també va tenir uns
limits molt concrets pel que fa a concentracié de variables i va disposar d’un dilatat
espai temporal per assimilar el fenomen. En els moments inicials, la convivencia de
diferents cultures a la peninsula, de la qual avui es parla tan lleugerament com la
garantia d’un savoir faire de centuries, no va ser gens facil.

Avuli, perd, la situacié a Europa és més complexa per la quantitat de variables d’ori-
gen i per la seva intensitat —més nombroses en menys temps. A 'Estat espanyol, és
especialment complexa, ja que s’ha vist immers en aquest fenomen massiu més tard
que altres paisos com Fran¢a o Alemanya, avui dia dotats d’un considerable bagatge
experimental. El ritme constant i creixent de les migracions dificulta el coneixement
i, per tant, la comprensi6 i 'assimilacié dels nouvinguts dins el teixit social, que
encara esta mancat d’instruments valids per afrontar un futur marcat —sense cap
mena de dubte— per la diversitat cultural.

Aix0 no significa que Europa tingui posicionaments definitivament clars. Alguns
estudiosos creuen que caldria buscar referents en la historia recent d’America del
Nord, que va incorporar 'emigraci6é procedent de molts paisos europeus. L’especial

4. Néstor Garcia Canclini, Consumidores y ciudadanos. Conflictos multiculturales de la globalizacion,
Editorial Grijalbo. Mexic D.F., 1995, p. 13.
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idiosincrasia nord-americana no ha considerat mai que el pluralisme cultural que li
és propi sigui una part essencial de la nacio6, i aixi es reflecteix en els significats espe-
cifics que té el terme “multiculturalisme” als EUA, on varia segons la perspectiva
ideologica de qui I'utilitza. Alguns autors identifiquen multiculturalisme amb sepa-
ratisme; d’altres distingeixen un multiculturalisme conservador —subordinat a I’he-
gemonia dels WASP (blanc, anglosaxd, protestant), que marquen el que cal llegir i
aprendre per ser culturalment correcte—; un multiculturalisme liberal, que postula
la igualtat natural i equivaléncia cognitiva entre etnies; i, finalment, un
multiculturalisme liberal d’esquerres, que explica les violacions d’aquella igualtat a
causa del desequilibri en I’accés als béns.”

Potser perque coneix bé les interioritats ideologiques americanes, el politoleg italia
Giovanni Sartori, professor emerit de la Columbia University a Nova York, creu que
Europa i America del Nord no sén comparables, ja que “els americans sén tots im-
migrants i havien de construir-se una identitat des de zero, mentre que Europa és un
continent integrat, incapa¢ d’assumir una onada migratoria com ’actual sense
desestructurar-se”. Aquest autor proposa, per a Europa, el dialeg intercultural fona-
mentat en la tolerancia i el reconeixement de la diversitat, sesmpre amb una premissa
prévia que comprometi 'immigrant en la seva integraci6 al pais d’acollida. També a
partir de I'experiéncia dels EUA, nega la conveniencia d’aplicar el concepte
multiculturalitat, ja que no porta a integrar siné a fragmentar una comunitat oberta
en grups petits, “aillats i encaixonats dins cada tribu cultural”.®

Un punt de referencia social molt interessant es troba a ’America Llatina, on molts
paisos han fet de la diversitat un element identitari de nacié. Es a dir, en lloc de ser
causa de desintegracio, la diversitat ha estat causa de cohesié social: en aquest sentit,
s’han desenvolupat projectes culturals de gran abast, destinats a coneixer i valorar les
diferents arrels que han fet possible la construccié de les societats —mestisses—
actuals.” D’alla procedeix una visié més positivista de la multiculturalitat, que no

5. Néstor Garcia Canclini, Op. cit., p. 21-22.
6. Giovanni Sartori, La sociedad multiétnica, Barcelona, Taurus, 2001.
7. Los Museos de América Latina, a MUSEUM, Paris, 1976.
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veu un futur de societats fragmentades en “grups petits i aillats” com es diu més
amunt, sind un futur sorgit d’un procés en el qual les diferencies i les desigualtats
s’ordenin de nou, sense necessitat de suprimir-les; és per aixo que la multiculturalitat
seria un tema indissociable dels moviments globalitzadors.®

Pel que fa a la historia, autors com Baumann conviden a comparar el paper que
poden jugar els barris de ciutats com Barcelona, Paris o Amsterdam en els processos
d’integracié dels seus veins en qualitat de ciutadans, en contraposicié a la funcié de
barris periferics creats per als immigrants i mancats del minim caliu necessari per
acollir humanament i socialment els nouvinguts.’

L’antropologia cultural ha recordat que les cultures poden barrejar-se gairebé il-li-
mitadament i no només desenvolupar-se en aquestes condicions, siné fins i tot perpe-
tuar-s’hi.!% No cal dir que, especialment a Europa, per als representants de la political
correctness, les cultures desenvolupen una concepci6 del mén ancorada en comunitats

estanques i autoprotegides,'!

ra¢ per la qual la dinamica del mestissatge trenca amb les
referéncies socialment i politicament assumides, tot exigint nous posicionaments. Aques-
ta situaci6 crea, també, incerteses i pors, nascudes més de la visceralitat que no pas del
raonament logic. La rapida evolucié del mén quotidia planteja grans reptes socials que
s’han d’encarar amb voluntat de renovaci6 per part de les administracions. Teorics i
politics han expressat la seva confianga en el paper essencial que han de tenir les ciutats
en aquest procés, a causa de la proximitat dels seus organs de govern amb els ciutadans

que, en definitiva, sén els qui marquen la pauta de la realitat local.

En un moment en que les ciutats es converteixen en répliques en miniatura del pla-
neta,'? el vell objecte d’estudi antropologic —I’home de les societats llunyanes i exoti-

8. Néstor Garcia Canclini, Op. cit., p. 13.

9. Gerd Baumann, Op. cit.

10. Alfred L. Kroeber, Cultures, Patterns and Processes, Nova York i Londres, First Harbinger Books,
1963, p. 67.

11. Serge Gruzinski, Op. cit., p. 16.

12. Mén local i diversitat. Diferents autors. CRID, Diputacié de Barcelona.



@ Per una ética intercultural

ques— s’apropa al propi territori de 'estudiés classic. Aixi, a la practica, esdevé I'al-
tima etapa d’un llarg recorregut que porta 'antropoleg des de I'estudi de societats
marcadament diferents a la propia (amb I’execucié d’un ritual que implicava neces-
sariament la sortida personal cap a altres latituds), fins a Pestudi de la seva societat,
immersa en un procés de reconstruccié del propi teixit que, pel seu caracter
multicultural, requereix una participacié col-lectiva i plural.

L’Estat espanyol ha viscut un segle XX intens en migracions. Ja durant la primera
decada, sorpréen la notable presencia estrangera, basicament d’europeus; ben aviat es
van produir desplagcaments interns de poblacid, des de les regions més deprimides
cap a d’altres amb més possibilitats economiques, fins que, les dues tltimes décades,
s’ha produit una intensificacié creixent de migracions externes. Perod també ha estat
exportador de poblacié: després de la Guerra Civil, per motius politics, un gran nom-
bre de persones va optar per la sortida del pais. Més tard, els espanyols emigraven
—Dbasicament a Europa— a la recerca d’un benestar economic que el seu pais no els
podia oferir. Aquesta opci6 individual, coneguda de prop per tantes families, també va
ser molt positiva per I'economia estatal; és el benefici col-lectiu de les divises que, tam-
bé avui, s’espera i s’'incentiva des de paisos com ’Equador i el Marroc, per exemple.

Historicament, a Catalunya es constata una presencia permanent de I’alteritat incor-
porada al mén quotidia, amb nivells d’integracié i/o convivencia entre realitats
socioculturals i religioses diferents que varien numericament segons les époques.

Actualment, vivim una situacié poc definida en relacié al fenomen migratori, causa-
da en certa manera per ’'abundancia de dades arrelades en el passat que no han estat
actualitzades. Les opinions de la poblacié mantenen vius els topics de sempre —
fonamentats principalment en el record que s’ha difés de ’esmentada experiéncia
historica— i n’incorporen d’altres, en molts casos generats durant els anys magics
dels Jocs Olimpics a Barcelona: una ciutat i, per extensié, un pais que espera tothom
amb els bracos oberts. De vegades, aquests topics esdevenen els tinics referents que es
tenen avui dia per establir criteris sobre Dalteritat, un factor determinant de la reali-
tat social; una alteritat amb la qual es comparteix espai (urba, territorial) i es con-
viu, perd que, sobretot, s’ignora i es desconeix.
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En general, la societat es considera dotada de les eines necessaries per afrontar la
presencia de Ialteritat en abstracte, gracies a la llarga tradicié en la convivencia amb
estrangers tant al propi pais com a fora, on s’ha recalat bé per motius economics i
politics. El primer cas va aportar trets exotics i enriquidors a la societat d’origen
—des de I'arquitectura, el paisatgisme o la musica fins a la industrialitzacié i la mo-
dernitzaci6 de les comunicacions. Els indianos, per exemple, han deixat testimonis
de la seva trajectoria vital i professional a ciutats i poblacions catalanes que avui
formen part dels trets reconeguts i apreciats com a essencials en la construcci6 de la
personalitat local. El segon ha fet dels exiliats i dels seus descendents una poblaci6
amb una visi6 social especialment oberta, tolerant i capag de valorar la diferéncia com
un element enriquidor. Portadors d’una experiéncia d’exili temporal en una primera
fase i, més tard, d’integraci6 als paisos d’acollida; solen tenir tan clares les seves arrels
com el sentiment de pertinenga i d’implicacié personal als paisos d’acollida. Un millor
coneixement d’aquestes experiéncies, preses com a referents, seria interessant a ’hora
d’elaborar la nova proposta de convivencia que cal per al futur immediat.

En canvi, les opinions de la societat sobre els nouvinguts en concret sén menys coin-
cidents: positives, negatives, contradictories, generalment relacionades amb deter-
minats fets del passat historic recent. Dins el marc dels topics, per exemple, sovint es
veu amb més preocupacio la presencia dels magribins que la dels llatinoamericans;
pel que fa a les religions, es té una certa por a I'islam, tot i que s’acostuma a conside-
rar interessant ’'apropament al pensament d’algunes religions orientals.!* Per les
seves caracteristiques, aquestes opinions contribueixen a desdibuixar un moment
social especialment complex.

Es cert, pero, que la societat catalana disposa de prou elements per poder valorar el
seu potencial multicultural, i que aquests poden constituir un avantatge a ’hora de
definir 'autentica dimensi6 que té avui la immigracié. La complicitat de la societat
civil en el procés de construccié del nou teixit social s’ha de recuperar, encara que
I'individu sigui el protagonista indiscutit d’aquest moment historic, fet que també es

13. Converses amb associacions i cases regionals establertes a Barcelona. Preparacié de I'exposicié
Barcelona mosaic de cultures. Museu Etnologic, Barcelona, 2000.
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reflecteix en la tendencia a la personalitzacié —professionalitzacié— de la politica,
més enlla de les ideologies i dels interessos col-lectius que van caracteritzar el sistema
de partits al principi de la democracia.

El creixement constant del teixit social a partir de la immigracié és un fet indiscuti-
ble; per tant, les administracions han d’aportar respostes adients, tal com han de-
mostrat el seguit d’incidents que hi ha hagut els darrers mesos, protagonitzats per la
suma de diferents col-lectius d’immigrants, esdeveniments que han fet evidents els
seus esforcos desesperats per trobar solucions.!* La inseguretat institucional s’ha
manifestat de forma recurrent, fent palesa la manca d’unes directrius clares respecte
un fet de rellevancia prioritaria. Al redos de la Llei d’Estrangeria —aprovada per la
majoria absoluta del partit que governa—, es construeix localment una estructura
dubitativa, que cerca alternatives a fets puntuals que afecten la normalitat quotidia-
na. Aquestes alternatives tenen, en el millor dels casos, més bona intenci6 que efica-
cia, mancades com estan d’una estructura que faci possible encarar sistematicament
la complexitat d’aquesta problematica social.

Més enlla dels problemes puntuals, que generen tensions generalitzades, cal enten-
dre que el tipus de futur que construim dependra de la capacitat de la ciutadania i
dels governants d’avui d’aportar respostes valides a 'esmentada problematica. Des

"ambits molt diversos s’esta treballant per aportar-hi experiéncies, propostes, solu-
cions: els departaments i regidories de Benestar Social i de Drets Civils viuen de molt
a prop la preséncia d’unes realitats alternatives; des d’alguns ambits culturals també
s’intenten apropaments, tot i que, en principi, solen ser més teorics i desvinculats del
mon quotidia.

14. Els primers incidents d’aquest tipus es van produir pel rebuig a la nova Llei d’estrangeria i van
acabar amb el tancament i la vaga de fam protagonitzada per un gran nombre de “sense papers” a
Pesglésia del Pi. Aquesta protesta es va estendre a altres esglésies a mesura que s’incrementava el
nombre de participants.
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SOBRE LA CULTURA EN LA SOCIETAT D’AVUI

La generalitzaci6 de I's del concepte “cultura” és un indicador de la seva banalitza-
cié en el marc d’un llenguatge suposadament culte i actual, que ’ha desposseit de la
seva esséncia natural a favor d’una aparenca; aquest fet és, una vegada més, reflex del
triomf de la imatge externa en detriment del contingut. La seva preséncia freqtient
en el llenguatge diari no és pas garantia de bona salut, ni d’'una aplicacié correcta.
Quan es fa referéncia a la cultura de 'oci, la cultura comercial, la cultura de I'aigua,
etc. sovint s’esta parlant des de la perspectiva dels entramats culturals,'® un concepte
que identifica grups d’elements que sén compartits per agents socials no necessaria-
ment pertanyents a una mateixa cultura.

Pero, en la societat occidental, CULTURA en singular s’escriu en majascules. Es pot
dir que correspon a 'anomenada “cultura oficial”, aquella que impulsa els grans
equipaments en relacié a 'art contemporani i que inverteix en infraestructures per a
centres i/o museus, potencialment capagos d’atreure un gran nombre de visitants,'
és a dir, de ser rendibles en termes econoOmics. Malauradament, encara no s’ha arri-
bat al punt de saber valorar de manera adient altres actius relacionats amb coneixe-
ments i continguts; hom creu que s’imposa una actuacié dura en sentit economic

pressuposa aixi mateix I'existencia d’un codi sistemic compartit pels agents socials que participen

d’aquest entramat. Tota la cultura —en el sentit singular i antropologic del terme— esta organitzada
mitjangant un conjunt innumerable d’entramats. Aquests entramats poden assolir grans dimen-
sions que depassen clarament les fronteres estatals, com per exemple el de la practica medica d’ori-
gen occidental, la industria militar o I'islamisme. Perd poden ésser també de caire infinitament més
reduit: 'entramat que forma una familia, una empresa concreta o un club excursionista. En defini-
tiva, tot alld que pugui ésser considerat com a sistema i que inclogui la preséncia activa d’agents
socials pot ésser entés com un entramat cultural.” Josep Marti, “La musica des de la perspectiva dels
entramats culturals”, a Cataleg de BCN Mosaic de Cultures, Museu Etnologic, 2001 (en premsa); Ulf
Hannerz, Conexiones transculturales, Madrid, Catedra, 1998.

16. La Ciutat de les Arts i les Ciéncies de Valencia n’és un bon exemple. No es pot negar 'exit de public
d’aquesta proposta cultural, tot i que la visita s’adreca a una oferta nova, molt publicitada; ‘és un lloc
on “cal anar” si es passa per Valencia’. El public visitant ignora majoritariament quina oferta de con-
tinguts aporta aquest espai cultural, perd tampoc li interessa. Es com seure davant del televisor una
tarda de diumenge, més o menys hom espera alguna pel-licula, anuncis, descans i entreteniment.
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perque aixd no havia estat prioritari fins ara i oblida que, fins ara, tampoc s’ha fet
massa per millorar altres ambits fonamentals com la recerca, la conservacié actualit-
zada del patrimoni o les exposicions amb discursos més sdlids que aparents. Avui
dia, és dificil apostar per productes de qualitat i no per productes mediatics o opor-
tunistes quan les institucions tenen com a primer objectiu la gestid; tanmateix, és
cert que el coneixement i els continguts apareixen a totes les planificacions dins el
capitol dels ambits imprescindibles, perd a la vida real solen quedar reduits a un
segon terme, del qual només es fara ts en casos necessaris i per subratllar un deter-
minat aspecte de la imatge institucional.

Al meu entendre, l'interes per actualitzar les formes de gestié cultural encara ha de
trobar 'equilibri precis entre els moderns sistemes de gestié i els interessos cientifics
fonamentals i imprescindibles per al normal desenvolupament dels centres de pro-
duccié6 cultural, ja siguin tradicionals o fruit de propostes absolutament contempo-
ranies. En tots els casos, cal establir processos valids de futur.

En ocasions, els grans projectes-espectacle poden impedir el funcionament normal
del dia a dia. No s’hauria de confondre la grandaria o 'originalitat d’un projecte
amb la seva qualitat, ni substituir la qualitat per la capacitat d’atreure les masses
d’arreu; tampoc s’hauria de pensar que no és possible un bon nivell de treball i de
resultats a partir de centres petits i mitjans, sempre que hi hagi la voluntat de valorar
una pluralitat d’actius. Un exemple paradigmatic seria el que aporta Jaume Vallcorba,
editor de Quaderns Crema. Esta dirigint amb éxit una editorial petita que disposa de
molt bons autors reconeguts i que també edita autors novells.!” La seva reflexi6
sobre la literatura catalana avui és especialment significativa, ja que atribueix el des-
interes dels lectors pels autors nous a 'excessiu protagonisme de la inddstria i també
a una utilitzaci6 partidista de la literatura —protegida sota el paraigua de “literatura
oficial”!®. Intueixo que aquest raonament també és valid per altres ambits de la cul-

17. Marc Roma, “Cara a Cara: Jaume Vallcorba, editor de Quaderns Crema”. El Triangle, nim. 529,
p- 20; 23 d’abril de 2001.

18. David Castillo, A mig cami, a Avui, diumenge 29 d’abril del 2001, p. 23. Reflexionant sobre el Sant
Jordi d’enguany, aquest autor incideix en la mateixa linia que Vallcorba. “La fira de les vanitats fa que
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tura, igual que la recepta per posar-hi remei: consistiria a formar i consolidar el
public a través de educacié.

Si cal trobar punts de coincideéncia entre la gestié publica i la gestié privada, serien
bons referents algunes empreses d’actuacié impecable que no renuncien al tipus de
continguts que consideren essencials en el seu camp i que, alhora, apliquen les tecni-
ques economiques i de comunicacié més actualitzades.

Tot coincidint amb la necessitat d’una bona educacié que sigui la base dels usuaris
de la cultura en un futur a mitja i llarg termini, hi ha un altre escull important:
avui és dificil proposar projectes que no incorporin 'existéncia de resultats imme-
diats —excepte quan el projecte es caracteritza per una ambici6é d’objectius desmesu-
rada, capag¢ d’autoalimentar-se mediaticament durant els processos d’elaboracié
de continguts i de produccié. El sistema de gesti6 del temps pressiona per iniciar i
tancar els temes en trajectories minimes. Moltes vegades I'eficacia i 'obtenci6 de
resultats es confonen —se substitueixen per?— amb la immediatesa. Conceptes
com educacid, coneixement i experiéncia requereixen un temps, és més, tenen un
tempus inherent, inqiiestionable i innegociable. Una vegada més, caldria ’adapta-
ci6 de les aplicacions actualitzades de gesti6 als requeriments propis de cada cas,
aixi com la revaloracié dels tecnics i els academics en el marc de les responsabili-
tats que els sén propies.

Les institucions publiques, que fins avui han estat les grans dipositaries del patrimo-
ni cultural, ara es troben en la disjuntiva d’impulsar projectes de futur o projectes
d’imatge. Com ja s’ha dit, el projecte o producte cultural s’adreca a un public que
cada vegada és menys coneixedor i que se suposa que, per sobre de tot, espera una
oferta engrescadora i sorprenent.

els mateixos autors es dediquin més a promocionar obres errades, és a dir, a promocionar el seu fracas,
que a reflexionar sobre el que han fet, sobre el que han de fer i sobre el que no han de fer (...) El cert és que
quan darrera hi ha un editor com cal —veig Jaume Vallcorba o I’enyorat Joan Sales quan parlo d’aquest
tipus d’editors—, els autors no es cremen tan rapid (...). Cal insistir també en erratica politica instituci-
onal i en el lamentable paper de la suposada televisié nacionalista —i piiblica— en la promocié de la
nostra literatura.”
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Tal com s’ha dit, la gran necessitat d’immediatesa que caracteritza la societat actual
és conseqiiencia del canvi que aquesta societat ha experimentat en alguns dels seus
registres més essencials durant les darreres tres decades del segle XX. En algun mo-
ment d’aquest periode s’esvaeix la recerca d’un futur renovador i se subordinen les
decisions politiques i economiques a la seduccié immediata del consum.' A nivell
individual, es passa del ciutada com a representant de 'opinié publica al ciutada
com a consumidor.?’ No es tracta de situacions locals, sin6 que formen part de les
situacions que provoca la globalitzacié. Per controlar-ne les conseqiiencies, es dis-
posa de mecanismes diversos, com per exemple les configuracions institucionals
supranacionals, que pretenen substituir o superar la perdua local d’identitat propia
d’aquests processos.?!

En aquest context, les institucions sovint opten per la identificaci6 de CULTURA
amb ART a I’hora de concretar les propostes culturals, propostes que donen molta
importancia al que és contemporani. L’art és una manifestacié de la CULTURA que
atreu al public sense crear conflicte i que, també, satisfa ’ego de “coneixedor”
que tothom té més 0 menys amagat.?> Esla CULTURA exportable, indicadora d’una
identitat local refinada. En contraposicio, i fidel a la seva esséncia més profunda,
mostra una sensibilitat per ’home, la societat, la politica, etc. que rarament va més
enlla de la superficie o de la realitat virtual. En paraules d’una critica d’art adregades
a una mostra puntual, les seves manifestacions poden representar “un cert esperit
critic”,? és a dir, una opinié light sobre la realitat. Es, finalment, un medi que déna
seguretat a qui el gestiona, perque hi té una bona experiéncia previa.

19. Néstor Garcia Canclini, Op. cit., p. 32-33.

20. Ibid., p. 40.

21. Ibid., p. 48.

22. Un recent estudi sobre els museus de Barcelona ha aportat algunes dades molt il-lustratives en

aquest sentit. Un percentatge important de les persones entrevistades utilitzava el Museu Picasso
com a referent del seu coneixement personal dels museus de la ciutat, encara que es feia evident que
aquesta resposta era un recurs i no la constataci6é d’una realitat. A Els ciutadans de Barcelona i els seus
museus. Estudi sobre el grau de coneixement, utilitzacié i valoracié dels museus barcelonins. Barcelona
Activa-Institut de Cultura de ’Ajuntament de Barcelona, Barcelona, 2001.

23. Merce Ibarz, “Politicas del arte contempordneo”, La Vanguardia Magazine, 19-VIII-2001, p. 12.
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Per totes aquestes raons, s’ha triat una férmula per abordar la diversitat cultural i
per poder fer referéncia a la multiculturalitat des de la CULTURA. Es tracta d’'una
féormula agraida, que aporta noves perspectives en el molt treballat camp de l'art i
que, aparentment, introdueix temes d’actualitat. En el cas que aquest es constitueixi
com a Unic sistema i no pas com un sistema més de coneixement de la realitat social,
s’estaria proposant un missatge erroni pel fet de ser parcial.

S’ha de tenir present que la creacié artistica es mou en termes d’individualitats i la
diversitat cultural es mou en termes de col-lectius. El procés de creaci6 artistica és un
fet individual, al qual la diferéncia respecte d’altres processos aporta un valor essen-
cial. Es tracta d’una diferéncia buscada, desitjada i imprescindible, que per 'artista és
la tarja de presentaci6 ptblica. Per tant, és una diferencia vinculada implicitament al
concepte d’art, molt valorada socialment i que forma part de la cultura occidental,
fins i tot quan els elements que 'estructuren s6n aliens a la cultura occidental. Aquest
és un fet nou que s’ha vist afavorit per determinats posicionaments dels grans tem-
ples de la cultura occidental —seria el cas del Musée des Arts Premieéres, que instal-la
obres mestres d’artistes no occidentals al Louvre**. Sha posat gran eémfasi en el fet
d’equiparar la produccié artistica europea amb la “produccié artistica” de la resta
del mén, com una manera d’equilibrar i atorgar la mateixa consideracié a allo que és
propiiallo que és forani. La presencia al Louvre d’obres africanes, oceaniques, ame-
ricanes o asiatiques tractades al mateix nivell que les historiques giocondes o victori-
es de Samotracia, oblida o amaga els contextos especifics de produccio, les caracte-
ristiques de les societats d’origen, la particular funcié per a la qual es varen concebre
les obres... que en cap cas tenia una finalitat equivalent a la de la creaci6 artistica
occidental. Mostrar aquestes obres fora de context és empobrir-les, perd permet un
llenguatge més facil, més proper a ambits controlables, i permet incorporar el gran
tema de la diversitat cultural. No és pas tan facil si la pauta la donen els diferents, rics
i poc coneguts marcs culturals de les societats que varen crear aquelles obres
—d’art?— i pels homes i les societats que les van produir.

que estaven ubicades als museus de tipus etnografic, antics museus colonials. El Museu de 'Home i

el Museu de les Arts Oceaniques veuen com es dispersen uns materials que tenen un significat més
ampli que el d’obres d’art per a ser contemplades des de perspectives estetiques occidentals.
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Tot aixd no impedeix que aquesta forma de presentar obres fetes dintre d’altres marcs
culturals faciliti al pablic occidental —numericament important— 'accés a uns cri-
teris estetics completament diferents als propis i que afavoreixi la seva valoracié. Cal
dir, pero, que —una vegada més— l’etnocentrisme es troba al nucli dels
posicionaments politics i culturals i limita a determinades tematiques la transmissi6
de coneixements a la societat: aquelles que han demostrat ser perfectament contro-
lables. Aixi, el public —és a dir, la societat—, no té la possibilitat d’escollir; d’altra
banda, aquest interes pel control d’allo a que té accés el public es du a terme tant en
relacié a la CULTURA com en relacié a les cultures tradicionals, tal com veurem
més endavant.

En definitiva, 'opci6 artistica com a garantia d’'un procés cultural fonamentat en
I’economia condueix a “una concentracié hermetica de les decisions en elits
tecnologico-economiques i genera un nou reégim d’exclusié de les majories, que s’in-

corporen a aquesta dinamica com a clients”.?

«.. | SOBRE LES CULTURES

Des d’una perspectiva historica, Catalunya ha estat un pafs de pas on s’han citat
nombrosos representants de cultures diverses. La percepci6 de lexisteéncia d’aquesta
tradicié de mestissatge fa que tinguem una idea de nosaltres mateixos com a poble
acollidor i obert. Perd, quan s’ha d’encarar la pluralitat cultural com un fet quotidia,
es fa dificil exercir el dia a dia d’acord amb la imatge ideal. Potser perque les cultures
poden ser actives, tot emparant els seus membres, donant-los seguretat personal i, en
relaci6 a 'entorn, tot aglutinant les individualitats en una memoria comuna; s6n
referents de permanencia al llarg dels anys que aporten una garantia de transcenden-
cia col-lectiva més enlla del present.

Es un fet que, durant els darrers mesos, la immigracié s’ha convertit en un tema
recurrent, protagonista de noticies mediatiques gairebé diariament. Aquesta és una

25. Néstor Garcfa Canclini, Op. cit., p. 41.
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situaci6 nova pel pais; repassar la premsa escrita al llarg del segle xX* és molt aclari-
dor. No cal fer esment de publicacions o projectes académics o institucionals: en
aquest sentit, un fet tan quotidia per a tothom com és llegir el diari, resulta clau.

La diversitat dels col-lectius que emigren a Barcelona, a Catalunya, o a la resta de
I’Estat, és molt més gran que mai. Cada col-lectiu forma part d’una cultura, que
també emigra amb els individus als nous llocs de residencia; pero, sota quins para-
metres? Les cultures emigren i s’adapten i aquest requisit és indispensable per a la
seva supervivencia. La cultura també és canviant: incorpora, analitza, desestima, subs-
titueix i no té cap enemic més gran que la immobilitat, que pretendre la puresa
absoluta dels seus trets distintius.

D’alguna manera, les cultures aporten inseguretat a la CULTURA, que percep de
moltes maneres la possibilitat de conflicte derivada dels canvis —necessaris, impos-
sibles d’obviar. Parlar de canvis introdueix —en més o menys mesura— la por al
resultat d’aquests canvis en el mén més immediat, una por que es manifesta tant als
individus i potencials usuaris dels productes culturals com als teorics dissenyadors
del futur cultural de la ciutat. Es freqiient que a les converses reapareguin temes com
la religio, utilitzats com a arguments d’una identitat que avui ja esta molt allunyada
de la universalitat social que el cristianisme tenia a casa nostra en altres temps; o la
recerca de I'antic concepte de familia,”” gens d’acord amb els esquemes d’unitats
familiars més estesos a la societat actual. Perd també es poden incorporar a discus-
sions tedricament emmarcades en un ambit de coneixement més elaborat. Aixi, so-
vint s’utilitzen arguments falsament liberals, del tipus “Tant que ens ha costat elimi-
nar Pensenyament obligatori de religi6 a les nostres escoles i ara haurem de tornar

26. En la preparaci6 de I'exposicié Barcelona mosaic de cultures, el Museu Etnologic ha fet un buidatge de
les noticies aparegudes durant el segle XX sobre I’altre, en el sentit antropologic del terme. El creixement
d’aquest tipus d’informacions ha estat molt intens en els darrers anys i s’ha accentuat fins a formar part de
la premsa i altres mitjans de comunicaci6 en totes les edicions, moltes vegades com a protagonista.

27. Reunions amb membres d’associacions i casals ubicats a Barcelona. Advertiments d’un dels orga-
nismes que hi assistia sobre el perill de donar espais als musulmans en una futura exposicié del
Museu Etnologic de Barcelona.
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enrera i ensenyar l'islam”.?®

Es un tipus de testimoni que mostra un estat d’opini6
paral-lel a la realitat, nascut només amb la intencié de protegir (tot tornant a situaci-
ons exhaurides) la identitat local d’alguna amenaga no ben definida; en aquest cas, el
fet d’acudir a la cultura tradicional d’'un passat més o menys immediat, pero no
vigent, aporta una sensacié de seguretat, quan es creu que aquesta esta en perill per
“Pamenaga” de canvis. La percepci6 individual de recuperacié del control a través de
les cultures tradicionals podria transformar-se en una percepcié col-lectiva si es pro-
piciés des d’estructures de govern. Es tractaria de casos centrats en posicionaments

excloents basats en la recanca i el desconeixement.

Davant el fenomen de la immigracid, també pot ser temptadora la proposta d’'una
integracié que els permeti incorporar-se a la cultura d’acollida tot renunciant a la
cultura d’origen. Aquest pensament pot ser considerat prou tolerant per gran part de
la societat, ja que es pot entendre com 'admissié dels membres de col-lectius dife-
rents i forans en termes d’igualtat amb els membres de la societat d’acollida.

Gairebé en els mateixos termes que la CULTURA ha incorporat etnocéntricament
obres produides per cultures no occidentals, les cultures tradicionals locals i foranes
esdevenen protagonistes recurrents d’activitats festives que, erroniament, es consi-
deren menys conflictives. En qualsevol cas, sempre és dificil que els col-lectius forans
disposin d’igualtat pel que fa als espais d’expressié cultural, a no ser que equiparin
els seus productes culturals amb els locals. En general, les vies habituals de contacte
entre la immigracié i les administracions publiques —municipals o de govern— s6n
a través de la Conselleria de Benestar Social, o de les regidories de Drets Civils, de
Benestar Social i, naturalment, les delegacions del Govern central pel tema de la
legalitzaci6 i la documentaci6.

28. Reuni6 per establir les bases d’un futur equipament cultural a Barcelona. ICUB, Barcelona, 1999.
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CONCLUSIONS

La traduccié de tot el que s’ha dit a la realitat quotidiana dins el nostre medi cultural
comporta un paral-lelisme interessant amb el que es viu a nivell social: la gesti6 de la
CULTURA és diferent de la gesti6 de les cultures, basicament perque hi ha una tra-
dici6 que marca les pautes d’accid respecte les manifestacions culturals del mén oc-
cidental, reconegudes i aplicades arreu; en canvi, no n’hi ha sobre el tractament de
les cultures en plural.

En conseqiiéncia, s’estan desenvolupant processos paral-lels i complementaris, amb
la preséncia de diferents ambits socials, institucionals i académics, que requereixen
la coordinacié de tots els agents implicats. La realitat ciutadana i territorial planteja
el repte del seu estudi teoric a partir de la suma de disciplines i Pestabliment d’aplica-
cions practiques de les conclusions resultants; I, si cal explicar ara i aqui el fenomen
huma en clau holistica, no s’ha d’oblidar que les circumstancies li atorguen una gran
dosi de transcendéncia, més enlla del territori.

Pel que fa a les opcions dels professionals, hi ha noves aplicacions de les velles disci-
plines: s’esta entrant en una dinamica que recondueix els marcs de treball utilitzats
fins araique presenta’oportunitat d’aplicar la interculturalitat i la interdisciplinarietat
als estudis, com a base de tot del procés.

En aquest sentit, des d’'un museu d’etnologia es pot oferir una perspectiva de conei-
xement, fortament lligada a un aspecte pedagogic i d’experiéncia personal, gracies a
la participaci6 activa del pablic en la seva oferta cultural. La possibilitat d’utilitzar els
materials etnografics de les col-leccions historiques com a punt de partida per expli-
car els origens de les cultures tradicionals, —propies dels col-lectius que avui tenen
la categoria de conciutadans— pot ser util per trencar topics i propiciar la reflexi6
sobre opinions formades fa molt temps i no revisades, perd que s’accepten individu-
alment i dificulten 'entesa social entre els diferents components de la societat d’avui.
Paral-lelament, 'establiment de dialegs interculturals i la motivacié per a efectuar
intercanvis en aquest sentit, aporta nova documentacié que actualitza els materials
relatius a la societat contemporania.
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El repte de la interculturalitat és complex; requereix una voluntat politica que unifi-
qui els esforcos per resoldre el dia a dia sense rendibilitzar-ho de manera partidista i
tot prioritzant les necessitats del conjunt de la societat; un esforg dels academics
i dels tecnics en ambits culturals que faciliti el dialeg des del coneixement. Final-
ment, i molt important, la ciutadania ha de recuperar el seu paper més actiu per
participar en la construccié social, tot superant Pencasellament forgat que viu avui
com a “client” d’ofertes culturals que han estat concebudes tot prescindint de la seva
opinio.
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INTRODUCCIO

Des dels seus inicis, 'antropologia suposa que una de les millors maneres de conei-
xer-se és mitjancant I’altre. En la seva voluntat holistica, cerca un coneixement, no
pas per reducci6 o generalitzacié sind per exhaustivitat. Per aixo, a partir de la maxi-
ma diversitat vol coneixer I’ésser huma en la seva totalitat. Per exemple, es podria
aprofundir en la comprensié de la mort a partir d’'una realitat aparentment tan llu-
nyana per a nosaltres com és el fet que en algunes cultures es mengin els seus propis
morts, tot sabent veure en aquest acte una forma de retenir i incorporar part de
Iesperit de la familia que vol marxar.!

Balandier recollia en el seu llibre Le détour: Pouvoir et Modernité,* un concepte inte-
ressant per a aquesta idea. Détour significa, en frances, prendre un cami diferent del
cami directe per arribar a un mateix lloc. Seria, en definitiva, donar una volta i arri-
bar-hi per una altra banda; i aixd és el que em proposo fer. En part, perque
Quetzaltenango és el lloc que conec i, en part, també, perque la seva aparent llunya-
nia ens permet fugir de les trampes de sentit comu i estereotips a qué ens porta el

1. Bonte-Izard, Dictionnaire de Iethnologie et de I'anthropologie, Quadrige, Paris, 2000, p. 124.
2. Balandier, G., Le Détour: Pouvoir et Modernité, Fayard, Paris, 1985 (traduit al castella com
Modernidad y poder: el desvio antropolégico, Jacar Universidad, Madrid, 1988).
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cami directe, el cami aparentment més facil. Amb aquesta ponéncia, doncs, espero

afavorir aquest exercici de mirar-se a través de I'altre.

No pretenc, pero, fer una comparaci6 facil entre ’'aqui i I’alla, cosa que ens seria de
poca utilitat. Les diferéncies amb Guatemala sén, evidentment, enormes en tots els
sentits. Per anomenar-ne algunes de les més importants, per exemple, diré que no es
tracta de minories etniques sin6 d’una majoria, ni d’immigracié siné de colonitza-
cid, entre altres. En realitat, doncs, el que pretenc és exemplificar els problemes, les
logiques, les contradiccions, els actors, les estrategies, les aliances i les relacions soci-
als en general que van lligades a aquest tipus de relacions entre grups socials diver-
sos; en aquest cas, les relacions historiques que s’han establert entre dos grups socials
diferenciats —categoritzats com a races durant la colonia, o com a étnies i cultures
més tard— que han estat convivint a la mateixa ciutat durant més de tres segles.
Aquestes relacions historiques no poden considerar-se en cap cas com a interculturals,
perod tampoc podem interpretar-les només com a relacions de dominacié d’un grup
vers l'altre o com a relacions de classe social. S6n relacions complexes i han de ser
tractades aixi.

Concretament, si, a la Posmodernitat, la identitat es construeix sempre en la relaci6 als
altres, si l'etnicitat ja no és quelcom d’essencial sin6 relacional,® si un grup étnic ja no
equival a una cultura concreta —entesa des d’un punt de vista primordial— siné que
depeén de les diferencies que estableixen els mateixos grups per distingir-se i que, per
tant, varien en el temps, llavors aquesta ponéncia tracta de la construcci6 de la identitat
de dos grups categoritzats com a races, etnies, nacions, classes socials, pobles o cultures
diferents mitjancant les relacions que es produeixen i s’han produit entre ells mateixos,
és a dir, entre indigenesi ladinos* ala ciutat de Quetzaltenango, Guatemala.

3. Aquest seria el punt de vista que adoptaria Fredrik Barth amb la publicacié del seu llibre Ethnic
Groups and Boundaries: The Social Organisation of Culture Difference, Bergen-Oslo, Universitetsforlaget,
London, George Allen & Unwin, 1969 (traduit al castella com Los Grupos étnicos y sus fronteras: la
organizacion social de las diferencias culturales; Fondo de Cultura Econémica, Meéxic, 1976).

4. Aquest no és el lloc per debatre la denominacié de cada un dels grups, ni tan sols per discutir sobre
si sén grups etnics, etnies, cultures o nacionalitats. N’hi ha prou sabent que la quantitat de noms és
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PRESENTACIO DE LA CIUTAT

Des del segle XIX, i relacionat directament amb el desenvolupament de les planta-
cions de café, es considera Quetzaltenango com la segona ciutat més important de
Guatemala, després de la capital. La ciutat esta situada a la regié6 més densament
poblada i amb més poblacid indigena del pais, Paltipla occidental guatemalenc, i
destaca per ser el centre administratiu i comercial.

Hi ha diversos aspectes —que trenquen amb els estereotips que s’acostumen a tenir
sobre els pobles indigenes— que, des del principi, criden I’atencié al visitant con-
temporani de la ciutat: en primer lloc, la nombrosa presencia d’indigenes al casc urba
del municipi, majoritariament del grup maia-k’iche’. Aquests, juntament amb els
indigenes de I'area rural de Quetzaltenango, formen, més o menys, la meitat de la
poblacié del municipi, tot igualant el nombre dels ladinos.”> La nombrosa preséncia

un reflex de la seva construccié com a categories: els primers porten el nom de naturals, indis, indi-
genes, maies, maies-k’iche’ o K’iche’i els segons ladinos o, fins i tot, no indigenes. Es evident que cada
concepte sorgeix arrel d’una construccié i un context historic precis que no podem reproduir deta-
lladament aqui, malgrat el seu interés. Es important assenyalar, perd, per evitar equivocs, que el
terme de ladino ha anat canviant durant el temps i que suggereix una identitat cultural hispanitzada
i no un mestissatge cultural o biologic com es podria suposar. El terme K’iche’, d’altre banda, s’uti-
litza tant per a un grup eétnic com per a una llengua. Els k’iche’ formen part del poble maia, un poble
indigena, és a dir, originari d’America. Aqui utilitzarem majoritariament, encara que no sempre, els
termes d’indigena i ladino per referir-nos als dos grups, ja que sén els termes que han resistit més
periodes historics. Malgrat les critiques actuals a la seva pertinenga, continuarem utilitzant-los per-
que ens interessa ressaltar en concret les relacions entre els que es consideren descendents dels pobles
originaris d’America i els que es consideren descendents dels conqueridors, dels mestissos i, en general,
dels altres pobles no indigenes. En efecte, creiem que sén aquestes categories les que mostren millor
aquesta relacié. Hem volgut escriure aquests termes en cursiva per destacar el fet que soén categories
construides histdoricament i per intentar evitar, aixi, els significats a priori que se’ls associen. Una ulti-
ma precisid, el terme d’indio és pejoratiu a Guatemala, com a molts altres llocs d’America Llatina.

5. A Guatemala, la qiiesti6 dels censos va sempre més enlla d’una simple qiiestié de numeros, ja que,
com es comprendra, concretar qui és majoria o minoria en un territori determinat té implicacions
politiques importants. A més, a Guatemala, no sempre és facil d’establir qui és indigena i qui és
ladino, categoria que moltes vegades és atorgada arbitrariament per la persona que fa 'enquesta
segons la idea que té ell mateix del que és ser indi o ser ladino. Aixi, algunes persones consideren que
son indis aquells que vesteixen d’una determinada manera, els “pobres” o els analfabets, tot confo-
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d’indigenes en un territori on conviuen, des de fa més de tres segles, dos grups
categoritzats de maneres diferents pot ensenyar-nos molt sobre els diferents tipus de
relacions que s’estableixen entre aquests grups i evitar que caiguem en els essencia-
lismes identitaris que produeix la manca de visié historica. A més a més, el fet que
visquin al casc urba ajuda a trencar amb I’estereotip de I'indigena com a habitant

d’una comunitat camperola.

En segon lloc, molts dels maia-K’iche’ de Quetzaltenango, sobretot els que viuen al
casc urba del municipi, s6n professionals liberals (advocats, metges, enginyers, mes-
tres...), d’altres son propietaris de la terra, comerciants i artesans amb un poder adqui-
sitiu significatiu, algunes vegades fins i tot superior al d’alguns ladinos de la ciutat.
Aquest fet, forca singular a ’America Llatina, evita caure en els topics sobre la total
marginacié dels grups indigenes i permet comprendre alguns aspectes lligats a les
relacions entre cultures que la dominacié economica ha eclipsat sota les relacions de
classe. A la vegada, a Quetzaltenango es poden distingir diverses classes socials entre
els indigenes i els ladinos i, per tant, es poden veure les diferéncies que s’estableixen
dins d’un mateix grup, tot evitant la seva homogeneitzaci6.

En tercer i ultim lloc, sorpren la victoria electoral del Comite Civic® Xel-ju” el 1995.
Aquest Comite va ser creat I'any 1972 pels indigenes de la ciutat i, Pany 1996, va

nent lestereotip amb la categoria. Per tot aixo0, es considera que I'altim cens estatal del 1994, que
doéna la xifra de 54.238 indigenes i 52.703 no indigenes a tot el municipi de Quetzaltenango, no és
fiable. La municipalitat de Quetzaltenango ha realitzat un cens per any 2000 que ddna les segiients
xifres per a la totalitat del municipi: 61.487 indigenes, 60.146 ladinos i 524 persones en la categoria
d’altres. No coneixem, pero, els criteris utilitzats per decidir qui forma part de cada grup.

6. “Los comités Civicos son organizaciones politicas de cardcter temporal que postulan candidatos a cargos
de eleccién popular para integrar corporaciones municipales”. (Congreso de la Reptblica de Guatemala,
Ley electoral y de partidos politicos y sus reformas, Jiménez & Ayala, Guatemala, 1987, p. 24). Perqué un
comite civic pugui constituir-se legalment i presentar-se a les eleccions necessita un nombre minim de
signants, que en el cas de Quetzaltenango —que és cap de departament— és de 500 veins alfabets
empadronats al registre de ciutadans. Aquestes firmes han de presentar-se 90 dies abans de I'eleccié. Un
cop acabat el periode electoral i adjudicats els carrecs municipals, el Comite Civic es dissol legalment.
7. Adaptacié del nom K’iche’ de Quetzaltenango, Xe lajuj noj, que significa sota els deu pensaments
i és un dia del calendari maia. Quetzaltenango seria el nom que va rebre dels mexicans que acompa-
nyaven els conqueridors.
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aconseguir que un K’iche’ de la ciutat arribés a ser alcalde. Aquesta ha estat la prime-
ra vegada en la historia de Quetzaltenango que un maia-K’iche’ ha estat escollit com
aalcalde per a governar tant als indigenes com als ladinos, fet que podria significar un
canvi en la historia de les relacions entre els indigenes i ladinos de la ciutat.

RELACIONS ENTRE INDIGENES | LADINOS A QUETZALTENANGO A
TRAVES DE LA HISTORIA

La historia d’aquestes relacions comenga el 1529, després de la derrota definitiva dels
exercits K’iche’ i d’'una etapa inicial de conquesta i saqueig, i després que els espa-
nyols fundessin el poble d’indis de Quetzaltenango —a partir de 'antiga poblacié i
territori de Xe lajuj— i el convertissin en cap de “corregimiento” el 1540, fet que es
traduia en la presencia d’alguns espanyols al territori, agrupats al voltant de la figura
del corregidor —encarregat de recol-lectar els tributs recaptats a la poblacié indigena
de la regi6 per trametre’ls al rei d’Espanya.

D’acord amb la politica colonial de separacié residencial entre els grups espanyol i
indi (politica definida per les Leyes Nuevas de Indias, promulgades 'any 1542, que
propugnaven una administracié del govern, eclesiastica i de terres diferenciada i la
separacio residencial dels dos grups), a partir de 1545, a Quetzaltenango es va esta-
blir el “cabildo de indios”, integrat per membres descendents dels llinatges gover-
nants pre-hispanics, mentre les poques families espanyoles que vivien a
Quetzaltenango eren governades pel corregidor. Aquestes families espanyoles es van
assentar al voltant de la placa major de Quetzaltenango, mentre els indigenes, per
part seva, vivien als 4 barris en que estava dividit el poble.® A mesura que el periode
colonial va anar avangant, pero, la possibilitat de formar part del “cabildo” va deixar
d’estar relacionada directament amb I’antic govern K’iche’ i va ser integrat per alguns

8. Els quatre barris eren San Antonio, San Nicolds, San Bartolomé i San Sebastidn. Segons Grandin,
cada barri corresponia a un Calpul o Parcialidad (trossos de territori que pertanyien a un patrillinatge
dirigit per un cap politic). Grandin, G., The Blood of Guatemalans: The Making of Race and Nation,
1750-1954, Tesi doctoral, Yale University, 1999, p. 59.
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dels “principales”, status superior entre els indigenes adquirit per heréncia i recone-
gut per la corona. Cap a finals de la colonia, aquest reconeixement estava totalment
deslligat del control de la corona, tot i que continuava gaudint d’un cert status eco-
nomic i politic. A principis del segle XX, pero, el terme de “principal” ja no tenia cap
sentit a Quetzaltenango.’

Tanmateix, el sistema colonial de separaci6 d’indisi espanyols va fracassar amb el temps,
pel fet d’anar-se definint una poblacié de mestissos de tot tipus que impossibilitava
Iaplicaci6 estricta de la politica de separacié residencial dels dos grups. La poblaci6
mestissa va augmentar considerablement durant els segles XVII i XVIII, de manera que
molts es van establir als pobles d’indis, tot apropiant-se de part de la terra.!”

Perd a Quetzaltenango, a diferencia d’altres pobles d’indis de la zona, part dels
“principales” K’iche’ havia anat constituint-se, des de I’ dltima meitat del segle XV1I,
com una classe propietaria de la terra,!! tot transformant els drets comunals de pro-

9. Aquestes divisions socials entre els indigenes eren, segons Grandin, relativament facils de traspas-
sar, ja que, a més de I’heréncia, es consideraven altres possibilitats economiques i politiques per
arribar a ser “principal”, com ara haver fet algun servei a la corona. Grandin explica també que, com
que el “repartimiento” d’indis per treballar, per exemple, a les terres dels espanyols no era gaire
important a Quetzaltenango, a ’hora de la veritat, els kK’iche’ de Quetzaltenango eren relativament
lliures per decidir quins eren els seus “principals” i quins no ho eren (Grandin, Op. cit., p. 100).

10. Poblaci6 de la ciutat de Quetzaltenango per grup étnic, entre 1689-1894 (Font: Grandin, Op. cit.,
p. 143).

Any Esp/Lad Ind Total Font

1689 150 2.500 2.650 Gall, 32

1770 1.539 2.589 4.128 Cortés y Larraz
1813 4.143 4.174 8.317 AHA

1830 4.241 3.391 7.632 AHQ

1840 3.298 4.149 7.442 AGQ

1894 10.918 10.519 21.437 1894 cens

11. Segons Carmack, abans de la colonia, I'accés a la terra estava determinat per la pertinenga a un
llinatge. (Carmack, R., Historia Social de los Quichés, Seminario de integracién social, Guatemala,
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pietat en privats, comprant terra no utilitzada o legalitzant titols irregulars.'” A fi-
nals del XVIII, quan el creixement de la poblacid ja havia limitat I'accés als béns de la
ciutat —fet que va crear conflictes entre indis, indis i espanyols o ladinos— alguns
Kk’iche’ de Quetzaltenango ja s’havien consolidat com a propietaris i mercaders, tot
utilitzant la seva autoritat com a “principales”, que els permetia, d’'una banda, bene-
ficiar-se del seu poder sobre la poblaci6 indigena i d’una altra, de les seves relacions
amb els criolls.”?

Davant el fracas del sistema d’administraci6 colonial de les dues republiques (d’indis
i d’espanyols), 'any 1768 es van abolir les lleis de separaci6 residencial,* cosa que va
permetre que, legalment, espanyols, criolls i mestissos residissin als pobles d’indis,
en barris separats. Malgrat tot, Quetzaltenango va continuar essent, a efectes legals,
un poble d’indis fins que els ladinos residents a Quetzaltenango van aconseguir, esta-
blir el primer ajuntament espanyol el 1806," tot diferenciant-se del cabildo o alcal-
dia indigena.

Durant tot el segle XIX i la primera meitat del segle XX, es poden observar diverses
tendencies, sovint contraries, en els grups ladinoi indigena: per una banda, lelit indige-
na de Quetzaltenango que, per a mantenir la seva legitimitat com a autoritat de casta
en una societat en transici6 cap a les classes socials, havia d’intentar diferenciar-se cla-
rament de la poblacié ladina i conservar, sempre que fos possible, les seves propies
institucions,'® mentre que a la vegada, com a elit, havia de diferenciar-se de la resta

1979, p. 27). A I'¢poca colonial, les reduccions en pobles d’indis van transformar les “parcialidades”
en comunitats que posseien terres en comd. Durant I’¢poca colonial, perd, la propietat vinculada a
les comunitats es va anar fragmentant en propietats privades a Quetzaltenango (Grandin, Op. cit., p.
61).

12. Grandin, Op. cit., p. 55.

13. Grandin, Op. cit., p. 71.

14. Barrios Escobar, L., La alcaldia indigena en Guatemala: época colonial (1500-1821), Universidad
Rafael Landivar-IDIES, Guatemala, 1996, p. 158.

15. Barrios Escobar, L., La alcaldia indigena en Guatemala: de 1821 a la Revolucién de 1944, Universidad
Rafael Landivar-IDIES, Guatemala, 1998, p. 66.

16. Perdre lalcaldia, per exemple, significava per a les elits indigenes, a més d’ocupar un lloc subor-
dinat dins de la municipalitat, una pérdua real de financament i d’autoritat.
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dels indigenes (grup que els ladinos, a mesura que les relacions capitalistes de produc-
ci6 anaven imposant-se com a majoritaries, identificava amb una classe social empobri-
da, inferior, endarrerida i inculta). Per justificar i mantenir la seva posici6 privilegiada
d’elit, els k’iche’ de Quetzaltenango necessitaven ser reconeguts com a autoritats pels
dos grups i continuar essent els intermediaris necessaris entre el comu indigena i el
poder ladino. No obstant, 'augment demografic dels no indigenes i de les relacions
socials governades per una logica més mercantilista que comunitaria, els obligava a ser
cada vegada més dependents del poder de 'Estat ladino per tal de mantenir la seva
autoritat sobre el comu indigena, que cada cop els reconeixia menys com a liders.

Els ladinos, d’altra banda, després d’aconseguir la seva propia municipalitat i ser
reconeguts legalment com a habitants de Quetzaltenango (recordem que fins aquell
moment era un poble d’indis), es van esfor¢ar per consolidar una identitat politica
sustentada en un important mercat regional en competéncia amb els interessos dels
guatemalencs de la capital i dels indigenes de la seva regid. Després de la reforma
liberal de 1871, es va practicar una politica clarament assimilacionista, que pretenia
diluir la poblaci6 indigena dins d’un projecte de nacié guatemalteca-ladina, de la
qual tots serien, si més no en teoria, ciutadans. La contradiccié era que, mentre I'ide-
al liberal de progrés entre els ladinos implicava, a priori, la idea d’acabar amb tot el
que estigués relacionat amb el mén indi —vist com el principal motiu d’endarreri-
ment del pais—, la identitat ladina s’havia construit i legitimat principalment per la
seva diferencia entre ells i els indis. Els ladinos eren els no indigenes, els “civilitzats”.
La freqiient alianga dels indigenes amb els conservadors ladinos, que garantien als
indis certes proteccions corporatives com la possessid de terres comunals, va conso-
lidar, també, entre els ladinos, una imatge dels indis com a éssers aferrats als seus
costums, allunyats de la modernitat i del progrés i, per tant, dels interessos de la
nacié guatemalenca. En el fons, tant I'ideal conservador de nacié —ideal paternalista
que reconeixia els indigenes com a grup i els garantia alguns drets proteccionistes—
com l'ideal liberal que buscava I’assimilacid, no considerava I’indigena com a actor
politic en la nacié que s’estava creant.

Aix0 no significa, pero, que les elits indigenes de Quetzaltenango no participessin en
la formaci6 de la nacié guatemalenca. Grandin parteix de la hipotesi de Florencia
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Mallon'” segons la qual la imatge que es té d’'una nacié determinada és consolidada
pel procés hegemonic de les classes dominants que imposen la seva representacié de
la nacié als altres. Grandin ens demostra com aquesta elit indigena es va comprome-
tre en la formacié d’un estat tot defensant, aixo si, la seva propia versié del que
significava la nacié i també, és clar, del que significava ser indigena. Defensaven una
representacié de la naci6, en definitiva, que els permetés mantenir-se com a autori-
tats.

L’any 1894, 107 “principales” k’iche’ signen una petici6 tot demanant que no s’abolis
’alcaldia indigena. El text ens mostra quina era aquesta visio:

Nosotros todos (...) indigenas propietarios y vecinos de esta cabecera (...) tenemos
la honra de comparecer en solicitud de su apoyo para llevar a cabo ciertas reformas
en la organizacion del gobierno local de Ia ciudad (...) Vosotros desedis el adelanto
politico de nuestra raza, porque estdis convencidos de que, contribuimos con agra-
do a la realizacion del progreso de la patria. Y si hoy solo podemos cooperar al
adelanto cultivando la tierra y transformando en cosas titiles la materia bruta,
asi también cultivaremos la inteligencia de nuestros hijos (...) contribuiremos a
la revolucién social y politica del pais (...) anhelamos la regeneracion de lo indio
para obtener en lo posible la igualdad civil y politica, que es la base de las
democracias (...).

De la mateixa manera, una peticié que van realitzar 376 k’iche’de la ciutat 'any 1895
per tal de recuperar 'edifici en queé es trobava I’alcaldia indigena —que en aquells
moments pertanyia a 'ajuntament mixt— ens aclareix les diferents representacions
que tenien tant els ladinos com ells mateixos del que significava ser indigena. La
peticié ens mostra la necessitat de contextualitzar aquestes categories, ja que els seus
continguts sén sempre politics i, com és aquest cas, responen a diversos grups d’inte-
rés que cal (re)coneixer.

17. Mallon, F., Peasant and Nation: The making of Postcolonial Mexico and Peru, University of California
Press, Berkeley, 1995. Cfr. Grandin, Op. cit.
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El pueblo indigena quetzalteco..., que ama el progreso ... construyé con sus
propios recursos por suscripcion voluntaria un edificio que debia destinarse a
las autoridades de nuestra clase ... Este edificio de dos pisos, debido a su
arquitectura y al bello lugar que ocupa, embellece la plaza piiblica de nuestra
floreciente ciudad. Nuestro profundo amor a todo lo que significa progreso y
nuestro deseo de demostrar que la clase indigena en general y la de
Quetzaltenango en particular es capaz de mejorar socialmente y debe ser
tratada con consideracién, estd probado por los grandes trabajos de
Quetzaltenango. Quetzaltenango ... por sus monumentales edificios
nacionales, municipales y particulares, es calificada por los extranjeros que
la visitan como una de las mds adelantadas del istmo Centroamericano,
haciéndonos el honor y la justicia de pensar que si nuestras antiguas
generaciones dejaron vestigios manifiestos que acreditan su civilizacion en
aquella época, nosotros, a pesar de haber atravesado el largo via-cruces del
coloniaje y la oscura noche del fanatismo religioso a que nos doblegaron los
gobiernos teocraticos, hemos podido levantar nuestro espiritu y hacer por
medio del arte, de la industria y del comercio, el testimonio mds elocuente de
que no somos como muchos creen, una raza degenerada y abyecta sin afin
por el trabajo y sin gusto por la civilizacién.'®

Pels ladinos, la causa de la mala situaci6 dels indigenes era la seva cultura, pels indige-
nes el colonialisme i la religié. Pels primers la soluci6 a tots els problemes era la
desaparicié de I'indigena, entés com grup social amb una cultura inferior, pels se-
gons, la seva regeneracié mitjangant una educacié liderada per ells mateixos.

Els ladinos de Quetzaltenango van aconseguir que s’abolis ’alcaldia indigena el 1820.
Després d’un periode de govern conservador en que van tornar a funcionar les dues
alcaldies separades, el govern liberal va suprimir definitivament aquesta institucié
I'any 1894." Malgrat tot, els indigenes van aconseguir mantenir-se dins la municipa-

18. En negreta, traduit de Panglés per mi. La resta, en castella, a I'original, (Cfr. Grandin, Op. cit., p.
335).
19. Grandin, Op. cit., p. 285.
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litat, tot negociant el nombre dels seus representants, que va anar variant durant els
segles XIX i XX, amb certa tendéncia a la desaparici6.?

Han existit, i existeixen encara a Quetzaltenango, nombroses institucions integrades
per membres d’un o un altre grup, com ara les confraries d’indigenes i les german-
dats de ladinos (actualment, de 26 agrupacions religioses que veneren una imatge a
la ciutat, dues sén exclusivament ladinas, quatre s6n mixtes i vint sén d’indigenes),
concursos de bellesa per a indigenes i concursos de bellesa per a ladinas (elecci
de Reina Indigena, més tard anomenada Umial Tinimit Re Xelajuj Noj,*! i elecci6 de
Senorita Quetzaltenango), gremis d’indigenes (Sociedad Liberal de Artesanos Indigenas)
i gremis de ladinos, associacions culturals ladinas i associacions culturals indigenes

(Fraternidad Quetzaltecai Fraternidad Indigena Cultural de Xelajti).

20. A partir de la revolucié democratica de 1944, per exemple, la proporcié d’indigenes i Jadinos a la
municipalitat és la segiient:

Anys Ladinos Indigenes
1946 al 1951 9 3
1956 10 2
1961 9 3
1963 10 2
1966-70 10 3
1974* 8 5
1974** 6 7
1978-81 8 5
1986-90 9 2
1991-95 8 2
1996*** 4 6

* Primer any en que Xel-ju es presenta a les eleccions

** Reestructuraci6 de la corporacié municipal

***Any en que Xel-ju guanya les eleccions

Font: Barrios Escobar, L., La alcaldia indigena en Guatemala: de 1944 al presente, Universidad Rafael Landivar-
IDIES, Guatemala, 1998b, p. 89-97.

21. Umial Tinimit Re Xelajuj Noj significa filla del poble de Xe lajuj noj.
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Aquest desdoblament d’institucions s’inscriu dins del mateix procés de perdua pro-
gressiva de la representacié indigena a la municipalitat i de la cerca d’espais paral-lels
que els diferenciés del projecte assimilador ladino, amb la finalitat de definir la seva
participacid en la construccié de la nacié guatemalenca sense perdre la seva etnicitat.
Aquesta insistencia en el desdoblament formal per part dels indigenes, formava part
d’una estrategia més amplia de preséncia en el major nombre possible d’aquests es-
pais com a indigenes, ja que 'altra opci6 plantejada era assimilacié. Assimilacid, a
més, subordinada, tal com plantegen els k’iche’ de Quetzaltenango, car en el fons
sempre se’ls recordara el seu origen indi i, per tant, de ciutada de segona categoria.

La decada dels 70 va ser la decada en que sorgiren diverses mobilitzacions de caire
etnic al continent america i Guatemala no va ser I'excepcié. La revolucié democrati-
ca guatemalenca de 1944 havia deixat com a heréncia una gran capacitat per la mo-
bilitzacid. La seva for¢ada interrupcid, provocada en gran mesura pels interessos dels
Estats Units, havia obert les vies d’un conflicte entre les classes empobrides i les elits
guatemalenques que desembocaria en una guerra de guerrilles que va durar 36 anys
i en la qual els indigenes tingueren una participacié majoritaria. Aquesta epoca tan
térbola va introduir un nou significat a la categoria d’indigena que va tenir tragiques
conseqiiéncies per a aquests ultims. De ser considerats ahistorics o prehistorics i

incivilitzats passaven a ser subversius i comunistes; i la repressié va ser terrible.

Durant aquesta eépoca, a Quetzaltenango, alguns indigenes de classes benestants ha-
vien comengat a anar a la universitat i una petita part s’havia compromes en les
mobilitzacions socials que existien al moment, en gran part originades des de I'Es-
glésia catolica. La creaci6 d’associacions, les conferéncies, reivindicacions i reunions
de dirigents indigenes de tot el pais son alguns dels signes que mostren 'efervescencia
politica de I’época.

Xel-ju és, segons els seus integrants, resultat d’aquesta historia d’assimilacié-discrimi-
nacid-preseéncia i (re)significacié6 maia que hem anat explicant en aquestes pagines:
Ricardo Cajas Mejia, indigena de Quetzaltenango que havia destacat com a dirigent
estudiantil i com a membre de grups que postulaven candidates a reines de bellesa
indigenes, decideix crear, juntament amb un altre company, un comite civic indige-



Les classificacions identitaries: reflexions llunyanes per a una realitat propera @

na. Segons Cajas, el fet determinant va ser veure que el partit politic que ’havia
cridat per formar part de la seva candidatura municipal ’'any 1970 I’havia discrimi-
nat amb la col-locaci6 a les tltimes posicions de la llista, com feien sempre amb els
indigenes.*

L’any 1972, quinze persones van formar Xel-ju:

Ante la comprension por parte de un grupo de intelectuales, comerciantes, estu-
diantes, obreros y profesionales indigenas de que la tinica manera de cambiar
una realidad social que nunca los ha tomado en cuenta es participar en la vida
politica partidista de su ciudad.”

Els membres de Xel-ju destaquen amb curiositat —i amb certa ironia— com, mal-
grat que s’havien vist obligats a formar una agrupacié politica d’indigenes per no
patir la discriminacid i el racisme, ben aviat ells mateixos van ser considerats racistes.
De fet, s’havien atrevit a marcar politicament una diferéncia que existia perd que no
es reconeixia. Xel-ju va participar en tres campanyes electorals per guanyar, final-
ment, any 1995 i repetir el triomf el 2000.

Actualment, el discurs politic del Xel-ju ha incorporat —ara que comencava a plan-
tejar-se el reconeixement constitucional de la diferencia— el discurs de la
interculturalitat. A finals de 1998 es van proposar varies reformes a I’actual Consti-
tucié de Guatemala (1985) que havien de ser aprovades per consulta popular. Una
d’aquestes reformes afegia el segiient text a la ja existent constitucié guatemalenca:
“La Nacién guatemalteca es una y solidaria; dentro de su unidad y la integridad de su
territorio es pluricultural, multiétnica y multilingiie. ™ Abans de la votacio, el maig

22. Cajas Mejia, R., Légica local de participacion politica maya: La experiencia de Xel-ju en Quetzaltenango
1972-1998, maestria en gerencia para el desarrollo sostenible UAM, Quetzaltenango, 1998, p. 19.
23. Aguilar, Veldsquez, J., El Comité Civico Xel-ju: Origen, Desarrollo Social y politico en el Municipio de
Quetzaltenango, maestria en gerencia para el desarrollo sostenible UAM , Quetzaltenango , 1998, p. 4.
24. Congreso de la Republica de Guatemala, Reformas a la Constitucién Politica de la Repiiblica de
Guatemala, Ayala & Jimenez, Guatemala, octubre de 1998.
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de 1999, es van tornar a agitar antics fantasmes colonials com la por a una revolta
india, barrejats amb noves pors com les confrontacions étniques de Tugoslavia i Africa.
Aixo ila poca participacio electoral, un 82% d’abstencionisme,* van fer que es votés
per no reformar la constitucié. Malgrat tot, 'accés d’alguns indigenes a algunes ins-
titucions politiques de IEstat, és un fet que pot trencar amb el passat historic i que
obra la porta a nous plantejaments en el tipus de relacions que es poden establir
entre aquest dos grups. No s’ha de pecar d’ingenu, pero, i creure en una veritable
representacié democratica. Existeix el perill que només se’ls reconegui com a repre-
sentants de minories étniques i no com a ciutadans de ple dret dins de la nacid;
d’altra banda, la corrupci6 del sistema politic guatemalenc sovint també implica
aquests representants, amb el desgast que aixo significa.

Fins ara hem fet un recorregut en la historia de les relacions que s’han produit entre
ladinosi indigenes per tal de veure la construccio historica d’aquestes categories. Ara,
voldriem emfasitzar els continguts actuals d’aquestes categories per tal d’aclarir la

nostra posicié sobre 'etnicitat, la cultura, el canvi cultural i el canvi étnic.

LES CATEGORIES D’ INDIGENA | LADINO. LA POSSIBILITAT DEL CANVI
ETNIC I LA POSSIBILITAT DEL CANVI CULTURAL

Les categories d’indigena i ladino s6n categories creades que constantment s’omplen
de nous significats. Amb aixo no volem dir que no siguin reals, ho s6n perque exis-
teixen socialment, pero encara que siguin pensades pels actors com una esséncia que
perdura en la historia, no poden ser considerades aixi en ’analisi. A la practica, per
alga de fora no és facil distingir entre indigenes i ladinos, tot i que a vegades ells
mateixos plantegin la distincié en termes fisics. En el fons, és dificil diferenciar entre
uns i altres si no hi ha cap marcador étnic com ara el vestit. Es cert que es reconeixen
certes caracteristiques fenotipiques de les poblacions maies (pell fosca, cabell llis i

25. Bagur, P., “Consulta popular, un rechazo a clase politica del pais”, a El Nuevo Quetzalteco, Prensa
Libre, Guatemala, 22 de maig de 1999.
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negre, etc.), pero el mestissatge ha fet que aquests trets no siguin suficients per a
distingir-los. Tenint en compte aquest fet i la representaci6 que durant tant de temps
es tenia de la nacié com una nacié homogenia (representacié que afavoria I’assimila-
cid), en aquest apartat volem analitzar la possibilitat del canvi, tant de ra¢a com étnic
i cultural com a mitja per aclarir el significat d’aquests tres conceptes.

Entre els actuals K’iche’de Quetzaltenango circulen moltes histories sobre alguns indi-
genes, quasi sempre amb un poder adquisitiu for¢a elevat, que han estudiat a la univer-
sitat, que s’han casat amb Jladinas per canviar d’estatus, o que potser han decidit dema-
nar a la seva dona que no utilitzi el vestit indigenai que s’esforcen per establir relacions
amb els Jadinos, tot evitant la companyia dels altres indigenes. No obstant, aquestes
histories solen acabar amb un ensenyament. El que es planteja és la impossibilitat del
canvi de grup etnic ja que, en algun moment, els Jadinos faran saber a I'indigena que,
malgrat la seva dona, malgrat els seus titols universitaris, malgrat els seus diners i les
seves propietats, només és un “indio”, amb tots els significats pejoratius que I'acompa-
nyen. I és que el que intenta convertir-se en ladino, angoixat pel racisme que sofreix,
no només rebra el rebuig d’aquest grup, siné també el dels seus.

D’altra banda, Uelit k’iche’ de Quetzaltenango coneix molt bé la discriminacié, que
va més enlla de la classe social, i és en aquest context que s’explica que alguns hagin
volgut canviar de grup etnic. Una amiga, estudiant de la universitat i de familia ben-
estant k’iche’, em comentava com un jove d’una familia ladina rica de la ciutat que
havia quedat per anar a buscar-la a casa seva i sortir junts a la nit no va arribar a
venir mai perque aquella mateixa tarda es van trobar pel carrer quan ella anava
acompanyada de la seva mare, que porta el vestit indigena de Quetzaltenango. Aquest
noi, tot i que la coneixia, no sabia que la meva amiga era indigena. Es amb una logica
similar que justifiquen el fet que, a Quetzaltenango, la majoria de K’iche’s menors de
seixanta anys no parlin la seva llengua i moltes dones indigenes, sobretot les més
joves, no portin el vestit tradicional que les identifica amb una comunitat i que ves-
teixen moltes de les altres dones indigenes del pais.

Justament per aquests fets, els indigenes de Quetzaltenango han estat considerats, no
només pels ladinos sind també per la resta dels maies de Guatemala i fins i tot pels
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investigadors estrangers,*®

com un dels grups indigenes més aculturats del pais en
rad, es creu, inversament proporcional al seu desenvolupament economic. Alguns
d’aquests indigenes justifiquen aquesta acusacié d’aculturacio, tot afirmant que va
ser necessaria per accedir als espais de poder. Aixi una dona K’iche’de Quetzaltenango,

metgessa de professio, afirma:

Yo me acuerdo que mi abuela a mi me hablaba en K’iche’ y mi mama un dia le
dijo: “mire, nunca, nunca mds le vuelva a hablar en K’iche’, porque cuando vaya
ala escuela o no va a poder ir a la escuela o se van a burlar de ella en la escuela”.
Entonces fue como una forma de buscarnos los espacios para que pudiéramos ir a
la escuela y no tener el problema.

Alguns membres de Xel-ju expliquen que, de fet, un cop assegurats els espais de
poder, poden tornar a recuperar-se alguns elements de la identitat com per exemple
la llengua. En aquest sentit Cajas afirma en una entrevista realitzada el 1997: “Es mds
facil pasar de lo econémico (s’entén d’un benestar economic) a una identidad que al
revés, es decir de una identidad aislada a lo econémico”. Diuen que aquests elements
no van tenir més remei que perdre’s per poder accedir als estudis i conquerir un
paper rellevant en els assumptes del pais.

Mentre les ciencies socials van considerar que un grup étnic equivalia a una cultura
especifica, el canvi cultural —d’altra banda impossible d’evitar amb la
mundialitzacié— s’interpretava com un anunci de la desaparicié6 d’aquests grups
etnics i de la inevitable homogeneitzacié de tot el planeta. Ara, pero, és evident que
pots anar a la universitat, ser metge, parlar castella, conduir un cotxe, tenir televisio,
vestir d’Armani i continuar essent k’iche’. De fet, ara que letnicitat no és una qiiesti6

26. Richard Adams va crear el terme de “indigenas ladinizados” per descriure aquells indigenes que no
parlaven la seva llengua ni utilitzaven els vestits propis perd que reivindicaven una identitat indigena
per a si mateixos. Es considerava que, amb la “modernitzaci6”, els indigenes anirien desapareixent i
s’anirien convertint en ladinos. Es evident que aquesta teoria s’alimentava del funcionalisme segons
el qual el grup etnic equival a una cultura homogenia, tal com ha confessat el mateix autor en un
llibre recent on renega d’aquesta teoria. Apams, R., Etnias en evolucién social: estudios de Guatemala y
Centroamérica, Universidad Auténoma Metropolitana, Meéxic, 1995.
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d’ésser sin6 de relacié, un grup pot canviar alguns elements de la seva cultura pero
continuar essent del mateix grup étnic. Es més, ara que s’esta (re)valorant la catego-
ria d’indigena, alguns que no s’identificaven com a tals —que rebutjaven o amaga-
ven la seva pertinenca etnica perque els degradava a les posicions més baixes de I’es-
tructura social— poden tornar a identificar-s’hi. Tot depeén, és clar, d’on posin els
limits per identificar-se les diferents poblacions. I si tenim en compte la gran capaci-
tat de mobilitzacié politica que té aquesta identificaci6, entendrem el fet que les
definicions siguin el més amplies possibles.

Es evident que el context historic dels k’iche’ de Quetzaltenango no permet reivindi-
car una identificacié etnica essencialista, pero el tipus d’identificacié que es d6na és
interessant perque ressalta una identitat que va més enlla de la llengua, els costums i
els vestits i afirma que la identitat és una consciencia de pertinenca (la conciencia®’
de la que tant parlen). De fet, la majoria dels liders dels actuals moviments de reivin-
dicacié etnica no ho sén pel fet de ser autoritats “tradicionals” sin6 perque coneixen
les institucions de I'estat i son els seus intermediaris. Es des de la seva actual posicié
d’intermediaris des d’on reivindiquen els drets culturals. En el fons, destaquen la
importancia que té la construcci6 politica de la identitat, la identificacid, per accedir
als espais de poder. La legitimitat (necessaria) de ’accés al poder es faria a través de la
representacié d’un grup “diferent” que fins ara no havia tingut cap poder de decisié
a Guatemala, juntament amb la legitimitat del coneixement universitari i de les ins-
titucions del pais. Cal veure sempre, pero, quins sén aquests representants i a quins
grups representen. A Quetzaltenango en concret, caldra veure fins a quin punt sén
capacos de superar les barreres de la classe social i solidaritzar-se amb la majoria dels
altres indigenes que s6n pobres. De fet, és molt interessant veure quin paper s’adjudi-
ca, en aquesta reivindicacio etnica, a aquella porcié de poblacié més marginada com
ara les dones i els camperols indigenes. De fet, sovint s6n considerats com els més
proxims a una identitat cultural “essencialista” que ha passat a través dels segles de la
colonitzacid, perd com que no han gaudit dels “beneficis” del desenvolupament,
necessiten ser guiats i representats pels que si que ho han fet. Aquesta representacio,

y asi me nacié la conciencia, Seix Barral, Barcelona, 1992.
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plantejada en aquests termes, no seria possible si aquestes reivindicacions no es fes-
sin en el marc de fons d’una inserci en les seves nacions-estat i en el mén en general
a partir de la seva diversitat.

CONCLUSIONS

A aquestes algades ens preguntarem quina relaci6 té Guatemala amb els problemes
derivats de la diversitat cultural als nostres paisos. Res més lluny de les nostres inten-
cions que fer una comparacié sobre els dos processos. El que hem volgut ressaltar en
aquestes pagines és justament la necessitat de la historia per deconstruir els essencia-
lismes i els prejudicis. El que pretenem és reivindicar la historia com a antidot de
I’homogeneitzacié ila creacié d’essencialismes ahistorics, per tal d’identificar els grups
de poder, els diferents interessos —tant interns com externs—, aixi com la historia
de les relacions que s’estableixen entre els diferents grups que han estat categoritzats
eétnicament. Es més important veure com s’han construit aquestes diferéncies que no
pas descriure-les i, sobretot, veure les logiques de la seva construccié. Aixi, s’ha d’es-
tar alerta en les construccions dels grups categoritzats en funcié de la diferencia reli-
giosa o la “raca” en els nostres méns perque, més sovint del que ens pensem, ens
trobarem que el que creiem que és una diferencia cultural en realitat és un estereotip
fixat pel tipus de relacions que s’estableixen entre els grups.

Actualment, els membres de Xel-ju parlen d’interculturalitat. Saben que no poden
governar sense els ladinos, pero reivindiquen el recorregut que han hagut de fer per-
que almenys se’n pugui parlar. Xel-ju parla d’interculturalitat, perd no oblida el
cami de les diverses estrategies que ha hagut de recérrer perque un indigena pugui
ser alcalde de Quetzaltenango.

Alguns sospiten que el que s’intenta amb l'interculturalitat és folkloritzar la cultura,
que és, en el fons, la millor manera de destruir-la. Hi ha també la por que es culturitzin
les relacions socials, tot fixant-les i despolititzant-les, o bé que es designin des del
govern els representants “culturals” de les minories etniques, o que es comprin els
que ja existeixen. En aquest sentit, cal plantejar sempre aquests temes dins la nacié
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de la qual formen part els grups nouvinguts i buscar nous models que no caiguin ni
en un multiculturalisme amb tendéncies disgregadores, ni en 'assimilacionisme poc
respectuds amb la diferéncia.

El fet d’incloure indigenes i altres actors socials en el poder local de Quetzaltenango,
comenga a ser possible en un context internacional en que Quetzaltenango no és
alie, ni vol ser-ho. I per aixo reivindiquen —i també per ells mateixos— el valor que
molts k’iche’van considerar com la principal heréncia que volien transmetre als seus
fills, el respecte.
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Una perspectiva etico-politica
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Una particularitat que, en aquest canvi de segle, afecta els vells estats-naci6 euro-
peus és que les velles diferéncies derivades de la forma historica d’unificacié estatal
s’estan superposant a les noves diferéncies incoades en els fluxos migratoris re-
cents, que ara procedeixen sobretot de ’est d’Europa i del nord d’Africa. A Alema-
nya, al malestar derivat de la persistencia d’importants diferéncies socioeconomiques
entre 'Est i I’Oest s’hi superposa el xoc cultural entre la poblacié alemanya i els
immigrants procedents de Turquia i d’altres nacionalitats. A Franga, on el procés
historic d’unificaci6 estatal ha estat culturalment més profund, el racisme i la xe-
nofobia han pres com a excusa I’alt index d’'immigrants nord-africans que volen
mantenir les seves propies cultures a Marsella o a Paris. A Italia, al mateix temps
que la Lliga Nord es manifestava contra Roma i contra el Sud, sorgien brots xeno-
fobs contra els immigrants negres o albanesos a ciutats que han heretat la tradici6
humanista del Renaixement. I a Espanya, que ha estat fins fa poc un pais d’emi-
grants i que encara té un index d’immigrants relativament baix comparat amb
altres paisos europeus, al mateix temps que creixien les incomprensions naciona-
listes de doble signe hem viscut alguns episodis de xenofobia contra treballadors
procedents del Magrib en diverses comunitats autonomes (Andalusia, Canaries,
Catalunya, Madrid, Murcia) mentre creix percentualment el nombre de persones
disposades a declarar-se racistes en respondre a les enquestes.



@ Per una ética intercultural

Les restriccions legislatives als fluxos d’immigrants africans i, en alguns casos, 'expedi-
tiva expulsi6 de part d’ells pels governs de Franca, Espanya i Italia contrasta fortament
amb la demanda de ma d’obra jove (avui reconeguda per economistes, sociolegs i
empresaris) i, sobretot, contrasta amb I’expansi6 de la cultura de la solidaritat repre-
sentada per I'elevat nombre de joves afiliats en aquesta part d’Europa a les organitza-
cions no governamentals d’ajut al desenvolupament. Aquests contrastos posen de ma-
nifest que desfer el nus que s’ha establert darrerament entre atur selectiu, desequilibris
regionals i sectorials en el mercat de treball, immigraci6é extracomunitaria, xoc entre
cultures i augment de les manifestacions xenofobes s’ha convertit en un dels reptes
etico-politics als quals ha de fer front Pactual Uni6é Europea. De moment, donades la
legislacié vigent sobre immigraci6 extracomunitaria i I'orientacié monetarista existent
a les institucions dirigents de la Unid, aquesta cadena sembla que s’esta convertint en
un cercle vicids, en un carrerd sense sortida (Grosser, 1996).

Per tractar de desfer aquest nus té importancia metodologica posar-se d’acord previament
en un punt: no tots els encontres entre cultures impliquen necessariament un xoc violent
i un atac directe d’una cultura contra una altra, pero gairebé tots els encontres entre
cultures han estat historicament topades i han suposat, en qualsevol cas, un problema
social per a la cultura receptora (o envaida) i per I'altra. Que hi hagi una topada depén de
diversos factors: dimensié comparativa i rapidesa dels fluxos migratoris, situacié
socioeconomica del pais receptor, naturalesa de les diferéncies entre les cultures que es
troben, etc. Pero, en qualsevol cas, no és bo comengcar negant, en el pla analitic, 'existen-
cia del problema. Es més: es pot considerar una ingenuitat, per molt repetida i ben inten-
cionada que sigui, treure importancia o posar sordina a les conseqiiencies socioculturals
dels nous xocs entre cultures. I ho és particularment quan, com s’ha dit, en diversos
paisos d’Europa, el xoc entre cultures derivat de les noves migracions se superposa a la
reaparici6 dels vells litigis historics en el marc d’estats unitaris, la qual cosa complica el
tractament diferenciat dels assumptes tant en 'ambit estrictament politic com en els ambits
cultural i educatiu (Whithol der Wenden, 1995 i 2000). Aquesta és una diferéncia molt
important respecte de la situacié als Estats Units de ’America del Nord.
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A vegades, des d’una concepci6 presentista de la historia, ens limitem a prendre nota
de D'existéncia en les nostres societats del mestissatge, de la tolerancia i del
multiculturalisme després de segles de migracions i encontres entre persones de cul-
tures diferents. Perod quan, en tractar d’aquests temes, s’afirma que no hi ha proble-
ma (o que es tracta d’'un problema menor) i s’addueixen exemples de societats en les
quals regeix el mestissatge i el multiculturalisme, s’acostuma a oblidar, generalment,
la tragica historia de conflictes que gairebé sempre ha acompanyat la transcul-
turalitzaci6, la integracié de les cultures envaides per les cultures agressores i
'assimilacionisme de les cultures de la immigraci6 per altres cultures. La integraci6
pacifica i sense conflicte apreciable acostuma a ser 'excepcid. El cinema europeu i
america del segle XX ha donat diverses peces molt apreciables sobre tot aixo.

Hi ha ocasions en que aquest punt de vista aproblematic, que a mi em sembla inge-
nu, es basa en un equivoc encara molt estes a les societats europees. Tendim a pensar
que qui afirma que I’encontre entre cultures derivat de les grans migracions és un
problema esta implicant (o ocultant) en la seva afirmacié tendencies xenofobes o
reticencies racistes davant de les persones d’altres cultures o d’altres étnies diferents
de la seva. Pero aixo darrer, o sigui, que el que afirma el caracter problematic i con-
flictiu de ’'assumpte estigui implicant o ocultant actituds xenofobes o racistes, no té
perque ser necessariament aixi, ni és aixi necessariament a la practica. Crec que és
més raonable mantenir el contrari, és a dir: que 'acceptacid, en el pla estrictament
analitic, que existeix (o s’esta creant) un problema sociocultural més o menys greu
en ’encontre entre cultures és gairebé sempre la millor forma de comengar per in-
tentar trobar sortides racionals a un assumpte en el qual es barregen molts prejudicis
i motivacions no racionals.

Dono per suposat que la finalitat compartida en aquest ambit és la d’intentar dissoldre
el mencionat cercle viciés i crear, per tant, una nova cultura de la solidaritat civil i de la
tolerancia en aquest final de segle. Des d’aquest suposit, i si s’admet la conclusi6 ante-
rior sobre el reconeixement de I'existencia d’'un problema, sembla que s’hauria d’ac-
ceptar la idea que cal desenvolupar més 'argumentaci6 en un pla encara prepolitic.
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Tractaré d’argumentar a favor de la necessitat de revisar el concepte il-lustrat de
tolerancia i, a continuacid, exposaré les raons per les quals crec que la “variant llati-
na” de la noci6 de tolerancia pot contribuir a corregir les limitacions del concepte
il-lustrat.

v

En arribar a aquest punt i passar al pla normatiu, les autoritats i els educadors dels
paisos europeus acostumen a recdrrer als valors de la propia historia. Reconeixer
que lexistencia de diferéencies comporta, generalment, afirmacions de superioritat i
d’inferioritat, i que aquestes afirmacions condueixen a la barbaritzaci6 dels nostres,
és part del que a Europa anomenem consciéncia historica. En la mesura que I'etno-
centrisme europeu ha adquirit consciéncia de la importancia d’aquesta dada, ha pro-
duit també el seu pari6 o parella: el remordiment pels mals causats als altres, ’aparici6,
juntament amb la bona consciéncia, d’una consciéncia desventurada i tragica del
que ha estat la successié i el xoc de les cultures. I és aqui on apareix el concepte de
tolerancia.

Hi ha dues raons per considerar insuficient el concepte il-lustrat de tolerancia tal
com va ser formulat per Voltaire i per Locke. Una d’elles sén les limitacions internes,
historiques, del mateix concepte. La segona, algunes de les implicacions que per a la
tolerancia té el que avui anomenem mundialitzaci6 o globalitzacio.

La tolerancia il-lustrada ha estat majoritariament tolerancia cap endins, comprensié
de les diferencies (sobretot religioses) en el marc de la propia cultura europea. La
tolerancia il-lustrada ha generalitzat la conscieéncia d’un cert relativisme cultural,
pero ha justificat, generalment de forma paternalista, el colonialisme i ’exclusié dels
altres; ha tancat els ulls davant de la practica de 'esclavitud al segle XVIII i ha inventat
una nova versié justificadora de la “servitud natural”. La tolerancia il-lustrada, per
tant, encara és etnocentrica. Els moviments antiracistes contemporanis han cridat
I'atenci6 pel que fa a les implicacions negatives del terme “tolerancia” amb tota la
raé. També ho han fet els historiadors critics (J. Fontana, 1994). Ja que, com passa
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amb gairebé tots els termes politico-morals de la nostra cultura, és innegable que
també aquest esta historicament carregat de connotacions impropies, la més impor-
tant de les quals és el paternalisme.

Per altra banda, ara, en comengar un nou segle, per primera vegada en la historia de
la humanitat la paraula “moén” ha adquirit el seu sentit ple: el nostre mén, el mén del
qual parlem a la vida quotidiana, compren avui realment els cinc continents. Que
aixo sigui aixi es deu al procés de mundialitzacié del capitalisme, a 'existencia d’un
mercat mundial en sentit propi. El procés de mercantilitzacié s’ha fet tan universal
que esta arribant ja als gels perennes de I’Antartida. En aquestes condicions, la vella
dita “res huma m’és ali¢” esta adquirint una dimensié nova, ja que el proisme no és
ja el proisme semblant sin6 també el proisme llunya. Es per aixo que, perque real-
ment la vella maxima es convertis en norma de comportament de les persones a
Europa, caldria alguna cosa més que autoconsciéncia il-lustrada; caldria consciéncia
d’especie.

Entenc per consciencia d’especie la configuracié culturalment elaborada de la perti-
nenga de tots i cada un dels individus humans a I’especie sapiens sapiens, i, per tant,
no només la resposta natural reactiva dels membres de 'espécie humana implicada
en el fet biologic de 'evolucié. En aquest sentit es podria dir que la configuracié
d’una consciencia d’especie correspon a I’era de la globalitzacid, de la crisi ecologica
global i de les grans migracions intercontinentals, de la mateixa manera que la cons-
ciencia nacional corresponia a 'época del colonialisme modern i la consciéncia de
classe a I’época del capitalisme fabril.

Posaré un exemple. Per suportar quotidianament I’observacio, a través de la televi-
si6, del mal existent al mén cal armar-se psicologicament. Si els il-lustrats es van
turmentar preguntant-se pel déu ocult que permetia coses terribles com el terra-
tremol de Lisboa, que podem dir del turment del filosof il-lustrat d’aquest final de
segle que pot seguir a través dels mitjans de comunicacié la representacid instantania
de tot el mal del m6n sense moure’s de casa? El que es comenga a anomenar “home-
maquina” és potser el resultat de 'inici d’una mutacié antropologica. Ja que no es
pot tolerar l'intolerable. I qui ho tolera ha de desenvolupar psicologicament una
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mena de cuirassa: una duricia a la zona dels sentiments. Potser perque la sensibilitat
d’una part de la joventut actual ho intueix, quan surt del psicoanalista es desplaca
generosament cap a les organitzacions no governamentals solidaries.

No és segur, en qualsevol cas, que els ciutadans europeus aconseguim superar la
consciéncia desventurada produida pel reconeixement d’allo fet (en nom de 'uni-
versalisme cristia i de la civilitzacié del progrés) entre 1492 i 1999 a America, Asia,
Africa i Oceania. Tampoc és segur, almenys tal com jo ho veig, que el més conveni-
ent sigui ara dedicar-se a la tasca de desmitificar aquest tipus de remordiment. Sé
que en el seu nom s’han escrit moltes ximpleries precisament en Pambit dels cultural
studies. Pero fins i tot és possible que el remordiment, la consciéncia desventurada,
hagi estat una de les millors coses del que s’acostuma a anomenar “civilitzaci6 occi-
dental”. Que no és la pitjor, n’estic convencut (Fernandez Buey, 1995 i 2000).

Vv

La importancia que té avui, en el nostre mon, la “consciéncia d’especie” és el fona-
ment real de la necessitat d’'un nou universalisme étic. I d’aqui han nascut alguns
dels projectes de construccié d’una etica mundial. Ja que es pot argumentar, certa-
ment, que un moén unic necessita si no una ética unica, si, almenys, un taranna étic
fonamental, és a dir, alguna classe de normes, valors, ideals i fins compartits, obliga-
toris i obligants. Se suposa, aleshores, que el reconeixement del relativisme cultural
no té perque implicar relativisme moral i que el dret mateix, que en la modernitat ha
actuat com a element mediador entre els diferents punts de vista etico-politics dels
ciutadans, necessita, també, un fonament moral en la mesura que les lleis no s6n
encara actituds morals. Una eética planetaria, una etica mundialitzada, es presentara,
doncs, com el morrié moral necessari que cal posar al mercat mundial per corregir
les desigualtats que aquest genera (Hans Kiing, 1991). Aquesta és la meva opinio, el
costat raonable dels projectes holistes de construccié d’una etica mundial d’orienta-
ci6 ecumenica que, en prendre nota de la importancia que tenen les figures de 'emi-
grant i del paria, amplien la nocié tradicional de “proisme” per acollir la del “prois-

A

me llunya”.
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Ens podem preguntar, no obstant, fins a quin punt aquest projecte etico-politico-
globalitzador es pot moure exclusivament —com vol, per exemple, Kiing— en el pla
del dialeg entre creients (de diferents confessions religioses) i no creients o limitar-se
a propugnar un dialeg entre tradicions (que inclouen també diferents opcions eti-
ques) superador dels fonamentalismes realment existents. En aquesta pregunta i en
altres consideracions sobre '¢tica que vénen de lluny (almenys des de Wittgenstein)
aflora la debilitat d’un projecte holista i universalista com el de Kiing.

Pero, fins i tot aixi, Iaspiracié a 'universalisme eétic no té perqueé entrar en contra-
dicci6 o arribar al conflicte fort amb la desiderata d’una ética planetaria. Per llimar
les arestes en aquesta confrontaci, una eética laica atenta a la qiiestié de alteritat
hauria de comengar per ser una ética de la imperfeccid, una ética autocontinguda,
un projecte moral que, sense oblidar el paper historic de les tradicions i de les cos-
movisions, posés la vista sobretot en el present secularitzat tot buscant la invenci6 i
la innovacié. Ho podriem dir aixi: “Com que som moderns i com que el cel de les
idees esta buit, necessitem inventar els nostres valors i, a no ser que imaginem una
especie d’intuici6 de les veritats morals, ja no podem esperar trobar-les, d’aqui enda-
vant, partint cada un de si mateix, siné dnicament en la confrontacié entre argu-
mentacions, que obliga que cadascu se situi en el punt de vista de tots els altres i,
d’aquesta manera, produeix una espécie de practica efectiva de I'imperatiu catego-
ric” (Alain Renaut, 1998).

Es molt possible que, no solament per raons lingiiistiques sin6 pel fet que continuem
vivint en una societat (mundial) social i culturalment dividida, la proposta dialogica
etico-politica d’'una etica mundial hagi d’abordar préviament la pregunta pel punt
de vista des del qual una etica de la responsabilitat pot fer-se raonablement ptublica i
practica.

Aquesta pregunta, ha mirat de respondre-la licidament Enrique Dusel en la seva
Etica de la liberacién en la edad de la globalizacién y de la exclusién. El projecte etic
que correspon a la consciencia d’especie en I'¢poca de les grans migracions pren
llavors partit, a priori, a favor de les victimes i argumenta, després, sobre la seva
propia responsabilitat. Es pot dir que aquesta ética és una eética que renova I’opci6
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moral radical de Simone Weil a favor dels desgraciats i desventurats en general. Per
una etica com aquesta, la praxis de I'alliberament és I'acci6 possible que transforma
la realitat (subjectiva i social) tenint sempre com a tltima referéncia alguna victima
o comunitat de victimes. Dusel ha afirmat que el criteri de transformacié ético-criti-
ca és un criteri de factibilitat en referéncia a les possibilitats d’alliberament de la
victima davant dels sistemes dominants. El Principi d’Alliberament, que exposa amb
detall, enuncia ’haver-de-ser que obliga éticament a realitzar aquesta transforma-
cid. I aquesta exigencia ha de ser acomplida per la propia comunitat de victimes, sota
la seva responsabilitat. Precisament perqueé hi ha victimes amb una certa capacitat de
transformaci6 en el nostre moén, la resta poden i han de lluitar també per negar la
negaci6 antihumana del dolor dels desgraciats, dels humiliats i ofesos, intolerable
per a una consciéncia etico-critica a ’alcada dels temps (E. Dusel, 1998).

Vi

Sens dubte, aix0 esta dit amb el pensament posat en “Ialtre”, en “els altres”, en
aquells de qui —en el nostre mén— es continua dient que “no tenen cultura” i que
“quina sort que tenen que nosaltres, els occidentals del Primer Mén, a més de pro-
porcionar-los treball els en puguem donar una”. Paraules aixi se segueixen escoltant
quotidianament en les nostres ciutats —i no només en boca dels principals represen-
tants del “sistema dominant”— quan es parla dels immigrants. Vet aqui el context
en que reapareix i salta a primer pla el debat sobre la tolerancia. Tolerancia és ja, per
a nosaltres, un concepte deshonrat. Per aixo, si es vol parlar com la majoria i seguir
conservant el terme, caldra reconstruir el concepte, tornar a donar-li una significacié
acceptable també per a les altres cultures que no sén la nostra. “Tolerancia” voldria
dir aleshores, per a nosaltres, comprensié radical de I’alteritat, atencid i respecte per
la dignitat de I’altre, autocritica de 'etnocentrisme. En certa manera, i amb les seves
limitacions historiques, aixo darrer és el que va significar la “variant llatina” del
concepte de tolerancia que té el seu origen en Bartolomé de las Casas, en Michel de
Montaigne, en Ferdinando Galiani, en Giacomo Leopardi.

» >

La “variant llatina” s’ha anat configurant a partir de la reflexio critica pel que faala
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topada entre cultures que va suposar 'any 1492 i, més concretament, al voltant
d’aquesta pregunta: en quin sentit va influir entre els europeus el coneixement d’al-
tres habits i d’altres costums que obliguen a trencar amb una concepci6
absolutitzadora dels valors? Com es van interpretar les diferencies culturals més cri-
daneres? La resposta de Las Casas davant del racisme contemporani és univoca: “To-
tes les nacions del mén sén homes [...] tots tenen enteniment i voluntat, tots tenen
cinc sentits exteriors i els quatre interiors es mouen pels seus objectes; tots folguen
amb el bé i senten plaer amb allo que és sabords i alegre i tots rebutgen i avorreixen
el mal”. I Montaigne ensenya: “El fet que certs pobles girin I'espatlla en senyal de
salutacid i es mengin els pares en senyal de respecte és suficient per perdre qualsevol
confianga en lleis vinculants universalment”.

Es pot dir que la “variant llatina” de la tolerancia és una explicacié culturalment
relativista del comportament huma que no implica relativisme moral. No postula
una tolerancia relativista o cinica, en el sentit de passar per alt els aspectes deplora-
bles de la cultura altra que tracta de comprendre o justifiqui aquests aspectes en tot
context, en tota discussid. Al contrari: distingeix i déna molta importancia a les cir-
cumstancies de la discussi6 perque afirma, al mateix temps, la necessitat moral d’una
jerarquitzaci6 dels valors i la primacia moral del posar-se a favor dels generalment
considerats inferiors. En dltima instancia, la “variant llatina” de la tolerancia també
s’autolimita en determinats moments crucials: quan no debat amb els altres, aquesta
versi6 de la tolerancia es fa autocritica, critica amb els membres de la propia cultura
que estan massa segurs de la propia superioritat. Es, en suma, tolerancia en nom dels
(comparativament) oprimits, dels de baix.

La “variant llatina” és, a més, critica amb la doble moral, és a dir, amb ’existéncia de
dues vares per mesurar les suposades barbarie i il-lustracié dels humans. Es toleran-
cia de I’altre considerat globalment, tolerancia referida a la cultura que la generalitat
considera barbara; compren els altres costums encara que els consideri barbars i
encara que no comparteixi el comportament dels membres de I’altra cultura. Sense
ser esceptica, és tolerancia en el dubte, ja que posa entre parentesis la creenca genera-
litzada segons la qual el barbar és només’altre. Manté el mateix criteri de valoraci6
en I'estimacié de tots els costums, perd té, a més, consciéncia historica, que utilitza
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en 'argumentaci6 a favor de la comprensié de l’altra cultura i en contra dels oblits
interessats relacionats amb la barbarie o la crueltat de la cultura propia. Es, doncs,
una filosofia moral en sentit fort, amb el signe cultural invertit i amb una constant
insistencia en el paper central de I’exemple individual com a mostra de la veritable
“superioritat” dels costums i habits caracteristics de la propia cultura (Las Casas,
1986-1997; Montaigne, 1991-1992).

ViI

Una possible prolongacié d’aquest punt de vista per a la configuracié de la conscien-
cia d’espécie en 'economia-moén d’aquest final de segle encara ha de superar un
parell d’obstacles.

El primer obstacle és la parcial idealitzaci6 de la “visié dels venguts” explicita —per
reaccié polémica i per remordiment— en el discurs de '“indi metropolita” i en di-
verses de les orientacions actuals dels estudis culturals i postcolonials: atribucié a la
propia cultura, per autoinculpaci6, d’habits i costums negatius que no sén predica-
bles de la generalitat dels seus membres o que, en algun cas, ni tan sols van ser histo-
ricament propis (un exemple interessant d’aixo és el relatiu a la scalpacid). Tot
genocidi, realitzat o frustrat, va acompanyat, abans o després, d’un cert sentiment
col-lectiu de culpa. IT’antropologia cultural, que ha nascut amb el colonialisme, també
té a vegades aquesta derivacid, contraria, en lactualitat (per aixo els antropolegs
poden ser alhora, entre els cientifics socials, els més comprensius dels pitjors habits
d’altres cultures i els més donats a la idealitzacié de altre, de Ialteritat).

En aquest assumpte, ajuda la lucidesa etico-politica de l'exiliat contemporani amb
doble identitat, en la mesura que la seva propia experiéncia esta operant no només
com a fonament de la consciéncia d’espécie, sin6 també a favor de la superacié de la
consciencia historica de culpa en la cultura occidental. Penso, pel que fa a aix0, en
algunes de les obres de Tahar Ben Jelloun, d’Amin Maalouf, d’Edward Said. En el cas
de Ben Jelloun, per la radicalitat amb que ha expressat els limits del nostre concepte
de tolerancia quan es vulnera la justicia i la dignitat de ésser huma (Ben Jelloun,
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1998). En el cas de Maalouf, per 'emfasi amb queé ha defensat la noci6 de “reciproci-
tat dels reconeixements” en Pencontre entre cultures, en plantejar que la reciprocitat
és una especie de contracte moral que funda el dret a criticar l'altre amb ulls nets
(Maalouf, 1999). I finalment, en el cas de Said, pels matisos amb que ha presentat
tant la idea d’entrecreuament cultural com la nocié de lectura contrapuntista de
textos de diferents cultures que no solen posar-se en relacié (Said, 19801 1993).

El segon obstacle a considerar és la dificultat teorica i practica d’adaptar, en molts dels
nostres paisos, la politica liberal il-lustrada de la dignitat universal perqué doni cabuda
ales demandes de la politica de la diferéncia expressades per les minories, sense entrar
directament en contradiccié amb el principi basic d’igualtat. Com va mostrar fa alguns
anys Charles Taylor, un dels problemes que han d’afrontar les societats europees és
com seguir mantenint el principi universal de no-discriminaci6 dels individus respec-
tant al mateix temps la identitat de les cultures, és a dir, sense constrényer les persones
per introduir-les en un motlle homogeni que no els pertany (Ch. Taylor, 1993).

Aquest problema, suscitat inicialment al Canada i als Estats Units, es fa agut en la
majoria dels estats-naci6 europeus per la particularitat a la qual hem al-ludit en el
punt II d’aquest paper, o sigui, per la superposicié de les velles diferencies histori-
ques entre nacionalitats o regions i de les noves diferéncies en curs, derivades dels
fluxos migratoris recents. En tals condicions, sembla obvi que no n’hi ha prou amb
la “discriminaci6 a la inversa” (o positiva) com a mesura temporal per anivellar
gradualment Panterior “ceguesa davant de la diferencia” i afavorir, d’aquesta mane-
ra, la simple supervivencia de les minories. Es necessita alguna cosa més. Els estats
s’han d’enfrontar a la vegada amb dos tipus d’exigencies: el reconeixement del valor
de les cultures historiques que han entrat en la conformacié del corresponent estat-
naci6 i el reconeixement del valor de les cultures dels immigrants recents que volen
conservar la propia identitat en el pafs d’adopcié. L’assumpte, veritablement dificil,
davant del qual es debat ara la Unié Europea és aquest: si és possible —i fins a quin
punt ho és (i, en aquest cas, com)— traslladar a 'ambit del dret la presumpcié moral
del valor igual de les cultures que es troben i a vegades xoquen entre elles, tenint en
compte, a més, les diferéncies de situaci6 entre els estats i les diferents politiques
respecte de la immigracié que s’han seguit des de la decada dels seixanta.
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Fronteres endins, fronteres enfora
El repte de pensar la complexitat

Joan Tort






APUNT PREVI

El nostre proposit, en emprendre la redaccié d’aquestes ratlles, és plantejar una serie
d’interrogants sobre un concepte tan ambivalent i complex, pero alhora de tanta
transcendeéncia, avui i en altres moments de la historia, com és la idea de frontera. 1
volem fer-ho no pas com un simple exercici teoric siné en el marc d’una reflexié més
amplia i més global sobre el moén, és a dir, en el marc d’alldo que habitualment se’ns
presenta com el gran repte intel-lectual: pensar la complexitat. Un repte que és, a la
vegada, una necessitat i una forma de desafiament.

No se’ns escapa que és un concepte de multiples sentits i aplicacions; que s’esmuny
amb facilitat de les mans de Panalista i que, sovint, es barreja amb altres conceptes
tant o més intangibles, o bé es ramifica en una pluralitat de significats no sempre
discernibles amb claredat. Tanmateix, per damunt dels problemes metodologics que
ofereix el seu estudi, pensem que hi ha una raé fonamental per abordar-lo sense
excuses: I'aparent paradoxa que representa el fet que, a un cert nivell de la geopoliti-
ca mundial, desapareguin formalment algunes fronteres, mentre que, en multiples
plans de la realitat socioeconomica actual i en diverses escales d’analisi, s’han refor-
cat les que ja existien i fins i tot n’han aparegut de noves. Per aix0, i en el marc d’unes
jornades a proposit de la viabilitat d’una etica intercultural en el mén d’avui, pen-
sem que és adient posar sobre la taula el sentit basic que ha tingut i que té, en general,
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aquest concepte. I també reflexionar sobre alld que pensem que és un dels seus efec-
tes més “perversos”: la distorsié a qué déna peu a ’hora de percebre les coses, en
funci6 de si les considerem “fronteres endins” o bé “fronteres enfora”. En altres
paraules, ens plantegem fins a quin punt és possible transcendir, des d’una perspec-
tiva voluntarista, aquesta tessitura.

A la practica, estructurem la nostra analisi en quatre epigrafs basics. D’entrada, fem
referencia a la naturalesa i la rad de ser del concepte de frontera. En segon lloc, i dins
d’una perspectiva geopolitica, plantegem I'existencia de les fronteres com una cons-
tant al llarg de la historia. A continuacid, i en una linia de continuitat logica respecte
al punt anterior, abordem les implicacions espacials del concepte en qiiestié i la pro-
blematica especifica de la delimitaci6é de 'espai. El quart epigraf, al seu torn, ens
serveix per adoptar un canvi de punt de vista i abordar la qiiestié des d’'una perspec-
tiva epistemologica; més concretament, per posar en relacié la idea de frontera amb
el mén del coneixement, en sentit generic. Finalment, dediquem el darrer apartat a
una recapitulaci6 general i a reprendre el fil dels interrogants plantejats al llarg de tot
Iarticle, sobre la base dels arguments exposats.

LA IDEA BASICA DE FRONTERA. UN CONCEPTE INHERENT A LA
NATURALESA HUMANA?

Considerat un tema classic de la geografia politica, la frontera és un concepte clau en
Pestudi del territori perque, com a idea de “limit”, de “divisoria”, de “separacié”, és
present a totes les escales d’analisi, des de la més concreta a la més general.! Aquesta
condicid, aquesta particular ubiqiiitat del concepte —en altres paraules, el seu carac-
ter multiescalar— és, a criteri nostre, un dels factors que el fa més fecund pero també
més complex i més dificil d’estudiar.

1. Al respecte, assenyalarem que, tot i que els fonaments de la geografia politica els trobem en les
obres d’autors classics grecs i llatins, a ’¢época moderna es considera que aquesta disciplina comenga
amb Friedrich Ratzel.
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Tot i 'observacié anterior, hem de subratllar que, dins de la geografia, la considera-
cié més habitual i preponderant del concepte de frontera va en la linia de concebre’l
basicament com la divisoria entre dos estats.? Aquesta circumstancia no ens ha d’es-
tranyar, en la mesura que aquest tipus de frontera és avui dia el que té més transcen-
dencia en les relacions internacionals, ja siguin pacifiques o conflictives. En paraules
de Joan Nogué, la frontera és “un fenomen de caracter geopolitic d’enorme interes i
d’excepcional importancia en tots els processos de formacié i d’estructuracié d’es-
tats i nacions. No podia ser d’una altra manera, si considerem que la frontera delimi-
ta ’espai damunt del qual 'estat exerceix el seu poder amb plena sobirania i, encara
més, si acceptem que la frontera representa, en tltima instancia, la delimitaci6 fisica
i simbolica més palpable del que podriem anomenar Pespai de produccié i repro-
ducci6 de la identitat nacional”.?

No és alie a 'argumentaci6 anterior un altre fet que convé no perdre de vista: que, al
llarg dels segles XIX i XX —i al compas d’una profunda i continuada reorganitzaci6
geopolitica del mén— s’ha produit alld que Joan F. Mira anomena “la universalitza-
ci6 de les fronteres de Pestat”; és a dir, un procés de generalitzacié i objectivaci6 de
les fronteres estatals arreu del mon, d’una forma correlativa a 'increment
de protagonisme de 'estat com a ambit de poder. Diu, al respecte, I'autor esmentat:

Mai com ara, en aquest final del segle XX, la humanitat no ha estat tan rigorosament
dividida i tancada en aquestes ratlles que anomenem fronteres, i mai com ara no
havia estat tan conscient d’aquesta divisio. El segle XX és I'época en qué, per primera
vegada en la historia de I'especie i del planeta, tots —inclosa Ia tribu més remota—
vivim dins d’un mapa, en un territori delimitat per unes ratlles perfectament dibuixa-
des, marcades i reconegudes (...). Ara, per primera vegada, tots tenim una etiqueta
d’origen i d’adscripci6 particular, universalment valida i reconeguda.*

2. Per a Monkhouse (1978), frontera és, estrictament, “la linia divisoria entre dos estats”. Aixi mateix,
aquest autor considera que el concepte de zona de frontera correspon a “I’area que s’estén a tots dos
costats de la frontera”, p. 205.

3. Nogué (1997), p. 27.

4. Mira (1989), p. 168 (citat per Nogué, 1997, p. 31).
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Més enlla de les consideracions exposades, no hem de perdre de vista, com assenya-
lavem al principi, que el concepte de frontera o limit té un caracter generic i una
projeccié multiescalar, de manera que, als efectes de la nostra reflexid, ens convé
acotar-lo d’'una forma més aviat oberta. Des d’aquesta perspectiva, la definicié més
adequada de frontera podria ser la de considerar-la com I’expressi6, sobre Pespai,
d’una determinada diferéncia. Si admetem que entre les coses hi ha una relacié
interdependent de semblances i de diferéncies, haurem de convenir que la convencié
que ens permet distingir les unes i les altres és aquest referent tan imprecis (perque
unes vegades pot ser una linia, altres vegades una franja, i altres cops un espai molt
dilatat) que anomenem frontera.

Se’ns dibuixa, aixi, un concepte que té una dimensié fonamentalment filosofica. Un
concepte que unes vegades és facil de materialitzar (quan és equiparat a un limit poli-
tic, per exemple), perod que altres cops és clarament intangible: les “fronteres” entre
dues idees, entre dues concepcions del mon, entre dues llengiies... D’aix0 en resulta, a
la practica, que pugui haver-hi fronteres de tota mena. I que totes tinguin la seva raé de
ser, si les entenem com una convencié que fa possible el coneixement de les coses. Tal
com escriu José Luis Sampedro en un breu assaig dedicat al tema que ens ocupa,

Las fronteras, incluso las mds obvias, las introducimos nosotros (...), con el fin de
conocer, clasificando e identificando lo percibido (...) Fronteras, en fin, de todas
clases: geogrdficas, historicas, bioldgicas, sociales, psicolégicas... Todas partiendo y
acuchillando el continuo multidimensional que nos envuelve, para facilitarnos nuestra
instalacion en él, para permitirnos una interpretacion de lo que seria un caos; es
decir, un orden que no comprendemos.?

En qualsevol cas, Sampedro ens alerta, de forma significativa, sobre el risc de portar
aquesta convenci6 que és la frontera més enlla de la funcié que li és propia; perque,
en paraules seves, “(...) en el continuo de la realidad todo tajo conceptual es

artificioso”.® I en darrera instancia ens proposa, per no caure en els perills de la

5. Sampedro (1991), p. 14-16.
6. Sampedro, Ibid.
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simplificaci6 i Pesquematisme, fer una distincié acurada entre frontera i Iimit. El
primer, com a concepte estrictament instrumental i variable, com qualsevol conven-
ci; el segon, com a concepte que assenyala un “final”, un “terme” inexorablement
lligat a 'existéncia mateixa de les coses. El propi autor explica, per via metaforica, la
distinci6:

Las fronteras tienen puertas, cuyo dios era Jano. Pueden ser superadas, asumidas e
incluso desplazadas, puesto que sén producto de la conveniencia humana y se
establecen para mejor interpretar lo real o para comodidad de la vida. En cambio,
los limites carecen de aberturas y no es licito franquearlos: quien a ello se atreve corre
un riesgo mortal para su cuerpo o para su espiritu, por haber violado lo sagrado.”

Com a cloenda del primer epigraf, subratllarem el fet que la frontera, tot i que és una
elaboracié genuinament humana, és un concepte aplicable en tots els ambits: el mén
inanimat (es parla, per exemple, de les “muntanyes” com a frontera) i el m6n animat
(tant pel que fa referencia a ’home, especie “fronterera” per excel-léncia, com en
relacié a la resta d’especies animals, que sovint tenen un comportament clarament
“fronterer”).

HISTORIA | CULTURA EN LA DETERMINACIé, L’ESTABLIMENT | LA
JUSTIFICACIO DE LES FRONTERES

La historia, entesa com l'estudi de la humanitat a través del temps, és segurament el
coneixement que ens posa en evidéncia d’'una manera més clara la importancia real,
a qualsevol eépoca, del concepte de frontera. Respecte d’aquesta qiiestio, en un altre
lloc hem escrit el segiient:

Delimitar, marcar fronteres, establir uns limits explicits sobre el territori ha estat un
afany persistent de tots els pobles al llarg de la historia de la humanitat. A través de

7. Sampedro, Ibid, p. 28.
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la determinaci6 del seu ambit propi sobre el terreny, ’'home, de forma tant individu-
al com col-lectiva, expressa el seu sentit de la territorialitat. Un sentit que compar-
teix amb un gran nombre d’espécies animals, per bé que en el cas de I'espécie huma-
na aquest sentit apareix sovint camuflat sota una aparenga cultural, o més ben dit,
culturalitzada. En si mateix, marcar una frontera és un acte d’autoafirmacio, de
proclamacié d’uns drets, d’'una sobirania exclusiva sobre una determinada parcel-la
de territori. Des d’aquesta perspectiva es podria afirmar que ’home és un animal
territorial. Es a dir, una de tantes espécies animals que tenen, com a base genética
del seu comportament, el sentit de la territorialitat.

Pero ’home és, també, un animal historic. O sigui, un animal dotat del sentit del
temps —el sentit de la historia. I com que la historia no ha passat en va, el posit
cultural acumulat al llarg del temps —al llarg dels segles, tal vegada al llarg de
mil-lennis— Ii ha permés elaborar, al mateix home, unes interpretacions logiques
i coherents del seu pas par aquest mén. L’espécie humana, com a espécie historica,
deixa de considerar-se a si mateixa com a “animal territorial” i passa a conside-
rar-se “animal cultural” (o racional, si es prefereix aquest qualificatiu). Marcar
una frontera ja no és tant un acte elemental d’autoafirmacio (simple expressié de
for¢a primaria), com un acte cultural. Sobre aquesta base, s’elabora el concepte
de “frontera natural”: es diu que és la “naturalesa” la que divideix els territoris i
estableix les fronteres entre uns ambits i uns altres. El paper de ’home, des d’aquesta
perspectiva, és merament passiu: es limita a reconéixer aquestes fronteres i a justi-
ficar-les, tot presentant-les com un do de la naturalesa, completament alié a la
voluntat humana, al qual s’haurien adaptat, al llarg dels segles, els designis histo-
rics dels pobles.®

La teoria de les “fronteres naturals” ha estat objecte d’'un desenvolupament doctrinal
extraordinariament prolix, el resso del qual —i, moltes vegades, els prejudicis asso-
ciats amb aquest resso— ha arribat fins al dia d’avui. Cal fer notar, en aquest punt,
que la ciencia geografica, ja des del final del segle XVI1I, ha contribuit d’alguna mane-

8. Tort (1998), p. 21-22.
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ra a aquest desenvolupament, mitjangant la formulaci6 de la teoria de la regié natu-
ral, matisada més endavant (les primeres decades del segle XX) a través de la teoria de
la regi6 geografica. En sintesi, la primera proposa la determinacié de les homogenei-
tats basiques que presenta el territori sobre la base estricta dels factors fisics (relleu,
hidrografia, clima, vegetacid); des d’aquesta optica, s’arriba a afirmar en darrera ins-
tancia que “cada pais (o territori, o regid) és allo que les seves condicions naturals
imposen”. A aquest plantejament, que porta a parlar d’'un “determinisme geogra-
fic”, s’oposa a partir d’'un cert moment un enfocament d’un caire més relativista, que
posava 'émfasi en el paper de 'home i en els factors historics, més que en els
condicionants fisics. I aixo porta a parlar, com ja hem assenyalat, de “regi6 geografi-
ca”; una nocié que, segons Solé Sabaris, és més equilibrada que I'anterior i que es

caracteritza per tenir un marcat component huma.’

A criteri nostre, totes dues teories, tant la de la “regié natural” com la de la “regi6
geografica”, aporten elements de prou interes de cara a poder fonamentar una logica
de la diferenciacié de 'espai. Tanmateix, pensem que no resolen un problema clauy,
que és el de la “juridicitat” de les fronteres o divisories politiques. En altres paraules:
per molt “vernis” cultural —de tipus naturalista o historicista— amb queé es vulgui
revestir 'aparen¢a formal d’un territori determinat (com a “justificacié” de la seva
homogeneitat), tal vernis no pot arribar a dissimular que, per regla general, a la base
de qualsevol domini jurisdiccional (sigui a I’escala que sigui) hi ha un simple acte

d’afirmacié o d’expressié del poder.

Un exemple il-lustratiu d’aquest comportament, entes d’aquest discurs “cultural”
que se sobreposa sovint al simple “fet fronterer”, el trobem en una de les obres signi-
ficatives sobre el territori catala publicades al llarg del segle XX: la Geografia de
Catalunya, dirigida per Solé Sabaris. Al volum I d’aquesta obra, publicat el 1958, i a
I'epigraf al-lusiu a la delimitacié historica del territori (dins el capitol 28), s’assenyala
el que segueix: “Catalunya no és una excepcio a la regla general. Aixi és com, tot i

9. Solé Sabaris (1975), p. 418. Cal subratllar que 'obra ressenyada es considera una aportacié biblio-
grafica fonamental, en el nostre context cultural, en relacié amb allo que modernament s’ha anome-
nat la teoria regional.
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reconeguda la seva personalitat, algunes de les seves zones frontereres han donat lloc
a llargs litigis historics. Pel llevant la mar constitueix, com de costum, un limit natu-
ral, franc i indiscutible. Pero les altres fronteres, sobretot les del nord i les de I’oest,
coincidint precisament amb altres confins idiomatics, han estat objecte de fluctuaci-
ons que han acabat mutilant part del territori que per raons historiques i geogratiques
és netament catala”.'® O sigui que, d’acord amb el fil d’aquesta interpretacio,
I“essencia” de Catalunya, fonamentada en una historia i una geografia enteses com
uns valors absoluts i immutables, esta per damunt de qualsevol eventualitat relacio-
nada amb fronteres. Com si el territori catala fos, al cap i a la fi, preexistent a la
mateixa idea de frontera.

Volem puntualitzar, en qualsevol cas, que no sempre el discurs “cultural” apunta
d’una manera clara a la justificacié o a la no justificacié (com en el cas anterior)
d’una determinada frontera; objectiu d’aquest discurs pot ser, senzillament, el de
facilitar la comprensié dels processos historics i dels fets geografics que han portat a
Iestabliment d’una divisoria determinada. Un exemple eloqiient, en aquest sentit, el
trobem en la teoria del “desert-frontera”, formulada per I'historiador Pierre Vilar a
la seva coneguda obra Catalunya dins I’Espanya moderna. L’autor, tot fent referéncia
—com a ’exemple citat abans— a la delimitaci6 historica del territori de Catalunya,
planteja la hipotesi que, més que un limit jurisdiccional, allo que ha separat verita-
blement els espais de Poest i del nord del Principat han estat els “deserts” o “buits
demografics” existents a ponent del Segre i en determinats indrets de la serralada
pirinenca.!! En definitiva, 'autor fa tot un exercici d’interpretacio de la realitat territo-
rial —prou suggerent, a criteri nostre— que no tendeix a “justificar” unes determi-
nades fronteres, sin6 a aclarir els mecanismes de diversa mena que han fet possible
que en un context espacial i temporal concret s’hagi desenvolupat un “fet fronterer”
especific.

10. Solé Sabaris (dir.) (1958), vol. I, p. 641. La cursiva és nostra.
11. Vilar (1966), I, p. 263. L’autor, tot referint-se a aquests espais, parla de “zones de densitat huma-

na extremament feble”.
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LES FRONTERES | LA DELIMITACIO DE L’ESPAI

Siguin “naturals” o no, les fronteres —i continuem movent-nos, aqui, dins la idea de
la frontera com a limit politic— tendeixen, per regla general, a deixar una determi-
nada marca o empremta sobre el territori. D’una forma més precisa, hauriem de dir
que tendeixen a demarcar-lo, en el sentit que dona el diccionari a aquest verb: “asse-

nyalar els limits d’un territori, d’un terreny”.!?

Com un reflex més o menys directe de la importancia d’aquestes accions, en el llen-
guatge en general abunden paraules i locucions que hi fan referencia; i, molt més,
encara, dins el llenguatge geografic (tant a nivell de lexic com de la toponimia).
L’arrel mark, per exemple, d’origen germanic i equivalent originariament a la idea
de “marca” o “frontera”, és a la mateixa base del verb marcar (catala i castella), i dels
seus diversos derivats.!* Un d’ells, precisament, ha tingut una transcendéncia molt
gran en el pla de la geografia catalana: el terme comarca. Avui aquest mot al-ludeix,
en la seva accepcid principal, a una “extensi6 de territori més reduida que una regio,
a la qual donen una certa unitat (...) les relacions de veinatge entre els llocs que la
formen (...)”.'* Pero, si resseguim la historia de la paraula, descobrim que el terme,
documentat els segles XIII, XIV i XV amb les formes chomarcha, comarchia o commarca,
és emprat basicament en el sentit de “frontera” o de “terra de frontera”">. No sera
fins a partir del segle XVII que el trobarem fent una referéncia explicita a ambits
territorials concrets; és a dir, al-ludint més a un determinat “contingut” que no al seu
“continent” (o forma de delimitacid).

L’exemple esmentat no és un cas aillat. Ben al contrari. Des de la perspectiva de la
toponimia comparada hem observat que no és gens estrany —i, fins i tot, en determi-
nats contextos pot considerar-se com un suposit habitual— que la idea de “frontera”
estigui a la base etimologica de nombrosos noms de lloc. Es el cas, normalment, de

12. DLC, 1983, p. 481.

13. Coromines, DECat, V, p. 468-473.

14. DLC, 1983, p. 387.

15. P. Vila (1979), p. 47. En el mateix sentit, Coromines, Ibid, p. 471.
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nuclis de poblaci6 de grandaria variable —des de veinats mintsculs fins a ciutats grans—
pero que comparteixen la circumstancia d’haver nascut o d’haver-se desenvolupat ar-
ran d’un fet fronterer (actual o preterit). Nuclis tan diversos com Moll6, al Ripolles (i
a tocar de I'actual frontera politica hispanofrancesa; el nom deriva del llati motulone,
fita), els Limits (raval de la Jonquera situat també arran de frontera, formant un conti-
nu urba amb el Pertus), Arcos de la Frontera i Jerez de la Frontera (a 'actual provincia
de Cadis pero, en temps preterits, ben a prop de la frontera amb I'antic regne de Grana-
da), Bordertown (ciutat australiana, prop de la divisoria entre els estats de South Australia
i Victoria) o les poblacions mexicanes de La Frontera (a ’estat de Chiapas) o de Fronteras
(al de Sénora) exemplifiquen la circumstancia d’una ubicaci6 estrategica sobre el ter-
ritori, fossilitzada en el toponim que els identifica. En altres casos, en canvi, el caracter
fronterer es pot predicar de tot un ambit regional, o fins i tot d’un pais: Borders (nom
anglosax6 que equival a “fronteres”) és el nom d’un dels comtats d’Escocia, molt a
prop del limit amb Anglaterra; de la seva banda, toponims d’origen eslau com ara
Krajina (regié balcanica, veritable enclavament “fronterer” a cavall de Croacia, Serbia
i Bosnia) o el mateix nom d’Ucraina (I’exreptblica sovietica) tenen una arrel etimolo-
gica comuna, que permet interpretar tots dos noms com a equivalents aproximada-

ment a “terra de frontera”.!

De qualsevol manera, el fet que les fronteres esdevinguin uns referents de primer
ordre en el procés de “diferenciacié” de ’espai (si més no, als efectes de la seva per-
cepci6 individual o col-lectiva) no s’ha de considerar com una qiiestié necessaria-
ment problematica: estem parlant, senzillament, de la percepcié d’'una determinada
situacid, d’un determinat statu quo. El problema, a criteri nostre, comenga en tot cas
quan la frontera —sigui del rang que sigui— deixa de ser un simple referent sobre
Pespai per passar a ser interpretada com una realitat que es té per “objectiva”; és a
dir, com un element més de la geografia fisica —un riu, una muntanya—, amb vo-
cacié d’intemporalitat i d’immutabilitat, i, per tant, impermeable al canvi. I no es-
tem parlant, precisament, d’'un suposit merament teoric, siné d’'una manera de fer
forca estesa i verificable a multiples escales. Al nivell de la Unié Europea, per exem-
ple, assistim tot sovint a Pespectacle de comprovar que la seva politica, en diversos

16. En aquest sentit, Garrido (1997), p. 212.
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fronts, no aconsegueix vertebrar-se més enlla de la “suma” dels estats membres. A
escala d’Espanya, podriem dir una cosa similar en relacié a Porganitzaci6 interna en
comunitats autdnomes; no sembla una tasca facil poder fer entendre, d’'una forma
generalitzada, que hi pot haver férmules d’organitzacié diferents —i funcionalment
avantatjoses— a la del mapa actual, amb disset comunitats. I si ens situem en el
nivell concret de Catalunya, malauradament, hem d’acabar dient el mateix respecte
les divisions administratives de rang menor; és a dir, que tot i els multiples
desajustaments que presenten avui dia el mapa comarcal o el municipal, no és habi-
tual que hi hagi actuacions de caracter public que gosin “transgredir” la literalitat
d’aquestes fronteres.

A tall de conclusié podriem dir que, al nivell col-lectiu i d’'una forma for¢a generalit-
zada, hi ha una certa consciéncia que cal relativitzar i matisar la transcendencia de les
fronteres, si més no, com a “factors territorials” dotats d’un valor absolut i intangi-
ble. Tanmateix, constatem que, a la practica, a ’hora de les actuacions concretes, hi
ha una gran prevencié a adoptar formules organitzatives que transcendeixin els es-
quemes i els limits a I's. Es una contradiccié evident, que invita a la reflexié.

LES FRONTERES | L’EXPANSIO DEL CONEIXEMENT

Fins ara hem tractat la idea de frontera des de la perspectiva de dues coordenades
interdependents: la del temps (o sigui, la historica) i la de Pespai (la geografica). No
ens semblaria adient, pero, donar per tancada la nostra prospeccio sense referir-nos
a un tercer camp d’aplicaci6 d’aquesta idea: el mén del coneixement. Un mén que,
per a molts, constitueix el gran repte del futur, en la mesura que es desenvolupi i es
consolidi plenament alld que per ara és només una possibilitat teorica, 'anomenada

“societat del coneixement”.

Aqui la pregunta tan sols pot ser una: fins a quin punt sén utils i necessaries les
divisions tradicionals del coneixement (o sigui, les “fronteres” entre unes disciplines
i unes altres), en un mén que demana, cada vegada amb més insisteéncia, uns plante-
jaments d’analisi i d’estudi globalitzadors? Aquest és el punt, el moment actual, en
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que es detecta la gran contradicci6; és a dir, la discontinuitat entre les “herencies del
passat”, materialitzades en un esquema esquarterador i compartimentador del co-
neixement —sacralitzat, a més, per les estructures academiques i docents en gene-
ral—, i unes necessitats i unes expectatives que apunten, ara mateix, en una direccié
diametralment oposada.

No sembla, en aquest context, que a curt termini capiga una altra alternativa en el
moén del coneixement que la de la connexi6 i la intercomunicacié entre els seus
multiples camps. L’obertura de mires, en definitiva, de totes les disciplines i el pro-
gressiu esborrament de fronteres entre les unes i les altres. Anar més enlla d’allo que
el fisic i poeta David Jou qualifica com un dels grans paranys del mén del saber
contemporani: “la contraposici6 entre ciencies i humanitats, entre fisica i poesia,

entre experiéncia i experiment”.!”

El desitjable esborrament de fronteres interdisciplinaries no és, en qualsevol cas, una
mera hipotesi, siné una proposta que va prenent consisténcia a partir d’aportacions
epistemologiques que arriben a estar molt ben fonamentades. Recordarem, en aquest
sentit, la idea de la consiliéncia, formulada per Edward O. Wilsén i que apunta cap a
una unificacié global dels diversos camps del coneixement, a partir d’'una base me-
todologica desenvolupada especialment en el terreny de les ciéncies naturals. Com el
mateix autor explica,

L’actual fragmentaci6 del coneixement i el caos resultant a la filosofia no son refle-
xos del mon real, siné “artefactes” del saber (...). La clau de la unificacié és la
consiliencia (...). La confianga en la consiliéncia és el fonament de les ciéncies natu-
rals. Almenys en relacié amb el mén material, 'impuls apunta d’una forma ben
clara cap a la unitat conceptual. Les fronteres entre disciplines dins les ciéncies natu-
rals estan desapareixent, i son substituides per ambits hibrids i canviants en els quals
hi ha, implicita, Ia consiliéncia. Aquests ambits discorren a través de multiples ni-
vells de complexitat, des de Ia fisica quimica i la quimica fisica fins a la genetica
molecular, I'ecologia quimica i la genética ecologica. Les noves especialitats no es

17. Jou (1991), p. 6.
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consideren una altra cosa que uns focus d’investigacio: una mena de “fabrica” d’ide-

es fresques i de tecnologia que avanga™'8.

De cara al futur, el seu punt de vista és prou concloent:

Mai no hi ha hagut una millor época per a la col-laboracio entre els cientifics i els
filosofs; sobretot, en els territoris de frontera on uns i altres coincideixen: entre Ia
biologia, les ciéncies socials i les humanitats. Ens estem apropant a una nova era
de sintesi, dins la qual la comprovacié de la consiliéncia sera el repte intel-lectual
més gran. La filosofia, la consideracié d’allo desconegut, és un ambit que s’esta
reduint. Tenim 'objectiu comu de convertir en ciéncia tanta filosofia com sigui
possible.”

El plantejament de Wils6n podra ser metodologicament discutible, pero la interrelaci6
plural i madltiple de coneixements —premissa sobre la qual es fonamenta aquest plan-
tejament— pensem que és una idea basicament compartida per molts filosofs, cienti-
fics i intel-lectuals d’avui. Significa, al cap i a la fi, trencar una nova llanca a favor de la
“transversalitat” i de la sintesi en el mén del coneixement en general, per damunt de
visions reduccionistes i de fronteres escassament operatives. I ens porta a recordar lafir-
macié de Murray Gell-Mann, en el sentit que “en el segle XXI, I'habilitat més impor-
tant sera la de la sintesi, perqué hi haura molta, moltissima informacié”.?° Que siguin
unes paraules d’un dels fisics més rellevants del segle XX (i tingut com a gran especialis-
ta en diversos ambits de la recerca) és un fet que invita, una vegada més, a la reflexio.

PER UNA CONCEPCIO POSSIBILISTA DE LA IDEA DE FRONTERA

S’imposa aqui, també, la sintesi. Arribem al final de les qiiestions que ens haviem
proposat tractar, i sentim una certa necessitat de recapitular. No pas per a tornar de

18. Wilsé6n (1999), p. 15-18. Els fragments transcrits sén la traduccié al catala de la versié castellana
de T'obra.

19. Wilsén, Ibid, p. 20.

20. Citat per Howard Gardner, a La Vanguardia, 12.02.1999, p. 7.
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nou sobre el mateix, cosa que seria temeraria. Més aviat pertoca, ara, intentar lligar
alguns arguments que patien el risc de la dispersi6 i subratllar-ne d’altres que poden
resultar 1tils, de cara al futur, com a elements de discussié. A aquests efectes, parti-
rem d’una idea que resumeix, en si mateixa, alguns dels problemes que hem intentat
presentar al llarg del text: el conflicte entre “idealitat” i “realitat”, quan ens plante-
gem el sentit i la rad de ser de les fronteres (enteses com un concepte obert, és a dir,
aplicable als diversos camps a que hem fet referéncia).

Voldriem, tal vegada, no creure en les fronteres, perd no les podem defugir; si més
no, en una perspectiva real i pragmatica de les coses. Un minim de racionalitat
organitzativa del mén i de la vida humana exigeix la seva existencia, ni que sigui com
a meres convencions desproveides de cap mena de valor per si mateixes. I aixo val
per a tota mena de frontera: per a les divisories politiques o per a qualsevol mena de
divisoria en el moén de les idees i els conceptes. Simplificant al maxim la qiiestio,
diriem que el repte resideix, essencialment, en saber veure la frontera no pas com un
obstacle, com una barrera (tal com s’ha interpretat tradicionalment) sind, senzilla-
ment, com una manera de concretar o de “representar” la diferéncia; no com una
finalitat en si mateixa, sin6 com un simple formulisme que ens permetra entendre
millor les coses (perque ens permetra adonar-nos de la diferenciacié essencial entre

elles). Intentarem, a continuaci6, explicar-ho amb més claredat.

Entesa com a barrera, la funcionalitat de la frontera és simple i clara: deixar ben clar
que hi ha dins i qué queda fora. Es la idea de la separacié, de la divisi6, portada al
nivell de la maxima objectivitat. Una barrera implica sempre dues parts ben diferen-
ciades; a partir d’'una barrera es poden conjugar els verbs inclourei excloure sense cap
mena de por a la confusid, a ’'ambivaléncia. Estem, al cap i a la fi, en la tessitura del
sentit etimologic del mot frontera: un derivat de “front”; o sigui, I’al-lusi6 a una cosa
situada “enfront de” o que “afronta amb”.?! Es tracta d’un terme del qual es despren
(si més no, originariament) una idea d’antagonisme, de confrontacié, d’oposicié
dialectica.

21. Vegeu, en aquest sentit, a DCECH, 'entrada frente, vol. II, p. 953-954.
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Arabé, entesa com a representacié de la diferéncia, la idea de frontera suggereix per si
mateixa una “invitacié” a superar Pefecte barrera. Suggereix incorporar en el debat
termes amb un contingut semantic d’una altra naturalesa, com ara “permeabilitat” o
“flexibilitat”, i parlar d’adjectius com “diftis” o substantius com “matis”, que dificil-
ment podiem utilitzar quan parlavem estrictament de barreres. El ventall de termes
esmentats, en canvi, amplia i enriqueix d’una forma molt notoria les possibilitats
d’explicar satisfactdoriament una cosa tan complexa com és qualsevol procés de dife-
renciacié: aquesta transicié indefinida entre “allo que és” i “allo que no és”, que tal
vegada ha constituit des de sempre el punt d’arrencada de la filosofia i del coneixe-
ment huma en general.

Insistim que, a criteri nostre, la idea de frontera entesa en aquest segon sentit (com a
concrecié i representacié de la diferéncia) pot tenir una projeccié clarament cons-
tructiva. I, des d’aquesta perspectiva, pot ser aplicada de forma creativa a qualsevol
camp de experiencia humana i contribuir a facilitar un dels grans reptes que avui té
davant seu el conjunt de la humanitat: la possibilitat d’'una convivencia en la diversi-
tat. O el que és el mateix: la convivencia per damunt de les fronteres.

Clourem la nostra reflexi6 tot reprenent el fil de les idees d’un autor “transfronterer”
que hem esmentat més amunt, José Luis Sampedro. Un autor que s’ha esmergat a
fer-nos veure que, després de tot, acceptar les fronteres com un repte pot esdevenir la
millor manera de transcendir-les:

Mds atin que trascendible Ia frontera es provocadora, alzindose como un reto, amo-
rosa invitacion a ser franqueada, a ser poseida, a entregarse para darnos con su
vencimiento nuestra superacion: ese es el encanto profundo del vivir fronterizo.*

22. Sampedro (1991), p.17.




@ Per una ética intercultural

Bibliografia

GARRIDO, F. (1997), “Territori i fronteres de 'ex Iugoslavia”, a Treballs de Ia Societat Catalana de
Geografia, nim. 43, p. 209-225.

Jou, D. (1991), “El temps de la fisica i el temps de la poesia”, a Cultura, nim. 28, p. 6-8.

Mira, J. F. (1989), “Universalisme i particularisme”, a Autors diversos, El nacionalisme catala a Ia fi
del segle XX, Barcelona, La Magrana-Edicions 62.

MoNKHOUSE, F. J. (1978), Diccionario de términos geograficos, Vilassar de Mar, Oikos Tau.

NoGUE, J. (1997), “Les fronteres i el nacionalisme”, a Domingo, J.; Mallart, L., A I’entorn de Ia fronte-
ra, Vilassar de Mar, Oikos Tau, p. 27-38.

RatzeL, F. (1923), Politische Geography, Munic-Berlin, 1897, 3a ed.

SAMPEDRO, J. L. (1991), Desde la frontera, Madrid, Real Academia Espafiola.

SoLE SaBARTs, L. (dir.) (1958-1968), Geogratia de Catalunya, Barcelona, Aedos (3 vol.).

— (1975), “Sobre el concepte de regié geografica i la seva evoluci6”, a Societat Catalana de Geografia
(ed.), Miscel-lIania Pau Vila, Granollers, Ed. Montbanc-Martin, p. 413-477.

Torr, J. (1998), Viatge a la frontera de Ponent, Lleida, Pages Editors.

Vi, P. (1979), La Divisié Territorial de Catalunya. Seleccié d’escrits de geogratia, Barcelona, Curial,
(edici6 original: 1937).

VILAR, P. (1966), Catalunya dins I’Espanya moderna, Barcelona, Edicions 62 (4 vol.).

WiLson, E. O. (1999), Consilience. La unidad del conocimiento, Barcelona, Galaxia Gutenberg - Circulo
de Lectores.

Diccionaris:
DLC, Diccionari de la llengua catalana, Barcelona, Enciclopedia Catalana, 1983.

DECat, Diccionari etimologic i complementari de la llengua catalana, a cura de Joan Coromines,
Barcelona, Curial Edicions-Caixa de Pensions, 1979-1991, (9 vol.).

DCECH, Diccionario critico etimolégico castellano e hispdnico, a cura de J. Coromines i J. A. Pascual.
Madrid.



@ Pluriculturalitat i globalitzacié'

Ledn Olivé

1. Una versié prévia d’aquest text es va presentar en una conferéncia per I’Observatori d’Etica
Intercultural que dirigeix Norbert Bilbeny, el 25 de maig de 2001. Agraeixo al professor Bilbeny la
invitacié per dictar aquesta conferéncia, aixi com linterés en la seva publicacié. Manifesto el meu
agraiment, també, als assistents per les seves observacions intel-ligents, que he tingut en compte en la

redaccié de I’actual versid.






La globalitzacié no ha aconseguit eliminar la diversitat cultural pero ho podria acon-
seguir. Des del punt de vista cultural, la globalitzaci6 es pot interpretar fonamental-
ment de dues maneres oposades: 0 bé com un procés cap a una societat global
constituida per una sola cultura, o bé com la construccié d’una societat planetaria
on participin les diverses cultures del mén en un procés en queé cadascuna enriqueixi
la societat global al mateix temps que es beneficia de 'intercanvi i de la cooperaci6
amb les altres.

Fins ara, ha dominat la primera tendencia. El procés de globalitzaci6 ha estat en bona
mesura un procés d’occidentalitzacid, és a dir, d'imposicié creixent d’una tnica visi6
del moén. Pero que aixo hagi estat aixi no vol pas dir que sigui inevitable, i menys
encara que sigui desitjable. En aquest treball, sostindré que el desitjable és que la globa-
litzacié es desenvolupi com un procés en el qual es reconegui la diversitat cultural i el
dret de cada cultura de preservar-se, de prosperar, de desenvolupar-se de manera cre-
ativa i també de participar activament en la construccié de la societat global. El dret de
les cultures a la diferéncia i el dret de participar en la vida politica, econdomica i cultural
de la societat global no sén excloents. Tot el contrari, sén complementaris. Pero, al
mateix temps, impliquen I'obligacié del canvi en cada cultura, si més no dels canvis
que siguin necessaris per conviure harmoniosament amb la resta de cultures del propi
context nacional o del context planetari. Per abordar aquest tipus de problemes, s’ha
posat en voga el terme “multiculturalisme”. Sovint és utilitzat amb temor, de vegades
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com a objecte de critica o de menyspreu i, en algunes ocasions, el concepte és proposat
com a panacea. Convé, doncs, subratllar que aquest terme té diverses connotacions
que cal aclarir per poder avaluar els models proposats fins ara per orientar, i si és el cas
justificar, les accions dels agents implicats en les relacions entre cultures.

De vegades, el terme de “multiculturalisme” s’utilitza per a descriure societats on
conviuen grups que provenen de diverses cultures. Aquestes societats multiculturals
poden ser de diferents tipus. Per una banda, poden ser com els paisos on han subsis-
tit pobles tradicionals al costat d’una societat que ha lluitat per modernitzar-se des-
prés de llargs periodes colonials. Aquest és el cas, per exemple, de gairebé tots els
paisos de ’America Llatina. Per altra banda, hi ha els paisos que s’han desenvolupat
a través de grups d’immigrants, com el cas dels Estats Units. Un tercer tipus el cons-
titueixen els paisos integrats historicament per diferents grups etnics i nacionals,
paisos en els quals, recentment, s’han produit intensos fendmens d’'immigracid, com
el cas de I’Estat espanyol. En aquest sentit, parlar de multiculturalisme —o, més ben
dit de pluriculturalitat— significa fer referéncia a una realitat, a societats on coexis-
teixen cultures diverses. “Multiculturalitat” o “pluriculturalitat” sén, doncs, sota
aquesta accepcio, termes factuals, que fan referéncia a situacions de fet.?

Pero el concepte de multiculturalisme que desperta polemiques és el que podem
anomenar normatiu (a diferéncia del factual). Es tracta d’'un concepte que fa referén-
cia a models de societat que serveixen com a guia per a les decisions i accions dels
representants dels estats, dels membres de les diverses cultures, dels partits politics,
de la ciutadania en general, d’organitzacions no governamentals i d’organismes in-
ternacionals en materia de politiques culturals i de relacions amb minories etniques.
Aquests models inclouen concepcions sobre les cultures, les seves funcions, els seus
drets i obligacions, les relacions entre les cultures i els individus i les relacions entre
les diverses cultures.

Pero, com acabem de dir, no hi ha un dnic tipus de societat multicultural. La situa-
cié multicultural de Mexic és diferent de la dels Estats Units que, al seu temps, és

2. Utilitzaré indistintament els termes “multiculturalisme” i “pluriculturalisme”.
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diferent de la del Regne Unit o la de I’Estat espanyol. El model multicultural idoni

per cadascuna d’aquestes societats no necessariament sera el mateix.

DIVERSITAT D’ACTITUDS POLiTIQU ES

Per poder avangar en la discussié convé aclarir, en primer lloc, qué volem dir quan
parlem de cultures i, conseqiientment, en quin sentit parlem de multiculturalisme.
Pero, abans d’entrar en aquesta qiiestio, voldria insistir en el fet que la variabilitat
semantica del terme “pluriculturalitat”, i en conseqiiéncia dels models de pais asso-
ciats a aquesta, explica la diversitat d’actituds politiques davant el pluriculturalisme.
I és que tant pot estar associat a posicions politiques progressistes com a posicions
conservadores. Crec que aix0 palesa que, malgrat tot, el nostre mén globalitzat no

esta tan unificat com s’acostuma a creure.

Qualificatius com els anteriors, que van d’un extrem a un altre, de la idea de progrés
que ratlla la revoluci6 a la idea del conservadorisme més recalcitrant, tot i que de
vegades s6n exagerats, no deixen de tenir una base en la realitat social.

Per exemple, el discurs nacionalista pot invocar el pluriculturalisme en la seva de-
fensa, sota una concepcié de pluriculturalitat que, tot emfasitzant les diferencies,
intenta justificar la superioritat d’una raga o d’un poble en concret per sobre d’altres.
Si pensem en el nostre mén d’avui, aquest tipus de discurs excloent no pot ser motor
de progrés per un pais ni per la societat global; més aviat acaba convertint-se en una
justificacié per la perpetuacié del poder ila dominacié d’una classe politica determi-
nada. Aix{ doncs, s’entén que, sovint, a la premsa espanyola llegim articles amb en-
cap¢alaments com ara “Cultura, maldita cultura”, o afirmacions que professen que
és necessari “evitar localismos y particularismos, que son reaccionarios en todos los
sentidos” (Miguel Garcia Posada, Babelia, El Pais, 25 d’abril de 1998, p. 7).

Per altra banda, també es nota un rebuig vers la idea de multiculturalisme quan el
model multicultural en qiiesti6 sosté que els costums dels membres de les diferents
cultures han de romandre intactes —fins i tot si viuen en el si de les societats demo-
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cratiques modernes—, encara que aquests costums violin el que en aquests paisos es
consideren drets humans (cf. “El multiculturalismo imposible”, Alvaro Delgado-
Gal, El Pais, 30 de maig de 2001, p. 11).

Igualment, també queden sota sospita els models multiculturalistes que reivindi-
quen la identitat cultural tot reduint-la a simples aspectes folklorics, sempre que no
posin en perill els beneficis que obtenen petites minories dins ’actual sistema capita-
lista globalitzat (cf. Ntria Estrach, en aquest volum).

No els falta ra6, a aquestes posicions, quan el multiculturalisme s’entén d’'una mane-
ra que déna suport a ’exclusié de la resta de nacionalitats o pobles que conviuen en
un mateix pafs o en una mateixa regié geografica, o quan es releguen i s’intenten fer
oblidar altres tipus de relacions socials de dominacié i d’explotacié. Quan una soci-
etat multietnica o multinacional ha reconegut les reivindicacions de les diverses na-
cionalitats que la integren i ha avancgat en la seva satisfaccid, llavors, I'emfasi en
Pexclusié de les altres formes culturals és, sens dubte, reaccionari. I també és reaccio-
nari afany per reduir la nocié de cultura al folklorisme, és a dir, per mantenir la
reivindicacié cultural en termes de trets folklorics (la cuina, els vestits, les danses, la
musica, I’artesania) sense fer concessions de poder politic i econdmic als pobles o
grups etnics implicats.

Pero la situacié pot ser molt diferent en d’altres contextos. A molts paisos de ’America
Llatina, per exemple, la discussié més encesa se centra en les formes de les relacions
de I'estat i de la societat moderna amb els pobles indis, concretament, en la qiiestié
de la seva autonomia i el seu dret a organitzar la seva vida social tot preservant la seva
cultura; i tot aix0 no com a peces de museu siné en les condicions que els permetin
prosperar i participar en la societat nacional i en la societat global sense perdre la
seva identitat col-lectiva, és a dir, a través de Pexercici de la seva capacitat de decidir
sobre les qiiestions economiques i politiques fonamentals.

Aquesta discussié s’ha donat en el context d’una societat on conviuen un gran nom-
bre de pobles indis amb cultures tradicionals juntament a una societat moderna i on
les primeres, durant més de cinc-cents anys, han viscut en una situacié de pobresa,
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explotacid i humiliaci6 extremes. Pero, en molts d’aquests pobles, la discussié s’ha
dut a terme paral-lelament a la impugnaci6 i la critica d’alguns trets de les seves
formes de vida tradicionals, com ara el del paper social i els drets de les dones.

Si bé aquest és un tema de debat intens i encara amb uns perfils poc clars, la meva
opini6 és que, en la situaci6 de ’America Llatina, les forces progressistes son les que
estan a favor del canvi en les estructures socials per a impulsar les politiques
multiculturals que permetin el desenvolupament dels pobles indis, tot incloent can-
vis en les seves formes de vida tradicionals, sense pérdua d’identitat; contrariament,
les forces més conservadores es resisteixen a aquests canvis i intenten preservar les
politiques que en un passat van fracassar rotundament, com les de la “integraci¢”
dels indigenes a la vida moderna, que es van aplicar sense tenir en compte si
transtornaven la seva identitat col-lectiva (i, en conseqiiéncia, la identitat personal de
cadascun dels seus membres). Ara, pero, centrem-nos en el problema del significat
del concepte de “cultura”.

EL CONCEPTE DE CULTURA

El concepte de “cultura” no és, ni de bon tros, un concepte univoc. David Sobrevilla,
en el volum sobre Filosofia de la Cultura que ha editat per al’ Enciclopedia Iberoame-
ricana de Filosofia (Sobrevilla, 1998), fa un recompte minuciés de les molt variades i
diferents accepcions del concepte i de les reflexions filosofiques sobre la cultura més
influents. Per citar-ne una de recent, Jesis Mosterin ens proposa entendre la cultura
com “la informacié transmesa per aprenentatge social” (Mosterin, 1993, p. 21).

La polisemia del terme “cultura” ens situa davant de dues possibles actituds. Una és la
que adoptava Gustavo Bueno fa cinc anys (1996), que deia que com que hi ha diversi-
tat de conceptes i de concepcions sobre la cultura, llavors “la cultura” és I'dltim gran
mite del mil-lenni que hem de combatre. Perd també es pot assumir una actitud posi-
tiva, amb anim pluralista —que, com intentaré defensar en aquest treball, és el més
adequat a la societat globalitzada de principis del segle XXI—, i escollir el significat de
“cultura” que permeti plantejar millor els problemes i entendre’ls amb claredat.
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De la mateixa manera que existeixen diversos conceptes de “cultura”, ttils en els
diferents contextos en que es vulgui aplicar, com per exemple el cientific, el filosofic
o I'antropologic, també hi ha diversos conceptes de “multiculturalisme”, que here-
ten la variabilitat semantica del de “cultura”.

Els diversos conceptes (normatius) de “multiculturalisme” no tenen la mateixa uti-
litat en tots els contextos. Per exemple, un concepte de “multiculturalisme” ttil per
ala situacié de Mexic o de ’America Llatina en relaci6 als pobles indis pot no ser ttil
per a la situacié “pluricultural” dels Estats Units o de 'Estat espanyol. No obstant,
tal com aniré insistint, tot i que hi poden haver conceptes de multiculturalisme amb
significats que tenen ben poca cosa o res en comd, existeix una familia de conceptes
de multiculturalisme que té un nucli comd i, per tant, un fonament comu en el

terreny etic i epistemologic.

Una conseqiiéncia important de tot aixo és que es poden proposar diferents models
d’estat, adequats als diversos paisos pluriculturals, amb una fonamentacié ética i
politica —i fins i tot epistemologica— comuna.

A continuacid, em centraré en el problema de la diversitat cultural en relaci6 als
pobles indis a paisos com Mexic i d’altres de ’America Llatina. En aquest cas, un
concepte de cultura adequat és el de tipus antropologic, que pot tenir com a punt de
partida la classica definici6 d’E.B. Tylor:

La cultura o civilitzacio. . . és aquell tot complex que inclou el coneixement, les creen-
ces, l'art, Ia moral, les lleis, els costums i qualsevol altre habit i capacitat adquirida
per ’'home com a membre d’una societat (Primitive Culture, Chicago 1871, vol.
VIL p. 7).

Per aquest tipus de pluriculturalisme, la cultura s’identifica amb una naci6é o un
poble. Encara que en el dret internacional aquesta tltima nocié —la de “poble”™—
“s’ha mantingut en una boirosa imprecisi6”, com diu Villoro (1984, p. 84), en la
discussié antropologica i filosofica s’entén com una comunitat que posseeix una
tradici6 cultivada al llarg de diverses generacions que comparteixen maneres de viu-
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re, una llengua, una historia, valors, creences basiques, institucions i practiques soci-
als (educatives, religioses, etc.) i els membres de la qual reconeixen aquesta col-lec-
tivitat com a unitat, tenen consciéncia de pertanyer-hi i, finalment, tenen expectati-
ves i un projecte comd (cf. Villoro, 1998, p. 84; Kymlicka, 1995, p. 181 76).

Amb aix0 evitem discussions, al meu entendre indtils, sobre quins sén els grups
socials que es poden reconeixer com a cultures i quins son els subjectes de drets del
grup. I és que, molt sovint, s’intenta rebutjar el pluriculturalisme per la via de la
ridiculitzacid, tot suggerint que aquest defensa el dret a la diferencia de qualsevol
grup que s’identifiqui a si mateix mitjan¢ant qualsevol parametre i inicament per
aixo: sectes religioses com la “Heavensgate”, grups d’'immigrants que només tenen la
nacionalitat dels avantpassats en comd, o fanatics d’un club de futbol.

El concepte de cultura que proposem és prou clar per identificar la cultura ndhuatl,
per exemple, o la maia, o la tzotzil, o la tojolabal o la purépecha.

UN MODEL DE ‘MULTICULTURALISME’

Per poder fonamentar un model “multicultural”, segons el qual totes les cultures
que conviuen en un pais o al planeta tenen dret a sobreviure i a desenvolupar-se, cal
justificar 'anomenat dret a la diferéncia, aplicat als pobles i a les cultures. Com veu-
rem, aquest dret va acompanyat d’un dret a la participacio, és a dir, el dret de parti-
cipar activament en la construccié de la nacié i en la vida de I’estat als quals pertanyen
els pobles o cultures de que es tracti.

Aquests dos drets impliquen I'obligatorietat del canvi per part de les cultures, és a
dir, Pobligaci6 de realitzar transformacions que permetin la convivencia amb la res-
ta de cultures i el respecte dels acords basics per aquesta convivencia (per exemple, el
respecte als drets dels individus que s’acordin en comu).

Vegem com seria un model de multiculturalisme adequat per a Mexic, on la pro-
blematica pluricultural més important fa referéncia als pobles indis amb cultures
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tradicionals. A Mexic, al llarg d’aquest segle i fins fa més o menys deu o quinze
anys, la politica oficial de I'Estat era clarament d’integracié cultural, és a dir, es
tractava d’incorporar els indigenes a la societat moderna, tot procurat —com a
molt— la preservaci6 dels seus trets folklorics, sense fer-los cap concessié impor-
tant en el terreny economic o politic. Aquesta postura va comptar, durant molt de
temps, amb el suport d’antropolegs i pensadors progressistes, que al-legaven que
I'establiment d’un estatus especial pels pobles indis només agreujaria la seva situa-
cié d’explotacié i humiliacié i que 'expedicié de lleis especials tendiria a restaurar
la societat estamentaria i corporativista, discriminadora, de la colonia (J.C. Olivé,
1993, p. 190).

Pero, a la practica, aquesta politica no fou efectiva. Els pobles indigenes van continu-
ar essent vexats, humiliats, marginats i explotats. Es podria adduir, com ha fet Ernesto
Garzén Valdés (1999), que el problema és que mai es van arribar a aplicar les lleis
amb rigor i en tota la seva extensid. Aix0 és veritat. No obstant, ja molt abans de la
insurrecci6 zapatista, en el terreny de la reflexi6 teorica, les idees en que es fundava
aquella postura s’estaven posant en dubte i hi ha prou motius per preguntar-se si, en
efecte, el problema no va més enlla d’una falta de compliment de la legislacié vigent.
Un dels problemes fonamentals és que a la base d’aquesta concepcié s’hi trobava
I'ideal d’una tinica cultura mexicana, monolitica i coherent, en la qual haurien de
convergir la resta de cultures, i es feia cas omis al problema del reconeixement de la
identitat col-lectiva en qiiestid, aixi com dels seus drets.

Durant les dues darreres decades, s’han ofert de manera cada vegada més insistent
raons poderoses per sostenir la idea que el millor cami pels paisos com Mexic és el
reconeixement del fet que les diverses cultures que hi conviuen no només tenen
el dret d’existir i preservar-se, sind que convé que progressin i es desenvolupin dins
d’un projecte de nacié multicultural ben articulat, on cada cultura contribueixi al
projecte global i es beneficii, també, de 'intercanvi amb les altres.

Tot aix0 es va reconeixer en els anomenats acords de San Andrés, signats el febrer de
1996 per part dels representants del govern i dels pobles indis; pero, malauradament,
per motius politics, no han tingut un desti afortunat fins ara, ja que fins i tot la llei de
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drets i de cultura indigena a Meéxic aprovada recentment (abril de 2001) desvirtua
significativament aquests acords.

Convé recordar alguns aspectes d’aquests acords que partien del reconeixement de la
seglient premissa:

La historia confirma que els pobles indigenes han estat objecte de formes de subor-
dinacio, desigualtat i discriminacio que els han determinat una situacio estructu-
ral de pobresa, explotacié i exclusié politica. Confirma, també, que han persistit
davant un ordre juridic I’ideal del qual ha estat ’homogeneitzaci6 i assimilacié
cultural.

A partir d’aquest reconeixement, en aquests acords es reconeixia la necessitat d’'una

nova relacio entre ’Estat mexica i els pobles indigenes que es basi en el respecte a
la diferéncia, en el reconeixement de les identitats indigenes com a components
intrinsecs de la nostra nacionalitat i en 'acceptacié de les seves particularitats
com a elements basics, consubstancials al nostre ordre juridic, basat en Ia
pluriculturalitat.

Per aix0, continua dient el text dels acords,

cal... desenvolupar una cultura de la pluralitat i Ia tolerancia que accepti [les] visi-
ons del mon [dels pobles indigenes], les seves formes de vida i els seus conceptes de
desenvolupament.

Dibuixat amb un trag extremadament bast, aquest és el context de la discussi6 del
pluriculturalisme a Meéxic i, en bona mesura, a d’altres paisos de ’America Llatina.
En aquest context, doncs, es podra entendre que la construccié d’una auténtica “cul-
tura de la pluralitat i de la tolerancia” és una tasca progressista.

Els qui desitgin col-laborar en aquesta tasca tenen molta feina per fer, ja que per
poder construir una cultura de la pluralitat i la tolerancia solida cal —entre moltes
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altres coses— comengar per bastir uns fonaments ferms en el terreny moral, politic
i, com veurem, fins i tot epistemologic. D’entre els problemes basics, trobem la jus-
tificacié de 'anomenat dret a la diferencia.

El dret a la diferéncia

Recordem que el pluriculturalisme que ens interessa és el que involucra diversos po-
bles que compten amb una cultura en el sentit antropologic que he explicat més amunt.

Parlem, doncs, del dret a la diferéncia quan es tracta d’'una diferéncia basada en la
cultura on ha nascut i s’ha desenvolupat una persona. Es tracta del dret dels indivi-
dus de ser reconeguts com a membres d’una cultura i de gaudir de determinats bene-
ficis en funci6é d’aix0, en virtut del fet que s’identifiquen amb aquesta cultura i la
seva identitat personal s’ha forjat en funcié d’aquesta. Se 'anomena “dret a la dife-
rencia” precisament perque les identitats especifiques s’afirmen sobre la base de dife-
rencies que caracteritzen els membres del grup i els distingeixen d’altres ciutadans.

Algunes de les raons que fonamenten el dret de les cultures a la diferencia han estat
ampliament elaborades en moltes discussions recents a nivell mundial; d’altres enca-

ra s’han de precisar una mica. Recordem-ne algunes.

Fernando Salmerén insistia en la necessitat de fonamentar aquest dret sobre la base
d’una serie de conceptes estretament lligats entre si: “necessitats basiques”, “digni-
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tat”, “identitat” 1 “autonomia”.

El concepte de dignitat es troba a la base de la politica de la igualtat —la politica que
reconeix els mateixos drets fonamentals a tots els éssers humans—, mentre el con-
cepte d’identitat és el que fonamenta la politica del reconeixement —el reconeixe-
ment de la diferéncia—, ja que son les identitats individuals i col-lectives les que

lluiten pel reconeixement.

Per aix0 s’adheria a una tesi molt polémica sobre la identitat de les persones que deia
que les persones s6n parcialment construccions socials. Tal com expressava Salmerdn:



Pluriculturalitat i globalitzacié @

La meva propia identitat com a persona... és el resultat parcial d’'una negociacio
amb la resta de membres de la comunitat on participo i de la manera com m’apro-
pio dels seus ideals i creences, de les seves normes i gustos. Fins el punt que pot ben
ser que la realitzacié mateixa d’un ideal de perfeccié i de vida bona esdevingui pos-
sible i creixi en aquesta participacié i dins d’aquesta comunitat. I que el desenvolu-
pament de la meva identitat depengui del reconeixement dels altres i guanyi el seu
lloc en I'intercanvi amb ells (Salmerén, 1996, p. 76; 1998, p. 53).

Des d’un punt de vista moral, aquesta idea té conseqiiencies majors:

Perque —continua Salmerén— tant en les persones com en els grups, un reconeixe-
ment humiliant o simplement inferior pot contribuir a deformar la imatge que una
persona o una col-lectivitat té de si mateixa (Salmerén, 1996, p. 76; 1998, p. 54). 1
aquesta imatge, podem aclarir, és constitutiva de la seva identitat.

Aix0 va portar Salmerén —com també ha proposat Luis Villoro, independentment—
a sostenir que la “pertinenga a una comunitat”, que “ofereix seguretat a I'individu,
benestar i condicions de realitzacié personal” (Salmerdn, 1996, p. 72-73), és una
necessitat basica de les persones (Villoro, 1998, p. 92). (Salmerén recordava que
aquesta idea es pot remuntar a Herder.)

Aqui podriem objectar que aquesta necessitat no és pas universal i, consegiientment,
és un error considerar-la una necessitat humana basica. Tal com ha sostingut Garzén
Valdés (1996), no tots els individus necessiten pertanyer a una comunitat amb la
qual s’identifiquin mitjangant la llengua, la memoria i un projecte comu.

Crec que 'observacié és correcta, perd no significa una objecci6 a la proposta de
Salmerén i de Villoro. La qiiestié gira al voltant del concepte de necessitat basica. Si
I'entenem des d’una perspectiva absolutista, com si hi hagués un conjunt absolut i
fix de necessitats basiques dels membres de 'especie humana, I'existeéncia del qual no
requeris cap mena de mediacié cultural, llavors seria fals que la necessitat de perti-
nen¢a a una comunitat amb la qual la persona s’identifiqui sigui una d’aquestes
necessitats basiques.
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Pero les necessitats basiques no només s’identifiquen siné que existeixen per media-
cié cultural. Convé distingir entre les necessitats biologiques dels membres de I'espe-
cie per sobreviure, per exemple la d’aliment i abric, de les necessitats basiques de les
persones, ja que una persona és necessariament un individu de Iespecie que s’ha
forjat una identitat en societat i, per tant, en un context cultural (encara que, des-
prés, hagi decidit o s’hagi vist for¢at a abandonar la vida social, com és el cas de molts
ermitans o com Robinson Crusoe). Per aixo0, les seves necessitats basiques com a
persona no es redueixen a les biologiques.

Es veritat que la satisfaccié de les necessitats biologiques és una condici6 necessaria per a
la satisfaccié de les necessitats basiques de la persona. Perd aquestes van molt més enlla de
les necessitats biologiques per la mera supervivencia de 'individu. Pensem en la possibi-
litat d’'una vida sexual satisfactoria. En el sentit estrictament biologic, no és necessaria per
la supervivencia de I'individu, com han mostrat Sant Agusti i Sant Abelard (si més no en
algun moment de la seva vida); no obstant, tot i que no és el nostre tema, crec que hi ha
bones raons per pensar que en la nostra societat moderna, avui dia, aquesta és una neces-
sitat basica de les persones i, per tant, donaria lloc a un dret huma basic.

La necessitat de pertanyer a una cultura amb la qual la persona s’identifica i on s’ha
forjat la seva identitat no és, doncs, una necessitat biologica per la supervivencia de
I'individu; pero es pot entendre que, en determinades cultures—com els pobles indis
americans—, en la mesura que la identitat de la persona es forja i depen de la cultu-
ra, pertanyer-hi esdevé una necessitat basica dels seus membres.

Sota aquestes condicions, les cultures s6n, a més, indispensables perque els individus
despleguin la seva autenticitat i la seva autonomia. Les cultures ofereixen el conglo-
merat de practiques i opcions de vida d’entre les quals els individus poden escollir i,
amés, donen sentit a aquestes opcions (Villoro, 1998, p. 102-103; Raz, 1994, p. 162-
63; Kymlicka, 1995, p. 83). Aquesta és ’altra rad de pes per la qual les cultures merei-
xen un respecte i tenen el dret de prosperar i progressar.

Ara cal dissipar dos possibles malentesos que sorgeixen de confusions que Ernesto
Garzén Valdés (1999) ha senyalat amb encert.
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Primer, en exigir que la fonamentaci6 inclogui tant el concepte d’identitat com el de
dignitat —sota la perspectiva que acabem d’esmentar—, si bé es defensa el dret a la
diferencia de les cultures, no se’n deriva que tota cultura mereixi respecte pel sol fet
d’existir. Tot el contrari, s’estableixen condicions de respecte a la dignitat humana,
de manera que cap cultura que franquegi el llindar de la dignitat mereix ser respec-
tada, moralment parlant.

Segon, el fet de reconeixer la importancia de la cultura per a la dignitat personal no
implica negar Pexistencia d’individus cosmopolites, ni negar que aquests siguin de-
sitjables, en el context del mén modern.

Jo crec que, avui dia, els individus cosmopolites tenen diverses cultures com a refe-
rencia. Una d’elles, la central, és la que podem anomenar una “cultura global”, do-
minada per la cultura occidental.

Pero existencia d’individus cosmopolites no elimina les cultures en que les identi-
tats personals depenen fortament del grup, de la seva visi6 del mén i dels seus valors
i normes. Ni contradiu la idea que les cultures son les que ofereixen el rerafons
d’eleccions de plans de vida i de concepcions de la vida bona i que, per tant, les
comunitats sén necessaries pels individus en ambdds sentits. Pels individus cosmo-
polites, la que ofereix aquest rerafons d’eleccié és la cultura global.

Encara es podria objectar que, avui dia, la cultura global és la que ofereix aquestes
opcions i dota de sentit les eleccions dels individus; i aquesta cultura global ja no es
pot entendre a partir del concepte antropologic de cultura que he suposat aqui, sin6
que caldria interpretar-la, per exemple, des de la concepcié informatica suggerida
per Mosterin (1993). Pero, una Vegada més, aixo seria pensar exclusivament en els
individus cosmopolites, que no s’identifiquen amb cap cultura en concret (en el
sentit que acceptem aqui) i, implicitament, deixen veure que seria desitjable que
tothom convergis en aquest ideal, tot deixant de banda el fet que, avui dia, molta
gent forja la seva identitat prenent com a referéncia determinades cultures locals
especifiques.
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Aixi doncs, hem vist una manera de fonamentar el dret a la diferéncia de les cultures
basada en una concepcié de les necessitats i els drets que no és absolutista.

Davant el rebuig de la visi6 absolutista i universalista del coneixement i de I’etica,
s’acostuma a pensar que tan sols queda la via del relativisme, segons el qual tot esta
permes. Pero, tal com han destacat molts autors, amb aquesta idea s’esta caient en
un error logic tan elemental que sorprén que, durant segles, hagi estat i continui
essent passat per alt. De la negaci6é que no hi ha un tnic punt de vista no en resulta
logicament que qualsevol punt de vista sigui correcte. Només podem concloure que
hi ha més d’un punt de vista correcte. I aix0 és una altra cosa.

Com és possible aix0d? Aixo és el que ens permet entendre el pluralisme com a via
alternativa a 'absolutisme i al relativisme en qiiestions epistemologiques i etiques; i,
per aix0, és la postura que cal per fonamentar el tipus de pluriculturalisme que es-
tem comentant. Vegem.

Pluralisme

La principal idea de la concepci6 pluralista és que les societats reals estan integrades
per comunitats i cultures diverses que tenen diferents estrateégies i maneres d’obtenir
coneixements sobre el mon, estandards d’avaluaci6 cognoscitiva, moral i estética (cf.
Rescher, 1993).

El pluralisme sosté que no existeix cap grup absolut, tnic i necessari d’estandards de
validesa per a avaluacié moral i epistémica. Els estandards sén mutables i corregi-
bles pero, a diferencia del relativisme, el pluralisme no entén que la seva validesa
depengui només del sistema de creences, valors i finalitats en relacié amb els quals
s’han d’aplicar. La realitat imposa restriccions a les normes metodologiques (en el
terreny epistémic) i també a les morals.

El pluralisme pressuposa una concepcié ontologica constructivista segons la qual els
fets del moén no tenen una existéncia absoluta, independent dels recursos conceptu-
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als, metodologics, tecnologics i practics que tinguin els agents que intenten coneixer
i interactuar amb el moén. Tots aquests recursos contribueixen a la constitucié dels
fets, perd tampoc sén els tnics factors constitutius. La contribucié dels marcs con-
ceptuals en la constitucié dels objectes i els fets del mdn, si bé és necessaria perque
aquests existeixin, no és suficient.

La realitat també constreny el contingut del coneixement, tot incloent les teories
cientifiques, i conseqiientment ontologia de les teories, els fets del mdn, sén consti-
tuits tant per la realitat com pels recursos conceptuals i les practiques dels subjectes
cognoscents. Per aixo, des del punt de vista constructivista no se sosté que el mén
sigui un mer artifici o un producte fruit completament dels esquemes conceptuals. I
aixo permet entendre que hi poden haver fets que només siguin recognoscibles des
d’un punt de vista i no des d’un altre diferent.

Aquest fet ha estat il-lustrat pel lingtiista Carlos Lenkersdorf (1996) a través de 'exem-
ple de comunitats que tenen llengiies diferents. Amb I’estudi de la llengua tojolabal
—una de les llengties que es parla a Chiapas—, ha mostrat que hi ha frases en caste-
114 que fan referéncia a fets als quals és impossible referir-se en tojolabal, i viceversa.
Perd no només es tracta d’'una simple manca dels termes apropiats. La dificultat de la
comprensié mutua entre membres de comunitats lingiiistiques tan diferents com
la tojolabal i la castellanoparlant no és només el problema de la traduccié d’alguns
termes. El problema serids és que, literalment, alguns dels fets del mén d’una cultura
no existeixen en els moéns d’altres cultures.

Aix0 ens porta a reprendre les ja velles i molt discutides tesis de Sapir i Whorf respec-
te el llenguatge iles de Kuhn, al’Estructura de las Revoluciones Cientificas, pel que fa
als fets. Tal com suggereix el mateix Lenkersdorf, la llengua tojolabal esta imbricada
amb una visi6 del mén peculiar, és més, la llengua contribueix a construir el mén en
que viuen els membres d’aquesta comunitat lingiistica. Com que aquest moén,
en bona mesura, depen de la naturalesa de la llengua, al cap i a la fi, les comunitats
indigenes de Chiapas i els castellanoparlants de les societats modernes viuen en méns
diferents.
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El pluralisme es pren seriosament aquestes idees i no les considera com a simples me-
tafores. Reconeix que hi poden haver diferents concepcions del mén que impliquen
Iexistencia d’ontologies diferents i, de vegades, fins i tot parcialment incompatibles.

Davant d’aquesta situacid, no té sentit plantejar-se quina d’aquestes visions del mén
és la correcta, ja que els estandards de validesa no s6n transcendents a les mateixes
visions del mén. Pero aixo no vol dir, tal com sostindria el relativisme, que sigui
impossible que dos punts de vista diferents comparteixin estandards de validesa a
I’hora de jutjar pretensions de coneixement o normes morals, intel-ligibles i accepta-
bles per ambdds punts de vista.

Tampoc significa que tots els fets recognoscibles des d’un punt de vista només pu-
guin ser identificats des d’aquest punt de vista i siguin impossibles d’identificar des
de Ialtre. Contrariament, hi ha fets recognoscibles des de diversos punts de vista. Es
a dir, des de diferents punts de vista, es pot tenir accés a un mateix conjunt de fets.
Aix0 és possible, entre d’altres motius, perque els membres de les diferents cultures
sén membres de 'especie humana i comparteixen la mateixa estructura biologica i el
mateix tipus d’aparell perceptual (aquests temes estan desenvolupats a Olivé, L., 1999).
I encara se’'n desprén menys una impossibilitat d’interpretar els altres i d’arribar a
acords sobre qiiestions d’interés comud. Amb tot, tampoc no sembla viable, ni desit-
jable, arribar a una tnica visié del mén i a una sola concepcié moral.

La proposta de I’enfocament pluralista en giiestions morals

En el camp de '¢tica, el pluralisme accepta que no hi ha una tinica manera correcta
de fonamentar les normes morals. Pero, el sol fet de suposar que no existeix un dnic
conjunt valid d’estandards de correcci6 no vol pas dir que no hi hagi cap conjunt
d’estandards de correcci6 per jutjar la validesa de diferents sistemes de normes mo-
rals o de propostes de coneixement.

Igualment, no hi ha un tnic significat valid dels conceptes morals fonamentals com

» « . » «

“dignitat”, “necessitat basica”, “afront moral”. El seu significat s’ha de redefinir cons-
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tantment. No vol dir que aquests conceptes no siguin fonamentals. Qualsevol cultu-
ra que tingui un minim de moralitat ha de tenir conceptes equivalents. I tota convi-
vencia entre cultures que aspiri a una certa estabilitat ha d’aconseguir un consens,
fundat racionalment, sobre el significat d’aquests conceptes.

Pero el problema és que el concepte de dignitat no té un contingut universal. El
significat de “dignitat” en una cultura pot no significar el mateix en una altra.
El contingut del concepte s’ha d’establir i revisar en cada context significatiu d’inte-
raccié humana i d’interaccié entre cultures. En qualsevol cas, perd, aquest concepte
estableix els limits infranquejables del respecte vers les persones.

El pluralisme proposa que, en les interaccions interculturals on sigui pertinent, es
plantegi la discussié dels aspectes rellevants de les diferents morals positives en joc.

Quan es tracta de determinar si, en un context de relacions interculturals a nivell
nacional o internacional, certs costums tradicionals respecten o no la dignitat de les
persones, els drets humans, o si se satisfan o no les necessitats humanes basiques,
el procés pot requerir una nova discussio i una nova sedimentacié de quines sén les
necessitats basiques i els drets humans basics.

Aix0 és el que passa cada vegada que es discuteixen els drets humans, cada vegada
que es discuteix si s’han d’incloure determinats drets individuals o de grup en una
constituci6 politica, o en legislacions internacionals. En tots aquests casos, s’estan
redefinint aquests conceptes.

Per aixo la proposta de Garzén Valdés (1999), que diu que és evident que alguns
principis sén universals —com el d’autodefensa— o que és immoral infligir un so-
friment gratuit a una altra persona (jo afegiria, i a qualsevol ésser capac de patir), és
correcta des del punt de vista pluralista, sempre que sigui entesa com la proposta de
principis el contingut dels quals ha de ser revisat constantment en el context d’inte-
raccions transculturals. Es a dir, la seva universalitat significa que s’apliquen a tots
els éssers humans en qualsevol circumstancia, pero no vol dir que siguin absoluts
(per exemple, no vol dir que la cultura grega classica els hagi violat pel fet de ser
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esclavista). Senzillament, aquests principis no existien i els membres d’aquesta cul-
tura no en podien disposar.

Una altra objeccié que se sol fer a aquest punt de vista és que, com a molt, aconse-
gueix un modus vivendi entre cultures i no acords racionals. Pero és que, precisa-
ment, el que hi ha en joc darrere de cada posicié és una concepci6 de la racionalitat.
Si es continua mantenint una postura absolutista respecte la racionalitat, i se 'entén
en termes de regles fixes que condueixen necessariament a una tnica conclusié, lla-
vors el pluralisme no esta proposant acords racionals. Pero, aquesta ja no és una idea
acceptable de racionalitat

Raé i racionalitat

El model pluralista descansa sobre una idea de la ra6 com a capacitat dels éssers
humans de tenir representacions conceptuals del mén, de manejar llenguatges arti-
culats, de fonamentar les seves creences i les seves normes morals en raons i de con-
nectar unes idees amb les altres. Aquesta capacitat se suposa que és universal, en el
sentit que és atribuible a qualsevol membre de I’especie en condicions normals, tot i
que aquesta capacitat, com la mateixa especie, esta subjecta a 'evolucié.

En aquest cas, pero, no es tracta d’'una nocié absolutista de racionalitat. Parlem d’una
capacitat que, com a tal, requereix uns contextos determinats per ser exercida i les

formes en que es realitzi la racionalitat variaran en cadascun dels contextos.

Sobre la base d’aquesta idea de racionalitat, el pluralisme difereix de I’absolutisme,
per una banda, perqué no requereix el suposit d’'una racionalitat absoluta, entesa
com un conjunt de regles, principis o criteris fixos i absoluts per a 'acceptaci6 i el
rebuig de creences i normes morals. Pero també difereix del relativisme perque per-
met suposar que si s’acompleixen determinades condicions és possible que agents de
diferents cultures arribin a acords racionals.

Quin tipus d’acords es poden establir en les relacions interculturals? No podem do-
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nar una resposta general a aquesta pregunta. El que podem afirmar, des de la pers-
pectiva pluralista, és que I'acord total sobre el que cada cultura considera important
no només és molt dificil sin6 que no és desitjable, ja que significaria la convergencia
cap a una Unica visié del mén. En aixo, el pluralisme dissenteix de 'absolutisme.
Perd també dissenteix del relativisme, segons el qual de la diversitat de visions del
mon, no en deriva la impossibilitat de realitzar accions coordinades, de cooperar i
d’establir acords. El pluralisme posa ’eémfasi en la possibilitat d’entendre altres cul-
tures i maneres de veure el mén mitjancant processos d’interpretacié i d’aprenentat-
ge més que en la possibilitat de traduir completament un llenguatge a I'altre.

El pluralisme proposa que en una interaccié intercultural és important posar-se
d’acord sobre quins sén els fets rellevants i, abans, assegurar-se que sigui possible
reconeixer aquests fets des dels diferents punts de vista en joc. Un cop establert 'acord
sobre els fets, s’haura de buscar I'acord sobre quines s6n les normes metodologiques
—o morals, si és el cas— i juridiques acceptables en aquest context de la interaccio.

Els acords possibles dependran del tipus d’interaccid i del seu context.. Podran ser
des d’acords elementals sobre qiiestions factuals, sobre fets del mén i sobre accions
que permetin obtenir determinats fins d’interés mutu (per exemple, la construccié
d’un pont o d’un centre de salut), fins a acords en el terreny juridic i politic, si es
tracta d’establir les bases per una convivencia estable i perdurable dins d’un context
nacional. Pero, molts d’aquests acords juridics i politics hauran de tenir, al mateix
temps, un suport moral, per exemple, si es tracta d’establir els drets de tots els indi-
vidus —independentment del grup al qual pertanyin— o si es tracta d’establir els
drets dels grups, com el dret de preservar la seva cultura i la seva llengua.

Aixi doncs, el pluralisme, lluny de conduir a una visié de les cultures com la que es
despren del relativisme fort —on cada cultura es concep tancada en el seu propi
moén, d’on deriva la manca d’estimuls per a la cooperacié i la interaccié enriquidora
entre les cultures—, permet entendre que, en principi, sempre és possible que els
membres d’una cultura interpretin els d’una altra cultura diferent i arribin a acords
amb ells sobre qliestions d’intereés comu; i proposa que el millor per a totes les cultu-
res és la interacci6 fructifera, a condici6é que cap d’elles s’atribueixi la supremacia en
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el camp del coneixement o de la moral. I tot aixo0, és clar, en condicional: si es com-
pleix Ia condicio que existeixi I'interés en la cooperacio.

El pluralisme s’ha d’entendre com un model per orientar les accions en les relacions
interculturals. En conseqiiéncia, no s’hauria d’interpretar que la proposta pluralista
sosté que, de fet, sempre és possible que els qui interactuen des de cultures diferents
arribin a acords racionals. El que permet entendre el model pluralista és que si es
compleixen unes determinades condicions, llavors, sera possible que les parts exerceixin
la seva capacitat de racionalitat i arribin a acords racionals.

En efecte, ni la constitucié biologica de 'especie —és a dir, el fet que tots els mem-
bres de 'especie comparteixin una mateixa constitucié bioldgica—, ni la capacitat
que anomenem rad poden garantir la convergéncia en un consens racional univer-
sal, ja sigui sobre qiiestions factiques o sobre qiiestions valoratives. Pero, en canvi,
ambdues fan possibles els acords minims per a resoldre problemes d’interes per dife-
rents grups humans. Aquesta perspectiva permet ser optimista pel que fa a la possi-
bilitat d’arribar a acords per a viure en una societat global, diversa i heterogeénia, on
es reconeguin els diferents grups humans, els seus drets, els seus interessos i, també,
els seus sistemes de creences i de valors; una societat on, al mateix temps, es respecti
el principi de no infligir sofriment sense ra6 justificada a cap ésser capa¢ d’experi-
mentar-lo i es respecti el camp que ningd no té dret de transgredir: la dignitat de les
persones.

Es possible, perd, que aquest acord no es pugui assolir a causa de les diferéncies d’inte-
ressos i de la intransigencia d’alguna de les parts. En aquest cas, les parts hauran de
decidir quin cami han d’emprendre. El ventall d’opcions va des d’evitar qualsevol inte-
raccié amb Paltre fins a la intervenci6 violenta en la vida de I'altre (si es compta amb els
mitjans i el poder necessaris). No es pot dictar una regla general sobre 'acci6 eticament
correcta que s’ha d’emprendre davant la intransigencia d’una de les parts. La decisié
eticament acceptable dependra de cada circumstancia concreta.

Per exemple, en el context internacional actual, un pais amb un govern que es nega
a respectar els drets humans pero que pretén mantenir relacions comercials i cultu-
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rals amb altres paisos podria rebre sancions acordades en un organisme internacio-
nal, com les Nacions Unides. L’aillament d’una comunitat en el context internacio-
nal quedaria justificat si els seus representants legitims es mostressin intransigents a
I’hora d’arribar a acords sobre les condicions minimes per a interactuar i cooperar
amb altres cultures, és a dir, si es negués a dialogar i a arribar a acords sobre els drets
humans basics.

Pero, en canvi, si es tracta d’una tribu de les anomenades “primitives” —que amb
prou feines té algun contacte amb el mén occidental pero viu dins el territori d'un
estat modern— llavors, la decisié eticament més acceptable per part dels responsa-
bles de la politica de l'estat potser sera la de pactar un regim d’autonomia amb la
tribu, a partir del qual decidiran la forma en queé volen viure, pero on I’estat exercira
la seva capacitat de coerci6 legitima tot prohibint, per exemple, les practiques que
violin els drets humans (és a dir, el maltractament de les persones).

Sens dubte, en aquest cas, I'objecci6 és que la tribu no haura tingut la possibilitat
d’exercir el seu dret a autodeterminacié, és a dir, a decidir per si mateixa si vol
formar part d’aquest estat o no. En aquest cas, des del punt de vista dels represen-
tants de I'estat modern, sorgeix un conflicte de valors entre el que és respectar el dret
a Pautodeterminacié d’un poble —i permetre que continui la violacié de drets hu-
mans (segons el punt de vista occidental)— i la intervenci6 per obligar el respecte als
drets humans, al preu de violar el dret a lautodeterminacié del poble.

Des del punt de vista de I’estat modern, en aquest conflicte de valors, ’estat hauria
d’atorgar prioritat a la defensa dels drets humans, pero ho hauria de fer a canvi d’un
pacte d’autonomia i amb la minima intervencié possible en el govern i les decisions
del poble en qiiestié.

CONCLUSIO

Tot i que el que podem anomenar cultura global a nivell planetari ja s’ha format, no
hem d’oblidar que encara no ha aconseguit —ni cal que ho faci— esborrar del planeta
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la resta de cultures que coexisteixen amb ella. Tal com ha indicat Luis Villoro, un dels
grans reptes del nostre temps i del futur més immediat és el de resoldre la tensi6 entre
el moviment cap a una comunitat mundial homogenia (Villoro, 1985, p. 175) i la
voluntat creixent de molts pobles de mantenir les identitats propies i les cultures locals.

No és un problema facil de resoldre. Perd no es tracta d’'una contradiccié entre la
construcci6 de la cultura global i la preservaci6 de les cultures particulars. Al capia
la fi, aix0 que anomenem cultura global és el resultat de la comunicacié i interaccié
de totes les cultures particulars que han donat lloc a una unitat més amplia.

El que no és desitjable, pero, és el domini hegemonic d’una cultura per sobre d’al-
tres, tot passant subrepticiament com la cultura genuina que té uns estandards, nor-
mes i conceptes de validesa absoluta.

Si és correcta la idea que el significat de conceptes clau en la vida moral i politica
—com els de “drets humans”, “dignitat”, “autodefensa legitima”, “necessitats basi-
ques”— sobre els quals s’han de construir els projectes socials, no esta establert i fixat
per alguna teoria transcendent, ni és el patrimoni exclusiu d’alguna cultura particular
sin6 que el seu significat s’ha de determinar una i altra vegada (en funcié de I'época, el
context, els agents socials i el coneixement disponible) i que en aquest procés hi han de
participar les diverses parts que s’enfronten en el mén social amb interessos i punts de
vista diversos, si tot aix0 és veritat, doncs, llavors 'educacio és fonamental en la cons-

truccié d’una societat multicultural, ja sigui dins d’un sol estat o a nivell global.

Mitjangant ’educacid, s’ha de preparar els membres de totes les cultures perque par-
ticipin en aquestes redefinicions constants. Una tasca fonamental és la d’ensenyar el
contingut d’aquests conceptes a la gent, d’acord amb la seva herencia cultural i, al
mateix temps, fent-los veure que aquest contingut no queda mai fixat sind que es va
transformant al llarg del temps, a mesura que les estructures socials canviin i que un
nombre més gran de grups i cultures participin en les interaccions a nivell planetari.
La gent ha d’estar preparada per poder participar en aquestes discussions als dife-
rents forums nacionals i internacionals. Aix0 significara auténtica construccié d’una
comunitat global, mitjangant la participaci6 de totes les cultures del planeta.
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I aixd només sera possible si els individus assimilen criticament els principis i valors
que la seva cultura els ha llegat i, al mateix temps, tenen una actitud positiva per
entendre els pressuposits dels altres. A més, aquesta societat multicultural global
només sera legitima en la mesura que els individus estiguin representats adequada-
ment en els processos de redefinicions.

Les interaccions que tendeixen a la construcci6 de la societat global han d’estar gui-
ades per I'ideal regulador d’establir estandards d’avaluacié moral i epistémica de
comu acord. Sabem que mai no sera possible, ni és desitjable que ho sigui, un acord
total sobre tot el que interessa en cada cultura. Pero P'important és assolir acords
sobre prou punts com perque es pugui realitzar la cooperacié entre cultures i es
pugui desenvolupar un projecte global com1.

Sobretot, fan falta acords sobre el que cal respectar a nivell dels individus i a nivell
col-lectiu, de manera que els drets humans quedin clarament establerts en els con-
textos pertinents.

Els membres de les diverses cultures que participin en les redefinicions hauran d’op-
tar —implicitament o explicitament— per alguna de les concepcions filosofiques
que hem discutit aqui: 'absolutisme, el relativisme o el pluralisme. Si opten per la
primera, al cap i a la fi continuaran sostenint que hi ha principis que tenen un con-
tingut independent de tota tradicid i de tota cultura i continuaran corrent el risc
d’imposar la seva interpretacié de manera imperialista, al marge de raons admissi-
bles per tothom en els contextos interculturals. Si s’opta pel relativisme, llavors no
caldra arribar a acords racionals i, com a molt, es podra aspirar —aqui si— a ’esta-
bliment d’un modus vivendi.

En canvi, els qui actuin sota el guiatge d’'una concepcié pluralista estaran en la posici6
més apropiada per a aconseguir acords racionals que superin els conflictes, que permetin
el desenvolupament dels projectes multiculturals al nivell de cada patis, a nivell regional i
a nivell planetari, tot estimulant les diferents cultures perque desenvolupin el seu propi
projecte, partint del respecte vers les altres cultures, beneficiant-se de 'intercanvi amb
elles i respectant 'esfera de 'autonomia i la dignitat personal dels seus membres.
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L’as pervers del multiculturalisme'

Nduria Estrach

1. Part d’aquest article va ser elaborat amb motiu de les I Jornades sobre ética intercultural que van
tenir lloc els dies 12-13 de marg de 2001, organitzades per I’Observatori d’Etica Intercultural del Parc
Cientific de Barcelona. Posteriorment, vaig tenir el plaer de coneixer Leén Olivé, a qui vull agrair
explicitament els seus comentaris, aixi com les seves critiques al meu article, que n’han enriquit la
redacci6 final presentada aqui. En aquest mateix sentit, vull donar les gracies a Carolina Salvadé, per

les seves pacients i alhora incisives correccions.






INTRODUCCIO

En reflexionar sobre la possibilitat d’'una ética intercultural, se’'ns presenta com a
indefugible una analisi sobre el concepte de multiculturalisme. La necessitat d’un
dialeg etic entre cultures, entre els diferents valors que identifiquen cada cultura, és
el pas previ per a la convivencia pacifica en els nous estats multiculturals que, des
dels anys 60, estan conformant la nova Europa. I és aixi com se’ns obre la pregunta:
que és el multiculturalisme? Per respondre aquesta qiiestié hem establert tres nivells
d’analisi: en primer lloc, hem analitzat I'origen etimologic dels termes multiple i
cultura en la nostra tradicié filosofica. Aixo ens ha permes mostrar la profunda com-
plexitat existent en la relaci6 entre I'un i alld muiltiple pel que fa a la percepcié i els
valors que determinen tota cultura. Aixi, emmarcar la nostra reflexié en la critica a
la Raé ens ha permes, alhora, enllagar amb aquesta tradici6 i recordar la distinci6
pertinent entre la rad i la racionalitat o racionalitats, entre 'objectivitat i la subjecti-
vitat, és a dir, entre allo particular i la seva relacié amb la cultura propia i la resta de
cultures. En segon lloc, i com a fruit d’aquesta dltima relacid, analitzem els diferents
mecanismes politics, és a dir, lleis i justificacions historiques, que s’han anat oferint
davant del necessari pacte politic per a una convivencia pacifica. Finalment, com a
nucli de la nostra aportaci6, fem una analisi global de la situaci6 actual, que ens ha
portat cap a una forta critica a un tipus de multiculturalisme que actua com a masca-
ra discursiva fonamentada en una societat universal transnacional perod que, en rea-
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litat, tan sols legitima les diferents identitats culturals en termes folklorics, tot bene-
ficiant el capitalisme multinacional. Denunciem, aixi, que 'autonomia cultural real
esdevé 'hoste d’una unificaci6 global en que el discurs hegemonic és el clar predo-
mini d’una cultura capitalista amb grans fissures, que mostra el seu simptoma més
evident en el racisme i la discriminacié fruit de la immigracié. La conclusi6 final és
que tota neutralitat implica també prendre partit, per aix0, la possibilitat d’'una con-
vivencia pacifica en la diversitat ha de passar pel compromis politic.

EL CONCEPTE DE MULTICULTURALISME

Etimologicament, multiculturalisme sorgeix de la conjunci6 de dos termes: multi- i
cultura més isme, sufix que substantivitza. Multi- i multiple deriven, el segle X111, del
llati multus, que funciona com 'adjectiu molt; alhora que del llati multitudo en deri-
va multitud. Alld multiple ha estat un dels problemes centrals de la filosofia, relacio-
nat i contraposat sempre a I’'un. Coneguda ja entre nosaltres, la filosofia grega classi-
ca de Parmenides considerava que la multiplicitat i la varietat eren objectes de 'opi-
ni6 i de la sensaci6 i que tan sols ['un era un vertader objecte de saber. Aquesta
comprensié de la veritat com a tinica ha estat ’'arma mortal més utilitzada contra
Paltre, contra allo diferent. Tot i aix{, avui sabem que en aquesta mateixa tradici6
també van existir els defensors de la realitat d’allo madltiple i divers en contra de la
unitat, els sofistes. Tot i que I’afirmaci6 aristotelica que I'un (allo intel-ligible) és
sempre immanent en allo multiple (que aqui equival a allo sensible) fou la que va
perdurar en la nostra tradici6 al llarg de tota 'Edat Mitjana.

Més tard, al segle xVII, fou Descartes qui va iniciar la idea moderna de multiplicitat
a partir de la metafisica de la subjectivitat del cogito ergo sum, desenvolupada més
tard per Leibniz en la seva concepcié de la voluntat individual com a essencia de
Iésser. Per a Leibniz el mén esta compost de multiples monades —principi dels
indiscernibles’ — que expressen el mén des de punts de vista multiples. En unes

2. El principi dels indiscernibles leibnizia afirma que no hi ha en la natura dos éssers reals absoluta-
ment indiscernibles. Segons Russel, aquest principi és deduit, d’'una banda, del principi de raé sufi-
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altres paraules, existeixen tantes identitats com monades, tantes perspectives i re-
presentacions del mén com subjectivitats. De manera que, ja per a Leibniz, la rea-
litat —sempre monadica— era concebuda a partir del model de la consciéncia i de la
voluntat propies del subjecte. En aquest sentit, la realitat o la veritat és el resultat de
les voluntats particulars —de les monades— que, tot perseguint cadascuna el com-
pliment del seu ésser, contribueixen a desplegar la coheréncia interna del “millor
dels mons possibles”. Aquest individualisme ontologic leibnizia sera recollit, més
tard, per Nietzsche, que afirmara que no hi ha fets sin6 interpretacions i que com
que aquestes son infinites el moén es fa també infinit, argument que ha servit per a
cert relativisme cultural contemporani. No obstant, allo que podia haver estat em-
prat per desacreditar el dogmatisme autoritari del dominador en benefici de 'afirmaci6
del dominat ha servit per relativitzar, encara més, les desgracies dels més oprimits.
Res a veure amb Leibniz, per a qui si que existia un moment d’objectivitat global
condicionat per la suma de les diferents perspectives, tot i que és cert que lluny d’'un
acord intersubjectiu, ja que per a ell I'objectivitat és el resultat d’'una ‘harmonia pre-
establerta’, és a dir, d’una racionalitat global immanent al joc de les voluntats parti-
culars.

No sera fins un segle més tard que la idea moderna de multiplicitat —determinada
per la gnoseologia de Kant a través de la nocié Mannigfaltigkeit— destinara el mate-
rial per a la sintesi: allo multiple és un dels trets del que es déna, enfront de I'un, que
és I’essencia invariable. Aquesta concepcid kantiana del coneixement deixara oberta
la possibilitat d’un coneixement unitari mitjangat per la Rag, amb la funci6 de fer de
mitjancera de les ‘meres’ percepcions sensibles (els fenomens), ambit d’allo multiple
a través de 'essencial (la rad). No obstant aixo, sera ja el mateix Kant qui s’encarre-
gara de problematitzar la subjectivitat, no pas per eliminar-la siné per mostrar que
la ra6 humana no esta separada de les percepcions sensibles i, per tant, mostrar les
il-lusions del subjecte sobre si mateix, sobre la seva rad. Aixo suposa acceptar que,
lluny de poder assolir I'ideal de llibertat transcendental, ’home ha d’ésser conscient

cient: tota cosa té la seva rad de ser, no poden existir dues coses iguals en la naturalesa. I, de laltra,
del principi de contradiccié: perque dues coses fossin iguals haurien d’ocupar el mateix lloc i temps,
cosa impossible.
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de l'existencia de multiples subjectivitats i, per tant, de la necessitat de convenir o
pactar. El fet d’acceptar les il-lusions del subjecte no implica una independencia ab-
soluta de la realitat, en el sentit d’autosuficiéncia, ni tampoc una perdua d’autono-
mia siné el que Kant denomina “lautonomia de la voluntat”, és a dir, fer d’allo
huma en si mateix el fonament o la font de les seves normes i de les seves lleis, tot
entenent que els homes es necessiten reciprocament per poder arribar a establir una

convivencia pacifica.

Tant Leibniz con Kant constitueixen part del paradigma modern que construeix la
unitat social a partir dels diferents individus que composen un estat, és a dir, tenint
en compte les diferents subjectivitats existents. Ara bé, en el cas de Leibniz sota els
auspicis d’'una raé immanent (’harmonia preestablerta) i en el de Kant sota 'auto-
govern d’una racionalitat universal, és a dir, d’'una raé comuna a tots els éssers hu-
mans. En el cas de Kant, I’exercici de la ra6 universal té com a limit les conseqiiéncies
de I'tis de la llibertat humana, tan necessaria perque ’home assoleixi la seva majoria
d’edat. Aquesta darrera és condicié indefugible per posar fi al paternalisme tiranic de
molts estats moderns. I en aquest sentit, podem afirmar que tant en Leibniz com en
Kant existeix un cert relativisme, doncs ambdés tenen en compte les diferents sub-
jectivitats en la gesti6 politica pero, alhora, per a ambdoés la veritat i la ra6 estan
amagades a I’ésser huma, tot i no ser inaccessibles.

Per tant, del que hem vist fins ara, podem concloure que el concepte modern de
multiplicitat compren la diversitat pel que fa a les sensacions i les percepcions
—intrinseques a la natura humana—, és a dir, a la manera de percebre el mén. Pero
sempre subordinada a la possibilitat d’unitat afavorida per la ra6 humana que, en
realitat, no pot sostreure’s de les percepcions sensibles. En resum, amb la nostra
herencia moderna d’allo multiple podem designar o bé molts elements d’un tipus
(tots els homes i dones que habiten la terra pertanyen a la mateixa especie: la huma-
na), o bé molts elements diferents entre si (cadascun d’ells té una subjectivitat dife-
rent que es relaciona amb Pexterior i, aixi, es creen les diferents cultures). Pel que fa
alanostra reflexio6 sobre el multiculturalisme, ens interessara analitzar el segon s del
terme muiltiple: allo divers, multitudo, de la cultura. Es tracta d’analitzar la diferéncia
com a igual, com a subjectivitat, per a respectar-la.
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Ja hem vist el concepte d’allo maltiple. Ara, abans d’entrar en el concepte concret de
multiculturalisme, analitzarem I’origen etimologic de cultura. Aquest mot prové del
llati cultus, —us, que significa cultiu, acci6 de conrear o practicar quelcom. Utilitzat
illigat al culte religios fins al segle XV1, posteriorment, el terme cultura passa a desig-
nar el millorament de les facultats fisiques, intel-lectuals i morals dels éssers humans.
El problema es va plantejar, llavors, a 'hora d’afrontar en quins termes entenem
cadascun de nosaltres el concepte de millorament o progrés. Un problema que, en-
cara avui, és arrel. Cal recordar que, dins aquesta mateixa tradici6 filosofica que
estem comentant, els sofistes ja van distingir la cultura—allo que és per convenci6 o
llei, multiple i diferent entre si i respecte les altres comunitats— d’allo que és ‘per
natura’. A partir d’aixo, no hem de malentendre la cultura com a quelcom prescin-
dible sind, ben al contrari, més aviat hem de comprendre que, tot i que les persones
som filles d’'una cultura determinada, aquesta és una construccié social i, per tant,
modificable. Tan sols manca justificar la necessitat del canvi o desitjar els motius
d’aquestes modificacions, al mateix temps que cal respectar les raons i els desitjos
pels quals cada cultura és la que és, sempre dins dels limits del respecte a la dignitat
humana. Es precisament en aquest caire opcional, en la lliure eleccié, on I'afirmacié
de Peleccid lliure passa molts cops per la negaci6 de 'eleccié de I’altre, tot donant
lloc a les confrontacions.

Historicament, la definici6 de cultura ha generat multiples controversies a causa de la
gran amplitud d’elements que emmarca. Podriem definir-la com les diferents formes
en que els éssers humans han simbolitzat la seva identitat: la possessié d’un llenguatge
per a la comunicaci, el tipus i mode d’utilitzaci6é d’instruments i I’organitzaci6 social,
amb els seus conseqiients rituals religiosos, politics i econdomics. Com a il-lustracié,
pensem en un dels temes polémics que coneixem de ben a prop a I’Estat espanyol: la
convivencia de la diversitat lingiiistica. Recordem com a I'edat mitjana les nacions
estaven determinades per la llengua i com en els estats-nacié moderns les aspiracions
cosmopolites van ampliar tedricament aquesta limitacié medieval que avui es consoli-
da. Actualment, el reconeixement de la diversitat lingtiistica a estats com el Canada,
Suissa, Irlanda, els Paisos Baixos o L’Estat espanyol, passa per la legitimaci6 i lestabli-
ment de drets reconeguts de les diferents llengiies en s, tot descartant, aixi, la concep-
ci6 de I'estat-nacié com aquell lloc geografic on es parla una sola llengua. Més encara,
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un cop consolidada l'oficialitat de llengiies en as, amb les migracions intercontinen-
tals, s’obren temes com ara el dret 0 no de rebre una formacié educativa publica que
garanteixi també el coneixement de les cultures originaries dels immigrants, inclosa la
llengua. Una formacié que obriria la porta a la possibilitat del coneixement d’aquestes
cultures per part dels autoctons i que, probablement, ens ajudaria a comunicar-nos
millor —en el doble sentit del terme, a entendre’ns i a comprendre’ns. En definitiva, en
cada cultura trobem valors materials, aixi com mites, creences religioses, llegendes,
idees ‘cientifiques’ o coneixements i idees filosofiques, codis morals, costums i un pro-
jecte comu. I en tots els casos, a aquests elements s’hi afegeixen valors que poden ser
interpretats subjectivament (en el sentit d’una autodeterminacié consensuada) o ob-
jectivament (en el sentit d’una autoritat exterior que imposa la seva parcialitat als al-
tres) com a valids, tot generant les confrontacions.

En termes d’Ortega y Gasset, cultura és allo que ’ésser huma fa quan s’enfonsa per
poder surar en la vida, tot creant valors, sentits. Perd també, com assenyala Freud, és
allo que ha de patir la subjectivitat individual quan es troba amenacada per ella.
Aquest aspecte doble de tota cultura —d’una banda, el caracter social dels valors i,
de Paltra, les necessitats privades resoltes en un context cultural on aquests valors
poden ser acceptats o no voluntariament per la persona, tot dotant la cultura d’un
caracter més privat o personal— és a dir, la possibilitat del canvi és avui un dels
nuclis on es desenvolupa el problema del xoc cultural. Aixi mateix, no s’ha d’obli-
dar, doncs resulta fonamental, que fins i tot els aspectes culturals aparentment més
despolititzats no estan mancats de contingut politic, simplement uns cops respon als
interessos directes del poble i d’altres a la ideologia capitalista. Una altra cosa ben
diferent és la cultura politica, caracteritzada pel conjunt d’actituds, normes i creences
compartides, més o menys ampliament, pels membres d’una determinada unitat
social i que tenen com a objectiu fenomens politics. Un exemple classic de cultura
politica és el de la Proletkult (organitzacié de la cultura per part dels treballadors que
van fer la Revolucié russa el 1905; a través de la literatura, el cinema, etc., els escrip-
tors proletaris es consideraven I’expressié de la linia politica del partit). I precisa-
ment per aixo no hem de confondre 'anémia de cultura politica que caracteritza les
nostres societats multiculturals amb la creenga que la cultura o el multiculturalisme
estan exempts de contingut politic.



L'as pervers del multiculturalisme @

Concretament, el terme multiculturalisme apareix per primera vegada la segona
meitat del segle XX, en aquelles societats industrials on el seu creixement econo-
mic ha permes acollir un gran nombre d’immigrants. Cap als anys 60, concreta-
ment al Canada, el terme multiculturalisme apareix com a legitimador de la di-
versitat cultural, fruit dels enfrontaments lingiiistics entre francofons i anglofons.
També entre els anys 60 i 70, la manca d’integracié ciutadana dels grups minorita-
ris que residien als EUA, juntament amb la logica assimilacionista, va provocar
una autoafirmacié identitaria dels propis origens etnics, que va inaugurar I’ds rei-
vindicatiu del terme multiculturalisme. En el mén anglosaxé, entre 1980 i 1990,
apareixen les primeres demandes socials i politiques d’accié publica respecte el
multiculturalisme. En tots aquests casos, i més concretament en el cas america,
amb la defensa del multiculturalisme es pretenia il-luminar les diferéncies culturals
i remarcar la importancia de I’afirmaci6 de les creences particulars i diferenciades.
El problema apareix a partir de 1990 quan comenca a desenvolupar-se amb forga
un corrent que acaba atenent exclusivament les contingencies i el consum folklo-
ric (trets culinaris, musica, roba i ritus religiosos), tot oblidant les necessitats reals
que crea la convivencia ciutadana de la diversitat cultural en la politica. Es per aixo
que considerem que el marc de reflexi6 sobre I’as del concepte multiculturalisme
ha d’ésser critic.

EL PACTE POLITIC EN LA CONFRONTACIO CULTURAL

De I'equivalencia entre cultura i marc geografic, s’ha passat al fet real que diferents
cultures comparteixin un mateix espai geofisic, I ha fet sorgir —tot i que és evita-
ble— la confrontaci6 cultural. La convivencia pacifica ja es fa complicada dins d’una
mateixa cultura perd quan es barregen entre si distintes cultures, aleshores les humi-
liacions de les menys poderoses son fruit de la prepotencia i coaccié de les més agres-
sives. L’afirmacié d’allo propi ha estat molts cops el resultat de la negacié de laltre.
La nostra historia ja és vella pel que fa a experiéncies d’aquest tipus. Recordem per
exemple com les invasions europees de les cultures amerindies, precolombines, al
segle XVI, van provocar grans dendncies a la integraci6 cultural que s’estava fent:
aquest és el cas de la colonitzacié espanyola de les Ameriques i els seus conseqiients
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sotmetiments culturals en nom del cristianisme, que ja va denunciar aleshores Fray
Bartolomé de las Casas. Un altre exemple és el de I'Europa del segle XVIII, época en
que els enfrontaments culturals per qiiestions religioses, politiques i socials van asso-
lir tal magnitud de violéncia que els homes es van veure obligats a cercar mecanis-
mes politics que intentessin, d’alguna forma, garantir la pau entre ells.

I aixi va apareixer la primera Déclaration des droits de ’homme et du citoyen, votada
per I’Assemblea Nacional Francesa el 1789, on es va proclamar la llibertat i la igual-
tat de drets per a tots els homes. Supeditats al dret nacional, aquests drets de ’'home
estaven pensats en termes de drets naturals (la llibertat, la propietat, la seguretat, la
resisténcia a 'opressié), que sempre s’avantposaven a qualsevol associacié politica.
La manca d’un caracter més social va fer que el 1793 la declaraci6 fos modificada.
Dos anys més tard aquells mateixos drets van ser desenvolupats simultaniament a
tota una serie de deures. Pero no sera fins el segle XX, després de la segona guerra
mundial, que s’algara 'exigéncia mundial per la millora de les condicions de totes les
persones, que desembocara en la reivindicaci6 de les llibertats i dels drets de I’home,
sense importar la seva nacionalitat. Concretament, el 1942, els governs signants de la
Declaracié6 de les Nacions Unides van declarar aquest text “essencial per defensar la
vida, la llibertat, la independéncia i la llibertat religiosa, aixi com per conservar els
drets humans i la justicia en els propis paisos i les altres nacions”. Tres anys més tard,
a San Francisco, TONU declara com a fins:

Aconseguir la cooperaci6 internacional en la solucié dels problemes internacionals
de caracter economic, social i cultural o humanitari, i en la promoci6 i el foment del
respecte dels drets de "home i de les llibertats fonamentals per a tots sense distincié
de raga, sexe, llengua o religio.

Pero, en la negociacid dels acords, reflex dels ideals humanitaris comuns dels dife-
rents estats que participaven en la Declaracié universal dels drets de ’home (1948), es
van generar i es generen encara grans dificultats, ja que no n’hi ha prou amb reco-
neixer el dret dels homes i de les llibertats fonamentals per a la pau i la justicia. El
sentit de la teoritzacid es completa amb la seva posada en practica. Per tant, el pro-
blema és com articular aquesta igualtat de condicions en un moén globalitzat, com
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legitimar la mateixa validesa —quan sigui— de distintes formes de comprensié del
mon, quan en certes ocasions I’afirmacié d’una es viu com una amenaca per a I’altra.
Com podrem veure a continuacio, existeix un desig fosc en la solucié multiculturalista
proposada per les societats postindustrials.

GLOBALITZACIO | MULTICULTURALISME

Avui, ironicament, la denominada globalitzacié, en nom de la universalitat, intenta
promoure la forma del fragment cultural, quelcom similar a la conviveéncia imper-
meable de la diversitat cultural: un ts pervers del terme multiculturalisme o “la logi-
ca cultural del capitalisme multinacional”.’> Doncs existeix una altra defensa de la
pluralitat cultural que no té res a veure amb el discurs hegemonic que aqui denunci-
em (cf. Ledn Olivé, en aquest mateix volum). En realitat, aqui volem mostrar que
existeix un tipus de multiculturalisme que opera en defensa de 'homogeneitzacio del
poder econodmic i politic capitalista a través de les empreses globals, tot desviant la
mirada vers la diversitat cultural en termes purament de consum folkloric. De fet, en
la historia del mon, el capital mai havia assolit tant poder com del que disposa actu-
alment. De I’estat-nacié modern amb aspiracions cosmopolites hem passat a la societat
universal transnacional, on I’escala de valors no esta determinada per la identitat
nacional cultural siné que, tal com succeeix als EUA, la seva identitat ve determina-
da precisament per la particularitat mateixa de ser indi, negre, jueu, etc. D’aquesta
manera, la ideologia americana dominant entén la diversitat com un seguit d’atoms
aillats que tenen com a unic punt en comu la seva constitucié com una ‘sort’ de
superproletariat. La convivencia diferenciada dels diferents grups etnics, religiosos o
d’estils de vida moltes vegades acaba reduint la llibertat abstracta que posseeix I'indi-
vidu en la seva capacitat com a ciutada de I’estat-nacié. En paraules d’Alain
Finkielkraut a La derrota del pensament (1987): “no s’aspira a una societat auténtica,
en la que tots els individus visquin comodament en la seva identitat cultural, siné a

3. Slavoj Zizek: “Multiculturalism, or de Cultural Logic of Multinational”, a New Left Review, ndm.
225, set-oct, 1997.
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una societat polimorfa, a un moén bigarrat que posi totes les formes de vida a dispo-
sici6 de cada individu”.* Es a dir, a disposicié de I’home, baré, blanc i capitalista.

El discurs hegemonic del multiculturalisme que denunciem aqui assenyala tan sols
les diferencies culturals i oblida les diferéncies econdomiques i socials d’aquestes mino-
ries culturals en el sistema capitalista global. I és que aquesta proliferacié multinacional
del capitalisme no elimina el problema de Ialliberament social del proletariat mun-
dial, ni tampoc el de I'alliberament nacional dels paisos dependents, siné que —tal
com assenyala Eduardo Griiner’ — integra ambdds problemes juntament amb la
desdiferenciacié d’identitats del proletariat, mai de la classe dominant que té una iden-
titat notablement solida, unificada i organitzada. Per tot aix0, la insisténcia en els
moviments socials i el multiculturalisme no ens ha de fer desatendre P'analisi del
sistema com una totalitat articulada. La lluita critica per marcar les diferéncies cultu-
rals no ha d’oblidar ’homogeneitat del sistema mundial capitalista. Aquest si que ha
assolit la seva totalitzacio, la seva unificacié global, pero per dalt: a través dels seus

sectors financer, informatic i comunicacional.

El llenguatge ha incorporat de manera asistematica i inconscient dins ’home con-
cepcions del mén que involucren una amalgama d’idees contradictories. Una politi-
ca de resistencia ha d’enfrontar-se a aquestes contradiccions i crear un discurs
contrahegemonic. Ara bé, aixi com la idea de textualisme va cridar 'atenci6 sobre el
caracter de construcci6 discursiva i ficcional dels discursos naturalitzats de la cultu-
ra, ara la nocié que tot és pura ficcid, un simulacre, conté al seu si el risc que s’elimi-
ni la diferéncia entre la realitat i la representacié. Es certa la descripcié que fa
Baudrillard a Cultura i Simulacre (1978) quan ens diu que:

Les masses desconfien d’aquesta transparéncia i d’aquesta voluntat politica com de
la mort. Ensumen el terror simplificador que esta darrera de ’hegemonia ideal del
sentit i reaccionen, a la seva manera, tirant per terra tots els discursos articulats cap

4. Le défaite de la pensée, Paris, Gallimard, 1987 (trad. Jorda, J., Barcelona, Anagrama, 1990, p. 116).
5. Professor de Teoria Politica a la facultat de Ciéncies Socials de la Universidad de Buenos Aires.

Vegeu la introduccié a Estudios Culturales, Barcelona, Paidés, 1998.
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a una sola dimensié irracional i sense fonament, alla on els signes perden el seu
sentit i s’esgoten en la fascinacio: allo espectacular.®

Tot 1 aixi, no és cert quan afirma que “ja no hi ha investidura politica perque no
existeix ni tan sols un referent social de definici6 classica (un poble, una classe, un
proletariat, condicions objectives) perque doni forg¢a a un significant politic”.” Es
pot creure sincerament que no existeix el proletariat? Ni la ma d’obra barata, ni les
desigualtats socials, ni els sense papers o els aturats? Resulta evident que la lluita de
classes, la violencia politica i 'inconscient existeixen més enlla del text. Per aix0, no
hem de perdre la referéncia a la practica material, ni a les condicions historiques i
socials reals.

El fet d’apel-lar a la dimensié d’allo real, en relaci6 als ‘fantasmes’ del registre ideo-
logic de la classe dominant, vol mostrar allo que desborda aquest discurs i, d’aquesta
manera, posar sota sospita un tipus de discurs multiculturalista molt concret,
producte de 'ocultament ideologic del poder hegemonic dels paisos industrialit-
zats perceptors de grans grups d’immigrants. Com es realitza aquesta ocultaci6? Si
invertim la férmula classica de Marx —com fa Etienne Balibar® —, aquesta oculta-
ci6 es realitza “incorporant com a idees dominants les idees d’aquells que s6n do-
minats”, és a dir, incorporant motius i aspiracions fonamentals dels oprimits per
a, després, rearticular-les de forma que puguin ésser compatibles amb les noves
relacions de producci6 i dominacié. Una aportacié rica en aquest sentit és la que
realitza el filosof eslau Slavoj Zizek® en el seu article “Multiculturalismo o la logica
cultural del capitalisme multinacional” (1997). En aquest text, Slavoj Zizek parteix
del concepte d’ideologia que va senyalar Marx, que estableix que hi ha quelcom en
la realitat del capitalisme que és absolutament vital per al seu funcionament, la
plusvalua. Sense aquest plus —el benefici net que produeix el treballador per al
capitalista— deixaria d’existir el capitalisme. Aixi, la plusvalua és alldo que necessi-

6. “A la sombra de las mayorias silenciosas”, p. 118.

7. Idem., p. 127.

8. La crainte des masses. Politique et philosophie avant et aprés Marx, Paris, Galilée, 1997.
9. Investigador de I'Institut d’Estudios Socials de Ljubljana (Eslovenia).
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ta tot sistema capitalista perd també és el que no permet el real equilibri social.
Una realitat que el capitalisme ha d’amagar. Per aix0, aquest només pot sobreviure
revolucionant constantment les seves condicions materials i deixaria d’existir si
s’assolis Pequilibri intern real. A partir d’aquesta idea, Slavoj ZiZek interpreta la
identificacié lacaniana entre plusvalua i el plus-de-goig!® en els segiients termes:
per poder distorsionar un desig, primer s’ha d’incorporar. I ja tenim la solucié a la
nostra pregunta: allo que amaga el discurs ideologic del poder hegemonic és la
seva clara supremacia. El capitalisme ha d’ocultar la seva ideologia, i ho fa tot
incorporant en el seu sistema el desig del superproletariat mundial, integrat per les
multiples cultures minoritaries: el desig de les diferents cultures d’un moén lliure i
igualitari. No obstant, lluny d’'un moén lliure i igualitari, la politica del capitalisme
multinacional no permet la vertadera autonomia cultural, economica i politica de
les diverses cultures que habiten aquest mén, siné que es beneficia d’elles per tal de
mantenir el seu propi sistema. Per aixo afirmem I’existencia d’un afegit obsce que
I'exercici del poder es veu obligat a amagar.

El gest fundador del poder ha de restar invisible si aquest pretén funcionar normal-
ment. En la ideologia del capitalisme del ciberespai, la fantasia social subjacent és la
d’un mitja d’intercanvi completament transparent, eteri, en el qual desapareixen fins
i tot els dltims rastres de la ineércia material. En les condicions socials del capitalisme
tarda, la materialitat mateixa del ciberespai genera automaticament la il-lusié d’un
espai abstracte, amb un intercanvi lliure de friccié en que s’esborra la particularitat
de la posici6 social dels participants. Aixi, sembla que Internet, tot eludint les dife-
réncies de classe, ens fa més lliures; ens allibera de la censura estatal que té com a
objectiu principal mantenir la seguretat i un minim d’equilibri social. Pero, en reali-
tat, el problema no és la llibertat d’opini6 sin6 el mercat financer. Com molt bé
assenyala Echeverria a Los sefiores del aire (1999), la gestié economica bancaria se
salta les fronteres de fiscalitzacid, cosa que beneficia els grans senyors de I'aire. Internet,
aparentment despolititzat, també té una ideologia subterrania. Sota la mascara del
pluralisme de les formes de vida, hi subjau una tensié entre superestructura i base.

10. Slavoj Zizek, “Plusvalor y plus-de goce”, El sublime objeto de la ideologia, Madrid, S. XXI, 1992,
p. 81-88.
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CONCLUSIONS

El multiculturalisme, mascara del discurs capitalista multinacional de ’era de la glo-
balitzacid, té un simptoma, el racisme postmodern contemporani, que mostra la
contradiccié propia del projecte ideologic liberal-democratic. En les noves societats
transnacionals, la diversitat cultural s’accepta quan actua en benefici d’una particu-
laritat especifica: les empreses multinacionals propietat d’una elit de la societat capi-
talista burgesa. A aquestes els sembla totalment legitima la multiplicitat de menjars
etnics, de roba o de musica perd, en canvi, denuncien I’Altre real per fonamentalista.
Davant d’aquest problema, Pesquema hegelia ens pot dir alguna cosa: el subjecte
apareix, primerament, immers en la forma de vida particular (identificacié prima-
ria: la familia o la comunitat local). En segon lloc, s’incorpora a la vida en comunitat
(identificacié universal i artificial), on 'individu es veu obligat a renunciar a les seves
identificacions primaries per entrar en una universalitat abstracta. Aquella universa-
litat abstracta es fa concreta quan les identificacions primaries sén reinserides en la
universalitat, tot transformant les formes en que es manifesta la identificacié secun-
daria. Es tractaria, doncs, d’'una reaccié contra la dimensié omnicomprensiva del
mercat mundial, una negacié de la negacié de 'individu.

La forma de negaci6 de I'individu ve donada per la forma ideal de la ideologia del
capitalisme global, el multiculturalisme: una forma de racisme negada, invertida, que
afirma la tolerancia de la identitat de I’Altre, tot entenent ’Altre com una comunitat
tancada vers la qual aquest multiculturalista manté una distancia que es fa possible
gracies a la seva posicié universal privilegiada. Un exemple d’aix0 el trobem en la
tolerancia multiculturalista de Pespecificitat de I’Altre que, precisament, és una ma-
nera de reafirmar la propia superioritat, doncs la neutralitat multiculturalista és fal-
sa. Aquest no és directament racista, no oposa a I’Altre els valors particulars de la
seva propia cultura, siné que pretén afirmar la coexistencia hibrida de méns
culturalment diversos tot ocultant la problematica real: la preséncia massiva del ca-
pitalisme, amb el seu conseqiient imaginari.

Davant de lelitisme d’aquest tipus de multiculturalisme modern liberal o del fona-
mentalisme &tnic, cal mantenir obert I'espai d’allo politic. No existeix una forma real
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de deixar d’ésser parcial —ja que la neutralitat també implica prendre partit—, per
aixo hem de suspendre el marc moral abstracte. Tenim unes responsabilitats etiques
per defensar. El relativisme no és valid quan s’ha d’alliberar 'oprimit. I el gest politic
ha de consistir en qiiestionar 'ordre universal concret en nom del seu simptoma: els
immigrants il-legals.

Per tant, i per concloure, el respecte a la diversitat en el sentit fort del terme (com a
forma diferent de pensar i de fer les coses que posi en evidencia la veritat absoluta
que fonamenta —ja no qiiestionades— les nostres conductes més quotidianes, les
més intimes i les més socials) passa pel compromis ético-politic. Es cert que la discri-
minacié cultural té una relaci6 directa amb 'economia (la suposada desapareguda
classe social, en aquest cas baixa). Pero també, no ho oblidem, amb un aspecte molt
més intim, quelcom que es mou en l'ordre dels signes, dels significats culturals; i
aixo apel-la a la jerarquia de valors (suposadament desapareguda, també), perd no
per a les societats més pobres, on la territorialitat, la casa i el menjar sén factors la
seguretat dels quals no tenen garantida.

La possibilitat d’'una convivencia en la diversitat passa per un compromis politic
que garanteixi la protecci6 social dels més desfavorits: els “sense sostre”, els que
viuen en guetos, els “sense papers”, els aturats permanents, etc. tots ells simptomes
del sistema universal capitalista i, en realitat, testimoni de les fissures del seu ima-

ginari.
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INTRODUCCIO

Alhora que les nostres societats esdevenen cada cop més multiculturals, el procés
que anomenem “globalitzacié” fa que el mén ens resulti també cada cop més petit.
La globalitzaci6 és la suma de tres factors, a saber: un procés d’integracié de I’econo-
mia mundial; 'impacte de les noves tecnologies en les condicions de produccio; i el
redimensionament de les comunicacions. La seva rellevancia fa necessari unir ’'ana-
lisi dels nous escenaris multiculturals a la realitat global en que es troben.

Amb la meva intervencié voldria mostrar, tot emprant les tesis de Jiirgen Habermas
exposades al llibre La constelacién posnacional —i que anteriorment havia exposat a
La inclusion del otro, 1996/E-1999—, la necessitat d’enfrontar-nos amb el repte de
plantejar propostes de governabilitat de la globalitzacié que facin possible la convi-
vencia i, a la vegada, tot confrontant les tesis de Habermas amb les de Will Kymlicka,
autor de Ciutadania multicultural, plantejar també la dificultat que suposa fer-ho, ja
que s’obvia el reconeixement de les comunitats nacionals.

Aixi, (1) exposaré la tesi principal de Habermas en aquesta materia; (2) apuntaré les
quatre conseqiiencies que indica de la globalitzacié sobre I'estat-nacié classic; (3)
tractaré la possibilitat de considerar Europa i el seu model d’estat social com a prece-
dents universalitzables; (4) m’endinsaré en els problemes de la identitat cultural en



@ Per una ética intercultural

el marc d’aquests debats; i (5), finalment, intentaré elaborar una conclusié a titol de

sintesi.

LA TESI DE HABERMAS

L’aparici6 de la globalitzaci6 ha generat uns canvis que obliguen a repensar els fona-
ments de les democracies liberals 1 de I’estat social i de dret. Aixi, els estats-nacié es
troben que els problemes economics de les societats del benestar s’expliquen des
d’un canvi estructural del sistema economic mundial que redueix el seu espai d’ac-
tuacié i que les possibilitats d’accié que hi queden no s6n prou per amortir les se-
qtieles dels mercats transnacionals.

Aquesta ruptura de la integracid social destrueix, a llarg termini, una cultura politica
liberal a 'autocomprensié universalista de la qual estan lligades les societats demo-
cratiques, perque tot i que les opcions adaptacionistes a les quals opten els poders
politics siguin decisions majoritaries —preses per la por de perdre Iestatus adqui-
rit—, aquestes mateixes opcions acabaran minant la legitimitat del procés i la de les
institucions democratiques.

Habermas planteja que s’imposa una alternativa: la transferéncia a instancies
supranacionals de les funcions que fins ara havia assumit P’estat social en un marc
nacional. En aquest sentit, matisa que si bé s’estan creant unitats supranacionals per
treballar en I’ambit globalitzat —com el Fons Monetari Internacional—, aquestes
no canvien la manca d’influéncia sobre 'economia, i que, per aixo, cal tendir cap a
formes de govern transnacional que estiguin legitimades.

Finalment, planteja que als estats-nacié els costa treballar 'aspecte internacional
perque el seu mandat prové de I'espai nacional i que és per aix0 que cal que sigui
Popinié publica que crei una consciéncia cosmopolita que faci pressi6 als partits i
governs de cada estat, alhora que impulsi un sistema de partits transnacional que
accepti el repte de superar I’statu quo vigent.
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QUATRE CONSEQUENCIES DE LA GLOBALITZACIO SOBRE L’ESTAT-
NACIO CLASSIC

Podriem delimitar quatre conseqiiencies principals de la globalitzaci6 sobre I’estat-
nacio classic: alteraci6 de la seva capacitat reguladora, alteracié del seu ambit d’exer-
cici de la sobirania, alteracié de la seva justificacié existencial i alteracié de la seva
legitimitat democratica.

Primera: Alteracio de la seva capacitat reguladora

Com a administrador, Pestat té competencies d’ordre i organitzacié i és garant dels
drets de propietat i de les condicions de la competencia. Es reserva el monopoli de la
violéncia legitima, alhora que depeén dels recursos de I’esfera privada.

Aquest monopoli, com ja assenyalava Weber, és element clau per entendre el cer-
cle, que consisteix en una societat que es constitueix en nacid, que es dota d’un ins-
trument, 'estat, al qual dona 'exclusivitat de la violencia com a recurs de for¢a pero
que, alhora, esta sota el control democratic de la ciutadania.

Amb la globalitzacio, apareixen elements nous com les pertorbacions de I'equilibri
ecologic o el crim internacional organitzat, que requereixen d’una coordinacié
interestatal. Perd no tan sols aix0. A banda, amb la rapida mobilitat dels capitals, es
dificulta Paccés de Pestat als guanys i als propis capitals.

Dos problemes, doncs, per a 'estat: d’'una banda, la seva capacitat reguladora és
impotent per fer front a les grans mafies o als problemes com el canvi climatic per-
que és massa petit. Pero alhora, la globalitzacié de ’economia ha trencat el joc d’equi-
libri entre estat regulador i mercat regulat i ha sorgit un nou mercat global sense

control.

Val a dir que crisis com les de Mexic i d’Asia han generat la necessitat d’una regula-
ci6 internacional del negoci del credit i de les especulacions monetaries: els mercats
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volen una seguretat juridica transnacional equivalent a les garanties del dret privat
civil que d6na I’estat. Pero, en qualsevol cas, sense mesures correctores.

Per aixo0, els governs es limiten a millorar 'atractiu de les seves economies nacionals,
tot deixant de banda la possibilitat d’acordar impostos que gravin les transaccions
amb guanys especulatius, com és la proposta de la taxa Tobin.

Segona consegqiiéncia: Alteracio del seu ambit d’exercici de la sobirania

Les condicions d’aplicacié del dret positiu combinen la delimitacié social de la co-
munitat politica amb els limits geografics d’un territori controlat estatalment. Les
fronteres, el passaport, la concessi6é o no de la nacionalitat, la capacitat de controlar
les politiques migratories... han estat i sén encara elements essencials del fonament
de Pestat.

La sobirania popular és interna, dins els limits fronterers, alhora que les relacions
exteriors es fan davant dels altres subjectes del dret internacional, des del reciproc
reconeixement de la integritat fronterera. Amb la globalitzacid, en canvi, en la
interdependent societat mundial, progressivament es dona menys congruéncia entre
els participants en les decisions i els afectats per aquestes. Les politiques economi-
ques, o fins i tot la capacitat d’actuaci6 externa, depenen cada cop més de factors que
> b <« : . »
s’escapen als representants de ’'anomenada “sobirania popular”.

Es important esmentar que aquesta pérdua de capacitat queda parcialment compen-
sada per organismes d’un altre nivell que es van creant a escala internacional, com el
Fons Monetari Internacional, I'Organitzacié Mundial del Treball o, en un altre ni-
vell, la propia Uni6 Europea. Malgrat aixo, com hem indicat abans, a tots aquests
organismes sempre els manca la legitimaci6, i potser també la inspiracio, dels pro-
cessos democratics, i aquest és el motiu pel qual la seva capacitat d’accié és tan min-
vada i a voltes desafortunada.
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Tercera consegqiiéncia: Alteracio de la seva justificacio existencial

Es la construccié simbolica d’un “poble” el que fa de ’estat modern un estat-nacié i,
alhora, crea la solidaritat ciutadana. De fet, i ho indica Habermas, la integracié poli-
tica dels ciutadans en una societat de gran format és un dels assoliments historics
més indiscutibles de 'estat-nacid. Aquesta solidaritat dels ciutadans, fruit de la crea-
ci6 d’un imaginari col-lectiu que és el poble autodeterminat i constituit en estat,
entra també en crisi amb la globalitzacié.

Primer de tot, perque la globalitzacié provoca unes migracions molt més agils que
les conegudes fins ara, que generen tendéncies que comporten, per exemple,
que totes les nacions europees esdevinguin en pocs anys societats multiculturals.
Aix0 obre la porta a una série de problemes que tractarem més endavant, perd que es
poden resumir amb el plantejament segiient: si la comunitat politica podia generar
solidaritat perque era homogenia i ara ja no ho és, aix0 obre la porta a conseqiiencies
sobre la unitat del conjunt.

Em plantejo si aix0 no té relacié també amb la diferencia dels models de demo-
cracia liberal a Europa i als estats Units. El model europeu no oblida que la co-
munitat nacional és el que ddna sentit a la comunitat politica i, al llarg dels anys,
genera una justicia social redistributiva i d’assistencia en forma d’estat del ben-
estar, que tracta d’evitar que cap membre de la comunitat quedi exclos de la
prosperitat comuna. En el cas nord-america, en canvi, la importancia rau en
I’individu i en la seva llibertat; i una comunitat basada no en solidaritat interna
sin6 en fer pinya contra 'exterior, enlloc de generar un ampli sistema de protec-
ci6 contra les desigualtats el que crea és un sistema de proteccié d’aquell que
actua amb més forga.

Les noves societats multiculturals han d’oblidar cada cop més el ius solis i el ius
sanguiniis per tendir cap al model d’inclusié que, en paraules de Habermas, “vol dir
que la comunitat politica es manté oberta a acceptar com a membres a ciutadans de
qualsevol procedencia, sense imposar-los la uniformitat d’'una comunitat historica
homogenia” (Habermas, p. 99). L’establiment d’una ciutadania multicultural, dira,
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requereix politiques i regulacions que jutgin el concepte de solidaritat civil i també
I’establiment d’una politica del reconeixement.

I quarta conseqiiéncia: Alteracié de la seva legitimitat democratica

El mode democratic de legitimacié del poder és I'estat constitucional democratic
que, quan es posa a equilibrar la dialectica entre la igualtat juridica i la desigualtat
factica, actua com a estat social —tot entenent com a politica social tant la distribu-
tiva com la reguladora.

Pero, si Pabordem des d’una optica desmitificadora, 'ordre democratic no depén
originariament del seu arrelament mental en la “nacié”, considerada com una unitat
de desti prepolitica, sind de la legitimitat d’una actuaci6 publica la for¢a de la qual
emana de la ciutadania.

Amb la globalitzaci6 es produeixen dues alteracions de la legitimitat democratica
dels estats. Una primera alteracié —donat que la globalitzacié economica du a la
reduccié dels ingressos fiscals— és que la politica social dels estats queda visiblement
afectada i que, alhora, aquests perden cada cop més la capacitat d’influir politica-
ment en el cicle economic.

Pero, és justament aquest darrer element el que déna la clau de la segona i més
important alteraci6 de la legitimitat: el poder public ja no es pot presentar da-
vant la ciutadania com a govern, sin6 com a gestor. Perque aquesta pérdua de
capacitat de reaccid dels estats genera, enlloc de coordinacions per a I’actuacié
politica, una carrera de desregulacions que augmenten les drastiques diferéncies
d’ingressos, tot adaptant-se als imperatius del mercat mundial sense ni intentar
transformar-lo.

Com diu Habermas, tot citant Wagner, si la responsabilitat i les obligacions dels indi-
vidus ja no poden atribuir-se sense més a un ordre politic delimitat per unes fronteres
nacionals, la mateixa possibilitat de la politica acaba essent posada en qiiestio.
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EUROPA | ELSEU ESTAT SOCIAL COM A PRECEDENTS UNIVERSALITZABLES

La complexitat rau en la superacié dels limits que el marc nacional té en un ambit
globalitzat economicament i mediatica i en 'intent que no es perdin els guanys soci-
als assolits amb la construcci6 de I'estat social.

En aquest sentit, Europa es presenta com un projecte model amb la potencialitat
suficient per superar estat-naci6. Si els estats-nacié europeus son capagos d’establir
un nou model transnacional de coordinacié que generi benestar i solidaritat en una
nova comunitat més amplia, s’haura creat un precedent que obrira les portes a solu-
cions de futur globals.

Tot recuperant la reflexi6 anterior entre Europa i els estats Units, crec que és interes-
sant veure, un cop més, com aquest precedent dificilment podria haver estat els EUA,
basicament perque alla no es tractava de comunitats que superaven el seu ambit de
solidaritat per crear-ne un de més ampli, siné més aviat d’individus que abandona-
ven els seus ambits de solidaritat i que creaven un nou marc que els permetés desen-
volupar-se lliurement.

Habermas planteja la paradoxa que sigui el model neoliberal que opta pels mercats
qui esta encapgalant el discurs europeista, un model que mostra la seva preferencia
per un mercat europeu tnic i per una politica monetaria dirigida per un banc central
que és “independent”... dels poders politics, perd no del propi mercat.

Paradoxalment, diu, perque llavors sembla que la posicié socialdemocrata, favora-
ble a una regulaci6 estatal “que crei un marc adequat per al funcionament eficient
dels mercats i que alhora impedeixi la divergencia entre justicia social i eficiencia del
mercat”, sigui ’euroesceptica, tot i que, de fet, la qliesti6 és si Europa com a sistema
politic pot fer les funcions de regular i garantir que fa I’estat.

Per poder fer aquestes funcions, pero, Europa necessita la legitimitat que provindria
del fet que els ciutadans aprenguessin a reconeixer-se com a membres de la mateixa
comunitat politica, més enlla de adscripcié nacional. Aix0 possibilitaria que la politi-
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ca monetaria comuna europea fos complementada per una politica comuna en mate-
ria fiscal, social i economica, una complementacié que podria evitar els mals que pot
fer en politica social la desregulacié competitiva entre les diferents economies.

Aixi, indica, alhora que es transferirien més drets de sobirania dels estats a un govern
europeu, els estats-nacié només mantindrien aquelles competeéncies regulatives que
no poguessin tenir efectes secundaris sobre els assumptes interns d’altres estats mem-
bres.

Segons Habermas, tot aix0 només seria possible si es generés una confianga
transnacional reciproca, ja que encara que el mercat interior europeu i una politica
monetaria comuna poguessin estabilitzar sense ajuda politica un creixement harmo-
nic i un descens de 'atur, amb aquesta dinamica sistémica, a esquenes del substrat
cultural, no n’hi hauria prou per generar la confianca necessaria per promoure la
solidaritat de comunitat.

Per aixo0, proposa una consecucié d’iniciatives: passar de la Carta europea a una
constitucio; que el pas es faci tot generant un procés democratic legitimador d’aquest
nou marc; que s’estableixi un sistema de partits europeu que en sigui 'impulsor; que
aquest sistema procedeixi d’una opinié publica que conformi una societat civil eu-
ropea; i tot aixo, amb un entorn de mitjans de comunicacié de masses transnacionals,
que serien fruit d’una politica educativa nacional (estatal) de promocié d’idiomes.

LA IDENTITAT CULTURAL | ELS SEUS PROBLEMES

Quan exposa les seves tesis, Habermas tracta de superar del tot la referéncia nacional
i se centra exclusivament en la possibilitat d’'una millora de les condicions socials
que procedeixi d’una dinamica progressiva d’universalitzacié del model d’estat soci-
al, davant I’hegemonia del mercat global.

Pero la dualitat nacional/social, malgrat tot, segueix essent-hi, perque les seves tesis
no superen el tandem dels subjectes de sobirania —en el grau que escaigui— que
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son el ciutada i la seva comunitat nacional. Val a dir que té en compte trets de la
politica del reconeixement, com en la segiient afirmacié: “la circumstancia que cada
individu particular sigui existencialment depenent de tradicions intersubjectivament
compartides i d’'una comunitat que conforma la seva identitat explica perque, a les
societats culturalment diferenciades, la integritat juridica de la persona no es pot
garantir sense la igualtat de drets culturals” (Habermas, p. 100).

Ara bé, ell creu que aquesta identitat conformada per la comunitat no és un fet
estructural, siné contingent en el procés evolutiu de la societat humana. Per aixo
repren la seva tesi del patriotisme constitucional, tot basant-se en la idea que “per-
que tots els ciutadans puguin identificar-se en igual mesura amb la cultura politica
del seu pais, la cultura majoritaria procedent de la cultura nacional s’ha de deslligar
de la cultura politica general” (Habermas, p. 100).

L’aposta habermasiana és clara: Cal superar la simbiosi nacionalisme-republicanis-
me i, des del segon, establir les bases del patriotisme constitucional.

De tota manera, aquesta conviccié expressada amb claredat no impedeix que Habermas
mantingui les comunitats nacional-estatals actuals com a elements indiscutits de refe-
rencia. Aixi, per exemple, afirma que “considerat normativament, el presumpte «dret»
a 'autodeterminacié nacional és una extravagancia” (Habermas, p. 97).

Mentre que, al mateix temps, expressa la segiient conviccié: “També en un estat
federal europeu la segona cambra de representants dels governs hauria de mantenir
un paper més important que un parlament de representants populars elegits directa-
ment, ja que 'inica instancia que avui determina els elements de la negociaci6 i
l’acord multilateral entre els estats membres no podria desapareixer sense més en
una Unio politicament constituida” (Habermas, p. 130).

A la practica, Habermas cau en una clara contradiccié. Constata que hi ha una cessié
de sobirania dels estats a dos nivells: com a poders politics en si, que perden pes a
favor de 'economia, i com a comunitats politiques sobrepassades, que generen no-
ves iniciatives d’ambit regional (s’entenen les regions com a espais supranacionals)
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com és la Uni6 Europea. Pero si unim els dos nivells, oblida que cap dels dos signifi-
ca posar en dubte Pestat com a unitat de decisi6, ans al contrari, remarca la impor-
tancia que els estats mantinguin pes decisori perque son les unitats politiques de
decisié no substituibles.

Certament, apunta ’experiéncia europea com un model de superaci6 del tancament
nacional-estatal; pero ho fa sense dubtar que cal una cambra dels governs estatals
que tingui tan pes decisori com la de representants —tot seguint les tesis del federa-
lisme territorial de la propia Alemanya. Amb aquesta proposta, oblida que en el
moment que es plantegen i es delimiten espais de decisi6 —com sén els elements a
federar— ja s’esta optant nacionalment, amb el que aix0 comporta de critica per al
patriotisme constitucional.

En aquest punt, crec que és pertinent fer una contraposicié directa de les tesis de
Habermas amb les d’un dels teorics politics de referéncia en aquest moment en ma-
téria de multiculturalisme, Will Kymlicka, el canadenc autor de Ciutadania
multicultural. La resposta que déna a les tesis de Habermas en una entrevista a la
revista Idees és prou explicita:

Sospito que [Habermas] ha evitat aquests temes concrets [llengiies, ciutadania,
autogovern, etcétera] precisament perqué Ii haurien exigit enfrontar-se a la reali-
tat que els estats no son, ni poden ser, neutrals en qiiestions etnoculturals. Una
vegada acceptem que els estats no sén neutrals, hem de ser sincers i clars sobre els
mitjans amb qué I’estat afavoreix —implicitament i explicitament— la cultura
nacional de la majoria i, aleshores, pensar en mitjans que permetin corregir aquest
biaix a través dels drets de les minories. Parlar del compromis comti amb els valors
constitucionals no ens diu, per si mateix, com resoldre aquests conflictes en estats
multinacionals.

En altres paraules, I'objectiu de Habermas és crear estats «desnacionalitzats» o
«postnacionals», mentre que el meu objectiu és crear estats «<multinacionals». EIl
argumenta que, com a base de la unié social, els estats haurien d’apel-lar a principis
constitucionals comuns més que no pas a les identitats, llengties i cultures nacionals



Globalitzacioé: governabilitat per a la convivéncia @

comunes, i confia en qué les minories nacionals sentirien menys necessitat d’autono-
mia 1autogovern si els estats deixessin de promoure la identitat nacional de la ma-
joria. Un tal estat desnacionalitzat no promouria activament ni la identitat nacio-
nal de la majoria ni la de Ia minoria.

Aix0 sona bé a un nivell abstracte, pero el problema és que I'estat no pot evitar
promoure la identitat, la llengua i Ia cultura de la majoria d’infinitat de maneres.
Finsitoten el cas que I'estat vulgui basar la unié social en principis constitucionals
comuns, encara hauria de prendre decisions de politica lingtiistica, politica educati-
va, politica d’immigracio i de ciutadania, autonomia regional 1 divisi6 de poders,
etcétera I, en abséncia de drets de les minories, aquestes decisions promourien inevi-
tablement la cultura nacional de Ia majoria. Per tant, el meu objectiu no és desnaci-
onalitzar I'estat —cosa que és simplement impossible— sin6é més aviat fer que Ies-
tat sigui pluri-nacional, és a dir, assegurar que les minories nacionals reben el ma-
teix suport per la seva llengua, cultura i identitat que el que reben, inevitablement,
les majories.

De fet, l'afirmacié de Habermas que la globalitzacié no només du uniformitzacié
cultural, siné també creaci6, fusid, innovacié..., és a dir, el que anomena “identitats
cosmopolites”, és certa. Pero aquest nou nivell no supera el de les comunitats cultu-
rals, sin6 que s’hi solapa i, si cal, les fa evolucionar.

Habermas es troba en la dualitat social/nacional perque les desigualtats economi-
ques no substitueixen les desigualtats culturals i, quan reclama uns poders politics
que regulin Peconomia en base a una ciutadania que s’expressa democraticament i
els legitima, el que esta fent és exposar la necessitat que hi hagi ambits acotats de
presa de decisi6, que per defecte esdevenen els estats.

Crec que la tesi que planteja és encertada, ja que les comunitats nacionals tal com les
coneixem avui no son ni eternes ni immutables. Pero el fet que la seva tesi, més enlla
de I’abstraccié, no doni solucié al problema de 'acomodaci6é de minories nacionals
dins els estats, comporta un desgast de la legitimitat democratica en aquest altre
ambit que fa que la seva proposta quedi coixa.
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D’altra banda, planteja la necessitat que es tingui en compte que la legitimitat d’un
marc politic mundial passa per entendre que no es podra basar en la inclusié parcial
dels estats (amb ciutadans dins i ciutadans fora), siné des d’un concepte d’inclusié
completa, amb una autocomprensié ético-politica dels ciutadans que generi normes
juridiques amb un exclusiu contingut moral (en la linia del que sén els drets hu-
mans).

Per a aixo, afegeix, la participacié politica ha de comptar amb —a més de la persecu-
ci6 dels propis interessos (Locke) i de la realitzacié de la llibertat politica (Mill)— la
dimensi6 d’un s public de la raé (Kant), ja que la forga legitimadora provindra de
l'accessibilitat general d’'un procés deliberatiu 'estructura del qual justifica I'expec-
tativa d’uns resultats racionalment acceptables.

A TITOL DE SINTESI: REPENSAR LES LINIES D’ANALISI

Més enlla de la dualitat que considerem no superada, tal com s’esmenta abans, les
tesis plantejades per Habermas sén ampliament suggeridores.

La necessitat de pensar un nou marc en que ’ambit de desenvolupament de la demo-
cracia ja no sigui 'estat acotat, sin6 el conjunt de la humanitat, amb la necessitat que
comporta de creaci6 de nous llacos de solidaritat —com va succeir en el procés de
construcci6 dels estats-nacié—, és un escenari apassionant.

Tot i aixi, cal no oblidar que el potencial de creacié d’aquells estats va establir les
bases perque les comunitats politiques s’entenguessin a si mateixes com a subjectes
sobirans en el concert de nacions, és per aixd que les comunitats politiques que no
tenen estat continuaran reclamant aquesta condicié de subjecte col-lectiu inherent al
propi concepte de nacié.

Habermas, com indica Kymlicka, possiblement no hi entra perque sap que és un
tema que el distrauria de I’altre —el control politic sobre 'economia en un marc
globalitzat—, pero les seves tesis del patriotisme constitucional només tenen defen-
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sors principalment entre les persones I’adscripci6 nacional de les quals és a una nacié
amb estat propi. L’estat no pot ser neutre perqué quan fa servir un idioma, quan
delimita unes ratlles territorials internes, o fins i tot quan declara unes dates festives
i no unes altres, esta optant culturalment.

Pero aix0 no invalida 'aportacié de Habermas. Cal repensar el que s’esta repensant.
Al costat del problema del patriotisme constitucional de Habermas, el mateix
Kymlicka no ha solucionat la definicié del subjecte de la sobirania; per exemple,
com es pot clarificar, quines sén les minories nacionals a 'estat a les quals podem
aplicar les tesis de la plurinacionalitat. El fet que estigui més o menys clar en alguns
estats —com el canadenc o el belga— no fa que ho sigui a tot arreu. Fins i tot en el
cas de Pestat espanyol, elements com Navarra respecte del Pais Basc d’una banda, o
Canaries d’una altra, generen dubtes sobre que es podria considerar “minories na-
cionals”.

Arabé, la dificultat d’enfrontar-nos amb aquestes problematiques no ha d’esdevenir
un fre. Cal un esforg per imaginar propostes que permetin donar resposta a les pro-
blematiques amb qué convivim, que permetin gestionar la complexitat. Cal, també,
desenvolupar sistemes que permetin governar la globalitzacid, que permetin crear
marcs democratics mundials de govern; és una via interessant per garantir la convi-
vencia de persones i de col-lectius en aquest nou mén interrelacionat. I és en aquest
nou marc on s’haura de bastir una etica intercultural que ens permeti conviure a
cadascuna de les societats multiculturals d’aquest nostre mén global.
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Parlar de diversitat cultural és molt més que parlar de globalitzacid, no és pas la
segona la que ha originat la primera. La diversitat cultural no neix fruit de l’evi-
dent procés de globalitzacié economica i informatica actual, de fet, no podriem
afirmar amb exactitud quan neix aquesta diversitat cultural; si ho féssim, estari-
em apostant per afirmar el moment en que neix la humanitat. El que podem dir,
aixo si, és que la diversitat cultural ha estat un fet des dels inicis de ’era humana.
Les diferents cultures, races, pobles, éssers (que actualment coneixem amb més
detall i immediatesa gracies al capitalisme informacional i als mitjans de trans-
port i comunicacid, que permeten la interaccié entre diferents civilitzacions i
persones sense necessitat d’esperar tant de temps com abans en els trasllats) han
viscut dins un conjunt de construccions conceptuals que els han donat un sentit
de la vida ontologic i social; diguem que les cultures han construit el seu propi
marc de significats i conceptes, mitjangant el qual aconsegueixen —o, si més no,
busquen— un minim comd possibilitador de la comunicacié i la convivencia
entre els seus membres.

En el moment en que I'ésser modern converteix el mén en casa seva, deixa enrere la
passivitat per convertir-se en un subjecte dins d’aquest mén; quan reconeix una re-
alitat relacionada amb el marc conceptual propi, I'ésser es fa subjecte actiu i, per
tant, contingudament intercultural.
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A Tépoca grega,! ’home és quan percep la realitat existent; a I’¢época moderna,
I’home decideix ocupar la posici6 de subjecte i, com a tal, és un ésser participatiu
dins el mén existent, és a dir, incorpora la realitat concreta en la seva vivencia, tot
construint, aixi, la seva visi6 del moén. Aixi doncs, per a I’ésser, el mén no és més
que la imatge construida des d’ell i per ell mateix. Cada cultura construeix el seu
marc conceptual propi, dotat de vivéncies, creences, historia, contextos, llenguat-
ge... en resum, visions de la vida, de la realitat, lents a través de les quals es mira i,
en bona mesura, es retalla la realitat; una realitat assumida com a auténtica i comuna
per a tots, independentment del pais d’origen, la formaci6 rebuda o la cultura a la
qual es pertanyi. Dins el marc vivencial de cada ésser, la realitat és assumida com
un fet amb el qual és possible construir significats, és a dir, compondre, processar,
crear, carregar de sentit els referents (reals) comuns. D’aqui que, a partir d’ara,
puguem inferir que en aquesta “creaci6 conceptual” les diferents cultures efectiva-
ment viuen en méns diferents, entesos com les imatges creades d’una realitat co-
muna entre les cultures.

Aqui és on ’home, convertit en subjecte i constructor del seu mén, pot abusar de
I'individualisme i, també, aconseguir interrelacionar-se amb els altres, és a dir, mal-
grat els méns construits en la diferenciacié de les cultures, encara és possible connec-
tar aquests moéns des d’'un minim comd, “realitat” o capacitat de raonament comu
de tots els éssers.

En conseqiiéncia, la peremptorietat de reflexions compromeses amb els procedi-
ments conductors cap a la interculturalitat pacifica i dialogica, integradors del res-
pecte a les diferencies entre els pobles i auxiliadors en el desenvolupament de la seva

autonomia es converteix en un topic de caracter actual, perd no menys historic.

No obstant, és veritat que les relacions han estat modificades considerablement ja
que, si bé abans els nexes interculturals s’establien entre un nombre determinat i
limitat de pobles, ara —a causa de diversos factors com les tecnologies informati-

1. HeDEGGER, Martin, Sendas Perdidas Holzwege. “La Epoca de la Imagen del mundo”. (Trad. José
Rovira Armengol). Argentina, Losada, 1960, p. 80.
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ques, els mitjans de transport, el capitalisme economic i informacional, les crisis
socials, politiques i economiques, entre d’altres— qualsevol poble pot ser tocat per
d’altres que no li siguin tan propers ni fisicament ni geograficament.

El fet que el contacte intercultural s’hagi pronunciat de la manera que ho ha fet en
l’actualitat ens obliga a discutir no només del cas en si, sind sobre tot allo relatiu a un
replantejament de les relacions tecniques i socials entre les cultures, és a dir, entre els
individus que les formen i que poden —o no—, ja no diguem afavorir sind, com a
minim, permetre la interculturalitat.

Podem pensar que estem immersos dins un procés de globalitzacié monocultural,
homogeneitzador, que ens encamina cap a la “uniculturalitat” occidental; no obs-
tant, encara és possible fomentar la globalitzaci6 pluricultural, esbrinar el cami per a
I’acostament entre els pobles (fins ara més ple de bones intencions que no pas de fets
concrets), tot concentrant-se especialment en les diferéncies de cadascun com a enri-
quiment intercultural basat en el respecte i la comunicacié. D’aquesta manera, en la
mesura que existeixi tolerancia entre aquests pobles també hi haura la predisposici6
a una determinada comunicacio, és a dir, 'afany per trobar la voluntat que els per-
meti entreveure les interseccions, el minim comu entre uns i altres.

Es evident que les investigacions en el camp de les humanitats es concentren en la
recerca del cami que afavoreixi la tolerancia, la interacci6 i el respecte cap ai entre les
cultures. En general, la qiiestié s’aborda —i sovint es limita— des d’un marc teoric
dominant que corre el risc d’ignorar les pautes que marca la realitat (els fets que es
presenten i que formen part de I’existencia de tots els éssers en les seves vides concre-
tes, comunes i quotidianes), tant de les que es podria partir com a les que podria o
hauria d’aplicar-se aquest marc teoric, limitant-se a ’ambit de les bones intencions.
La preocupacié més comuna oscil-la entre els estudis sobre quins comportaments
culturals sén preferibles, la necessitat del respecte vers el que és alie, la urgencia
perque les cultures siguin autonomes, autentiques, eficaces; I'intent per trobar una
base comuna que permeti la tolerancia mutua entre aquestes cultures, la insistencia
en la necessitat d’'una etica més que multicultural, intercultural; la reflexié sobre
I'etnocentrisme, el relativisme i fins i tot la necessitat que a un mén globalitzat i
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correspongui una etica politica igualment globalitzada. Pero tot aixo, avui dia, més
que innovador resulta evident.

L’excessiva atenci6 teorica pot arribar a perdre el nord si relega per moments Pexis-
tencia d’una realitat urgent de propostes que 'encaminin cap a una ética intercultural
menys desbordada pels fets. No hem d’oblidar que, si bé és imprescindible comptar
amb una base teorica solida, també hem de ser conscients que la teoria, per ella
mateixa, no resol res; cal pensar-la no ja en un terreny ideal ni radicalment teoric
siné per a la seva aplicacio6.

Pel que fa a la interculturalitat, el primer aspecte en qué em centraré sera, precisa-
ment, en allo que entenem per interculturalitat. Inter: element prepositiu que signi-
fica entre o enmig; d’aqui que la intencié de '¢tica intercultural sigui la d’afavorir
relacions entre les cultures (evidentment, les bones relacions). Ja ens trobem, pero,
amb el primer inconvenient: la diferéncia de cultures. Es evident que, mentre unes
comparteixen determinats trets comuns, d’altres sén decididament diferents; d’aqui
que algunes cultures pretenguin compartir els seus coneixements amb la finalitat
d’ajudar a la resta, tot posant la veritat al seu abast —ja que suposen que elles en s6n
posseidores. Pero, fins a quin punt és tolerant, etic i legitim intentar convencer 'altre
que el que és correcte i vertader és allo propi? Fins a quin punt podem diferenciar
entre dominaci6é d’una cultura per sobre d’una altra i disposicié a la comunicacié
entre elles? Qui estableix quina cultura ha d’educar Paltra per treure-la de la seva
ignorancia? (Podria passar que la ignorant no fos la cultura “instruida” siné la que
suposa que és instructora). Com podem evitar de caure en el relativisme o la intole-
rancia cultural? D’entre les respostes que s’han donat a aquesta tltima pregunta,
Locke proposava una norma que garantis la comunicaci6 en una societat racional, és
a dir, la condicié que la racionalitat fos 'tinica guia de ’home, de manera que la raé
fos el més comu entre les cultures per tal d’evitar la submissié d’unes a les altres. Per
altra banda, Villoro entén per racionalitat la tendencia a assolir les raons suficients i
adequades que garanteixin la veritat de les nostres creences i I'esfor¢ perque aquestes
siguin coherents amb les nostres accions.” D’acord amb aquesta proposta, la col-lec-

2. VILLORO, Luis, Creer, saber, conocer, México, Siglo XXI , 1989, 5a. edicid, p. 280.
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tivitat s’ha de basar en un saber compartible, justificat a través de raons objectives i
que exclogui el consens basat en qiiestions irracionals.® Aixi doncs, la justificaci6
racional (la capacitat dels éssers de ser raonables i proclius al dialeg) legitima la cre-
enca de les cultures i s’Tha d’entendre com a base comuna necessaria per a la
interculturalitat. No obstant aixo, hi ha alguns punts deposats.

En principi, es parla de la recuperacié de racionalitat de les cultures; perd no d’una
racionalitat pensada a posteriori (pensant en una racionalitat hegemonica) sind, jus-
tament, des del minim comu cultural: la capacitat de raciocini, el significat real de la
qual es tradueix en la necessitat de recorrer al potencial de ser raonable que té cada
individu. Aquesta racionalitat, pero, abans de ser concebuda com a intercultural,
com un ens abstracte necessari per a les cultures —també abstractes—, s’hauria d’en-
tendre a partir dels qui formen cada cultura, és a dir, a partir dels éssers culturals. De
manera que fos viable (en primer lloci des de la base) un comu racional interindividual
com a condicié per a I’existéncia d’un possible comu racional intercultural. Es a dir,
el que cal és: primer, la disposicié de I'individu, de cada individu, a ser raonable i,
per tant, a relacionar-se interindividualment, racionalment i tolerantment per a po-
der pensar en éssers interculturals reals (no d’intencié sin6 de fet) i en la viabilitat de
cultures interrelacionades tolerantment i dialogicament entre si.

Com ja hem dit, més que pensar en les cultures, cal concentrar-se en I'individu
—que, finalment, és qui decideix— i, a partir d’ell, pensar el comud racional
(racionabilitat) proposat;* que sigui ell mateix que accedeixi a 'autonomia de la
seva propia raé i al respecte per 'autonomia dels altres partint del tret racional com-
partit i aconseguint, aixi, un acostament cultural entre els subjectes, realitzat per
conviccid i no per imposicio.

No obstant, la proposta de la racionalitat —entesa com la disposicié al dialeg— no
és suficient si pretenem un intercanvi cultural justificat, ni autoritari ni violent; en

3. Ibid., p. 284.
4. “Salmerdn defensa el dret a la diferéncia basant-se en el paper de la cultura en la identitat i Pauten-
ticitat de les persones.” OLIVE, Ledn, Multiculturalismo y Pluralismo, Meéxic, Paid6s-UNAM, 1999, p. 90.
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altres paraules, no n’hi ha prou apuntant el que és recuperable, és imprescindible
atendre la necessitat de resoldre el cami que hem de seguir per tal d’assentar aquesta
racionalitat® en els individus (suposant que, efectivament, la racionalitat fos el que
calgués per aconseguir un tracte tolerant entre els subjectes de diferents cultures, ja
que per assolir una certa interculturalitat no n’hi ha prou amb rememorar un mi-
nim comu —en aquest cas racional— perqueé aquest no és suficient per complir la
condici6 d’una interacci6 real entre individus). L’individu és molt més que un ésser
racional. Si bé la rad pot ser el ciment per una possible interculturalitat, també cal
meditar sobre allo que mou la ra6 —diguem-li sensibilitat, historia, costum i volun-
tat. El fet de comptar amb un minim comu no és pas cap garantia d’estar encaminat
cap a D'etica intercultural, només n’és la possibilitat. Cal destacar que la condicié
racional de cada individu no garanteix el dialeg; aquest dialeg —i tot el que derivi
d’ell— no gaudeix d’un perfil dogmatic, ben al contrari, estem parlant de la possibi-
litat d’individus amb 1s de rad i capacitat d’interactuar entre si. Per aix0, no n’hi ha
prou amb el fet que siguin racionals, cal que s’involucrin en un procés que els per-
meti estar situats adequadament, és a dir, preparats per a les relacions interculturals.

Per concretar una mica, plantegem el cas de la immigraci6. Els fets demostren ’arri-
bada —en molts casos massiva— d’estrangers que busquen residéncia. Davant
d’aquesta situacio, la gent nadiua no té temps d’acceptar i aprendre a conviure amb
I’altra gent que intentara integrar-se a la seva cultura. Es clar que tant uns com altres
compten amb una base racional, tots som éssers dotats de rad; no obstant, per acon-
seguir un dialeg i una interaccié intercultural caldria anticipar la formacié en la
sensibilitat, la tolerancia i Pobertura vers laltre. Aquesta formaci6 previa, és a dir,
pensada abans que ens desbordin els esdeveniments, fa necessaria una educaci6
intracultural, interindividual, per donar pas a una possible interculturalitat; aixi doncs,
si s’educa en la tolerancia i en la disposicié al dialeg entre aquells que conviuen
quotidianament, podem esperar que, a mesura que passi el temps, es pugui assolir
una etica intercultural basada en un minim comd racional orientat des de I'educacié

plural i no monocultural.

5. Una vegada més, insisteixo en les connotacions de racionalitat com a sindnim d’ésser raonable,
sensat, provist d’enteniment.
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La problematica de les relacions interculturals i, per tant, de I'¢tica intercultural no
s’ha de percebre com una relacié entre totalitats culturals que comencen a establir
contacte, sin6 com la realitat d’individus que, en qiiestié d’hores, creuen continents i
s’insereixen en cultures noves (sén noves per a 'immigrant que arriba i, al mateix
temps, la cultura de 'immigrant és nova per als nadius), és a dir, en la realitat quotidi-
ana de laltre. La pregunta és: com ho hem de fer perque, malgrat un xoc cultural tan
sobtat i quotidia, es pugui sembrar un minim comd moral, un minim de sensibilitat en
i per a les relacions interculturals? Com podem evitar de caure en el relativisme i, per
tant, en 'exclusi6? En relacié a aixo, Olivé proposa un relativisme moderadament ra-
dical; del relativisme cultural, en recupera el fet que les diferents cultures tinguin di-
verses concepcions del moén i, al mateix temps, sosté la idea d’objectivitat basada en la
racionalitat —que és pressuposit de qualsevol sistema d’interaccié comunicativa—,
cosa que permet considerar la veritat com a acceptabilitat racional per qualsevol sub-
jecte, independentment de la comunitat epistemica d’origen. Dit d’una altra manera,
la interaccid i el dialeg només sén possibles alla on operen les forces racionals; aixi, la
interaccid entre subjectes de comunitats epistémiques diferents amb marcs conceptu-
als diferents hauria de donar com a resultat la comprensié mutua i 'enriquiment entre
“dues 0 més visions del mé6n”. D’aquesta manera, crearia una mena de marc conceptu-
al compartit, amb interseccions i, per tant, afectat pel marc de l'altre, que no ha deixat
de ser propi pero si que ha abandonat les obstruccions; no és 'anul-lacié de I'un a favor
de Paltre ni la suma dels dos, ja que, aixo, I'tnic que provocaria seria una interaccié
ficticia que desembocaria en un relativisme individual. Imaginem dos conjunts buits;
el primer, 'anomenem conjunt A i el segon, conjunt B. Imaginem que aquests dos
conjunts tenen una interseccié que els fa compartir espai mutu, A de Bi B d’A, fins al
punt que no podem distingir si aquest petit espai d’intersecci6 pertany a A o a B, sim-
plement és un espai pertanyent als dos conjunts (cosa que no passa amb la resta de
I'area dels conjunts). Pel que fa als espais que no formen intersecci, se sap clarament
quin pertany a A i quin a B; s6n espais que els s6n propis, encara que existeixi un
minim en comti, compartit amb I’altre, el de la interseccié. Es en aquest sentit que parlo
d’un nou marc conceptual, és a dir, un nou espai on es produeix la interseccid i que
existeix només gracies a aquesta. Es tracta de la creacié d’una area nova, conseqiiéncia
de dos originals diferents. Es I’aposta per viabilitzar 'existéncia real de la pluralitat de
raonaments, de marcs conceptuals, en resum, la diversitat i identificaci6 dels subjectes.
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Abans que res, és renunciar a la idea de domini, tot reconeixent a ’altre el mateix dret
de ser autonom i autentic, cosa que ens fa pensar no només en la interacci6 entre els
individus siné també en la necessitat d'una democracia plural. Comenga a ser evident
que no es pot parlar d’una eética intercultural si no existeix, o esta en cami, una politica
democratica plural que, efectivament, respecti "autonomia individual i que, per tant,
faci desapareixer el domini sobre laltre. Pero, tal com aclariem més amunt, el fet que
els individus comparteixin la seva capacitat de raonar no vol dir, ni garanteix, que es
produeixi el dialeg entre els membres de les diverses comunitats. Abans de I'acosta-
ment i dels minims comuns, cal moure els individus cap a aquesta situacié.

Segons Villoro, entenem l'autonomia com el fet que I'individu raoni per si mateix i
decideixi sobre si mateix; autenticitat com el fet de ser congruent amb les creences
i proposits de la cultura a la qual es pertany, idea que obvia que I'autenticitat no exis-
teix sense autonomia i que en la mesura que el subjecte trii autonomament els seus
valors i els seus fins respectara la no imposicié d’aquests als altres, tenint en compte la
seva autonomia. No obstant, hem de reflexionar i procurar que aquest respecte vers
I'autonomia de l'altre no esdevingui indiferéncia, ja que pot ser que 'autonomia indi-
vidual desemboqui en una exclusi6 individualista, que no és altra cosa que I'exclusi6
social i, per tant, la intolerancia intra i intercultural. La pregunta que ens hauriem de
fer aqui seria: com es pot ser autonom en una cultura heretada (una cultura de la qual
s’hereten els valors, les finalitats, les dualitats i el domini de 'un sobre altre)? En
aquesta situacio, I'individu només pot pretendre assolir una autonomia parcial, fruit
d’una formaci6 basada en I'intent de 'entesa amb l’altre, menys subjectiu, més racio-
nal. Pero, com hem dit abans, I'impuls que fa que un subjecte es mostri obert i a favor
de la comunicacié i la tolerancia, i no del desentes i el bloqueig d’interaccid, el trobem
en la mateixa cultura heretada. Per tant, la cultura a la qual pertany el subjecte és
formadora d’aquest subjecte i, al mateix temps, aquest és deconstructor de la cultura.
La tasca d’aquesta deconstrucci6 no es pot assignar només a ’educacié familiar o aca-
demica, ni tan sols a les normes juridiques o als dirigents, i tampoc podem suposar que
aquest canvi vindra d’una cultura —pensem en I'occidental— que es consideri la do-
minant o vertadera. El canvi tampoc es pot obtenir d’una sola disciplina o ciéncia, ja
que aixo implica suposar Pexistencia d’absoluts i, per tant, de dualismes que intentem
deixar enrere a favor de la pluralitat.
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Actualment, la realitat ultrapassa la teoria; els fets indiquen que en el que insistim en
anomenar Occident no hi ha tan sols occidentals, d’aqui que la cultura no sigui
occidental com a tal, com passa amb la seva contrapart: Orient. Fer una tnica pro-
posta tedrica per a una eética intercultural podria fer que, de la mateixa manera,
aquesta quedés limitada a ella mateixa. Pensar en una ética intercultural implica,
com a minim, el trencament de fronteres, no només perque la realitat —que ja esta
en marxa— sigui un exemple viu d’aquesta transgressi6 de linies frontereres, sind
perque no podem pretendre establir un plantejament dnic per allo que pretenem
que sigui plural. Aixi, avui dia, malgrat la resistencia dels defensors de la seva identi-
tat, les cultures sén un conglomerat d’altres cultures; és des d’aquesta realitat
pluricultural que hem de pensar I’¢tica, una etica que no sigui exclusiva siné com-
partida, plural, comuna, una ética que impulsi cap al minim comd capag de fona-
mentar la interculturalitat.

Per tal d’arribar a assolir-ho, per a reconeéixer aquesta pluriculturalitat, no només cal
establir una base racional sind, també, treballar en la formacié d’'un minim comu
educatiu de I'individu i per a 'individu, ja que aquest és qui constitueix la cultura.
Per expressar-ho amb més claredat, amb la nostra capacitat de raonament no n’hi ha
prou per afavorir la interaccié cultural, és imprescindible el desenvolupament critic
d’aquesta capacitat. Actualment, la globalitzacié (tant economica com informatica,
social, criminal, etc.) s’assumeix com un fet, cosa que és certa, perd que no vol dir
que el desenvolupament hagi de continuar per aquest cami, ja que en la seva manca
d’autonomia trobem la manca d’autenticitat i, per tant, la falta de critica. Si volem
que la societat globalitzada del segle XXI comenci a caminar realment per la via del
dialeg intercultural, caldra formar els individus a partir d’esquemes critics, pensants,
autonoms; d’aquesta manera comptarem amb subjectes capagos de reflexionar i de-
cidir per si mateixos, aptes per a qiiestionar qualsevol tret de dominacié. Es per aixo
que cal que no només ens dirigim als individus ciutadans sin6 també, i especialment,
cap als dirigents.

Al mateix temps, la formacié critica educativa ha de tenir en compte la influencia
que exerceixen la ciencia i la tecnologia en la transformaci6 dels processos educatius;
per tant, s’ha de considerar la via a través de la qual es formara els individus, tot
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procurant no caure en I'individualisme propi de les noves tecnologies. L’educacié es
presenta com una de les possibles sortides per aconseguir que les nostres cultures
siguin entitats més autonomes, obertes i sensibles vers laltre.

Es evident que la formaci6 de les noves generacions ha de tenir en compte el factor
huma com un dels seus principals requisits. Si I'individu social és educat graciesaia
través de les maquines, dificilment se li pot demanar tolerancia i disposici6 al dialeg
davant dels seus homolegs, ja que la seva condicié de relaci6 “social” només s’ha fet
a través de les maquines. Podem citar un exemple: un subjecte “x” acostumat a la
rapidesa d’un ordinador que es desespera davant el minim retard en la velocitat, un
subjecte al qual li suposa molt més esforg¢ tolerar i ser pacient amb un subjecte “y”
que trigui més que un ordinador a ’hora de realitzar qualsevol tasca. Amb aixd no
pretenc establir marcs negatius de la tecnologia, ja que aquesta és un instrument
transformador que no es pot jutjar a la lleugera; els subjectes poden decidir si la
utilitzen o no en benefici seu, d’aqui que, efectivament, la tecnologia pugui servir per
a una millor educaci6, concretament, per una educacié eticament intercultural. No
hem d’oblidar que, gracies a ella, molts alumnes de diferents indrets del mén s’han
pogut interrelacionar, cosa que temps enrere era impossible. Perd hem d’anar amb
compte i no hem d’abusar de la tecnologia, fent-la indispensable, ja que pot acabar
substituint el contacte huma més proper per un contacte distant i digitalitzat, tot
convertint-se en una eina indatil i segregadora.

La interculturalitat es pot ensenyar a d’altra gent, perd només s’apren si es viu en inter-
relacié amb laltre, en contacte amb l’altre. Des d’una base formativa critica i racional
assimilada des del conjunt de la vida académica, familiar i social, 'individu ha de ser
capag d’aplicar les seves bases i d'interactuar amb Daltre d’acord amb la seva educacié;
és per aix0 que resulta imprescindible replantejar la qualitat racional i critica de I’ésser
huma des d’uns esquemes de pluralitat per a intentar una comunicacio entre cultures.
Es clar que, per posar en marxa aquesta proposta, cal que hi hagi una actuacié politi-
ca,® ja que les politiques dels estats son responsables —en gran part— del fet que els

6. “Si es reconeix el dret a la diferéncia dels membres de les diverses cultures, en el context d’un estat
nacional, Pestat té el deure d’actuar en conseqiiéncia, tot impulsant les politiques adequades i, per
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estrangers, que viuen de fet dins una societat, continuin essent disgregats d’aquesta
societat i, en bona mesura, per ella. En el suposit que les reformes politiques afavoris-
sin la integraci6 d’estrangers a la seva propia cultura, tot i aixi caldria que tant la soci-
etat com P'immigrant fossin reciprocament receptius a una acceptacié intercultural
real. La qiiesti6 és que no n’hi ha prou amb una disposicié politica que modifiqui les
lleis d’estrangeria perque els individus socials implicats en aquesta deconstruccié soci-
al estiguin preparats; els individus socials han d’estar preparats des dels inicis de la seva
vida en societat, ja que aquesta és la realitat que els forma i els deforma. Fins que no
existeixi aquesta educacié d’individus en societat no es podran collir fruits col-lectius
de les relacions interculturals. Olivé destacaria que els membres d’una cultura aprenen
a través de la seva socialitzaci6 dins aquesta cultura i mitjangant 'educacio. ’

Cal aclarir que la proposta a favor d’una educaci6 basada en la capacitat racional i en
I’argumentaci6 critica no pretén ser homogeneitzadora, és a dir, pren la racionalitat
com a caracteristica comuna a tothom per tal que, a partir d’ella, sigui possible 'inici
del dialeg entre els qui no comparteixen les mateixes creences, costums, etc. la ma-
teixa cultura. Aquest retorn a la racionalitat no vol pas dir que la diversitat s’univer-
salitzi sota una sola concepcié de rad o de manera de ser raonable, no es tracta de
fomentar que els individus hagin de pertanyer a un nucli que comparteix una mateixa
manera de pensar, tot el contrari, precisament s’ha d’aconseguir que aquests indivi-
dus, com a éssers racionals i critics, siguin susceptibles d’acceptar més d’un esquema
de pensament i que, des del seu propi esquema racional puguin acollir la diversitat
d’altres tipus de raonaments, altres maneres de viure i altres formes en els processos
de reflexié. D’aqui sorgeix 'interes pel pluralisme i no pas pel relativisme o 'univer-
salisme, ja que només a través del primer podem iniciar el procés de deconstruccié
d’una societat global, tendenciosa i d’hegemonia occidental cap a una societat global
que compti amb el respecte i la participacié de les diverses cultures. Es una aposta
per transitar d’una societat de la imatge global dominadorament homogenia cap a
una societat global de fet, autonomament heterogenia.

poder-ho fer, és possible que calgui fer transformacions en el marc juridic vigent, incloent el consti-
tucional.” OLIvE, Ledn. Multiculturalismo y Pluralismo, Méxic, Paidés-UNAM, 1999, p. 89.
7. Ibid. p. 120.
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Per que el pluralisme? La posici6 plural és la que admet com a valida la tesi segons la
qual el mén pot ser vist, entes, reflexionat, viscut i criticat des de molt diverses pers-
pectives; admetre aquesta diversitat no pretén afavorir el relativisme, que acaba ai-
llant les diferents cultures i que acostuma a ser acceptat com un multiculturalisme.
També es considera que aquestes cultures, enteses com a cultures diferents pero igual-
ment valuoses, estan incomunicades, és a dir, no hi ha res que puguin o vulguin
establir en comd.

Evidentment, aquesta postura relativista implica que la “unificaci6” i el tancament
de cada cultura respecte a si mateixa sigui directament proporcional a la intolerancia
i a 'augment constant de la tensié d’unes contra les altres; aixi doncs, seria inttil
basar una proposta intercultural en un plantejament que, en si mateix, nega la
interculturalitat. Passa el mateix amb la posicié6 dogmatica o universalista, que esta
interessada en una sola concepcié de racionalitat, intrinsecament valida i que esta-
bleix un marc dins el qual tota persona que dissenteixi és exclosa. Aquest és, en bona
mesura, el pensament occidental; si coincideixes amb ell, llavors formes part de tots
aquells que comparteixen una determinada veritat; si no acceptes, llavors ets part
dels qui han de ser educats i corregits pels que realment saben. Indiscutiblement,
aquesta posicié no pot servir de base per a una proposta intercultural perque la
llibertat, Pautonomia, 'autenticitat i, per tant, la diversitat sén negades i radical-
ment anul-lades. La postura pluralista no només proposa bases a favor del respecte a
la varietat, la tolerancia i el dialeg entre les cultures sin6, també, la capacitat d’aques-
tes cultures de respondre favorablement a les redefinicions constants. En la mesura
que s’admeti el canvi podrem parlar de pobles més flexibles i oberts. Cal preparar el
subjecte perqué aprengui a pensar, a reflexionar, a criticar i a redefinir-se en les
diferéncies, tot conservant la seva autonomia, autenticitat i el minim comu amb
Ialtre. En la redefinici6 dels subjectes, hi trobem la deconstruccié del col-lectiu i la
possibilitat d’una diversitat de cultures comunicades entre si.

Fins aqui hem apuntat el que podria ser una via cap a la interculturalitat que, si bé
ens ocupara durant generacions, es pot convertir en una opcié valida; no obstant,
queda clar que I'ésser huma necessita unes normes que el regulin, ja que és incapag
d’autocontrolar-se. Bona part del problema cultural, interracial i huma és precisa-
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ment la manca de capacitat de ser autonomes de les persones. Per aixo, esperar que
les societats actuals tinguin una disposici6 intercultural autentica per voluntat pro-
pia és, més que ingenu, insensat. L’ésser huma necessita lleis a les quals acatar i viure
en societat en funcié d’aquestes lleis. En aquest cas, la pregunta seria: com podem
evitar que el plantejament de les lleis superi les tendencies d’absolutisme i relativis-
me respectivament? Com ho podem fer perque es respecti i es compleixi una llei per
posar ordre a la societat, sense que aquesta llei entri en contradiccié amb la idea
d’una societat plural?

L’assumpte és molt més complicat del que sembla perque per elaborar lleis cal saber,
com a minim, que és valid com a correcte i com a incorrecte, i aqui ens enfrontem a
una altra dificultat, la del que és objectivament correcte i que és objectivament in-
correcte (en el fons ens enfrontem al problema de la veritat). Existeix, realment, un
fonament objectiu que és guia dels marcs conceptuals de les diverses cultures? Res-
pecte aix0, Olivé comenta que aquest espai compartit és la realitat, els nostres refe-
rents que participen en la construccié dels marcs conceptuals. No obstant, la pregunta
va molt més enlla, que és el que ens permet saber que una cosa és racionalment
correcta o no? En que es basa la justificaci6 de les creences, els costums, la historia i
els valors d’una cultura? S’infereix que una cosa pot ser validament correcta per una
cultura mentre no ho és per una altra, o que pot ser justificable en si mateixa pel
context historico-cultural d’una comunitat mentre per una altra és inqiiestionable-
ment condemnable per la llei i per qualsevol que comparteixi la idea de drets i digni-
tat humana occidental. “Des del punt de vista occidental modern, el fet d’enterrar
una persona viva sota un munt de fems semblaria no només una practica indignant
sind una agressi6 injustificable, és més, s’interpretaria com un crim monstruds. I,
malgrat tot, aquest va ser un costum practicat fins fa poc pel poble dels dinka al sud
del Sudan, a I’Africa.”® Com podem establir uns principis juridics comuns per a
tothom sense violar la diversitat de les cultures? Es a dir, com podem obtenir un
ordenament politic internacional que sigui valid perd no invasor de les diverses cul-
tures sense caure, tampoc, en el relativisme?

8. Ibid. p. 46.
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En I'exemple citat, el poble dinka no veu res de monstruds i menys de condemnable
en la seva practica, ben al contrari, aquest ritual és en benefici del propi poble. Da-
vant d’aquesta posicio, la via absolutista no es pot mostrar tolerant amb el que per
ella és censurable, és per aix0 que ha d’actuar i corregir els que encara viuen en
creences falses; aixi doncs, el poble dinka és susceptible de ser envait per noves creen-
ces que, se suposa, son les vertaderes i, d’aquesta manera, es converteix en victima de
la intolerancia de la diversitat cultural. Aixo fa que ens preguntem el segiient: qui
legitima allo que és vertader i objectiu i allo que no ho és? Qui és tolerant i qui no ho
és? Per altra banda, tampoc no es pot justificar cap practica que vagi en contra de la
vida humana pel sol fet que aquest acte sigui valid per una determinada cultura. Per
no caure en cap dels dos extrems, cal que hi hagi un ordenament politic internacio-
nal que estableixi uns minims comuns, aplicables a qualsevol cultura, de respecte
vers la diversitat i, també, vers les persones.

Fins ara, sabem que els coneixements s6n fal-libles, tant en el camp cientific com
en el social, cosa que vol dir que —a causa de la incapacitat de ’home per a saber-
ho tot o coneixer indefectiblement el que és correcte o incorrecte— ell mateix pot
equivocar-se en les seves conclusions, els seus pensaments i fins i tot les seves creen-
ces, és a dir, inevitablement, ’home resta subjecte al canvi. Es per aixo que insistim
en la seva flexibilitat per a redefinir-se, que no vol dir que ens acollim al relativis-
me (ja ha quedat clar que aquesta via tampoc no ofereix un cami favorable a la
interculturalitat, comencant perque, validant-ho tot, anul-la tota possibilitat de
critica). Potser ha arribat ’hora que el coneixement cientific i el filosofic redefineixin
les seves seguretats epistemologiques i reconeguin que es franquegen els limits del
que se suposava que era fix i ara esta en moviment, d’alld que suposaven absolut i
ara és plural.

Procurem reprendre alguns dels conceptes basics en que es fonamenta aquest tre-
ball. Comencem pel concepte de cultura. Cultura és un concepte tan polisemic com
redefinible, no podem incloure-hi tots i cadascun dels trets que el poden concretar,
ja que les cultures so6n intrinsecament canviants; la seva definici6, doncs, només és
un acostament. Partint de la definicié d’Olivé —obtinguda a través de Villoro,
Kymlicka i Salmer6n—, cultura és el concepte que “al-ludeix una comunitat que
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posseeix una tradicié cultivada al llarg de varies generacions i que comparteix una
llengua, una historia, valors, creences, institucions i practiques (educatives, religio-
ses, tecnologiques, etc.); manté expectatives comunes i proposa desenvolupar un
projecte comu”.” Per tant, en podem inferir que la cultura és el que déna sentit a
I'individu i el que, en bona mesura, fa que sigui el que és i no un altre. Ara bé, si
parlem de relacions interculturals, Pexisténcia de diverses cultures és evident, és a
dir, Pexisténcia d’'un multiculturalisme, que pot ser entés com un relativisme o com
una multiplicitat de cultures que busquen relacionar-se entre elles. No obstant, en-
cara podem establir una certa diversitat en els models de multiculturalisme. Olivé
distingeix entre el terme “multiculturalitat”, que fa referéncia a una situacié de fet, i
el terme “multiculturalisme”, entés com a normatiu, que fa referéncia als models de
societat que funcionen com a guies per a la presa de decisions i accions dels represen-
tants dels estats i dels ciutadans en general. Dins aquests models, s’inclouen concep-
cions sobre les cultures, les seves funcions, els seus drets i obligacions, les relacions
entre cultures i individus i les relacions entre les diverses cultures.!'® També és im-
portant destacar que no hi ha un sol tipus de societat multicultural; n’hi pot haver de
multietniques, multinacionals, amb o sense territori, etc. De fet, el multiculturalisme
mexica és diferent de 'espanyol, el nord-america o 'angles, cosa que ens fa reflexio-
nar sobre els espais comuns entre els diferents multiculturalismes i les particularitats
de cada cas. Fins ara, i no obstant les variants que existeixen entre ells, podem avan-
¢ar-nos una mica i establir com a prioritat comuna la necessitat d’arribar a uns fona-
ments politics, morals, epistemologics i pedagogics que afavoreixin la pluralitat, la
tolerancia i la interacci6 entre els individus; independentment del multiculturalisme
al qual pertanyin, sén ells i no pas uns altres els conformadors i constructors de les
cultures.

Fins aqui, hem intentat establir alguns dels trets del pluralisme que, com a proposta
alternativa a 'universalisme i el relativisme, ofereixen la possibilitat d’una ética de
minims comuns. Perd encara no hem fet referéncia al tema de I’economia en relacié

directa a aquest intent d’etica del minim comd.

9. Ibid. p. 42.
10. Ibid. p. 58-59.
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El plantejament d’una ética de minims comuns no només implica un minim comu
moral i racional, siné que també necessita un minim comu economic. Reprenent la
definici6 de cultura exposada més amunt, hauriem d’afegir que aquesta comunitat
que comparteix projectes en comu i que viu dins un context historic, tecnologic,
lingiiistic i religiés també és la mateixa comunitat que viu una economia; per tant, a
la definicié de cultura, hi hauriem d’afegir que 'economia és part d’una cultura en la
mesura que la cultura té algun tipus d’economia.

D’acord amb el topic de les cultures i la interculturalitat, aixi com de la necessitat
d’una eética en aquest ambit, hem de tenir clar que no hem de pretendre instaurar un
nou ordre —sigui quin sigui— politic, moral, epistemologic, educatiu, etc., al marge
de ’economia. Per queé? Senzillament perque la realitat, la nostra actualitat, ens diu
que potser no és només la ideologia liberal occidental que hem de contrarestar amb
terceres vies ideologiques v. gr. el pluralisme, siné que —en qualsevol cas— hem de
mostrar la mateixa urgencia a ’hora d’analitzar el producte d’aquest liberalisme. Per
poder parlar d’una cultura, d’'un multiculturalisme i d’una ética intercultural reals
cal que partim del que tenim: una realitat dominada i arrossegada per I’econo-
mia. Pretendre instituir qualsevol ideologia de minims comuns al marge de 'economia
seria ingenu, inoperant i inutil. Tenim: un conjunt de societats que, a conseqiiéncia
de la globalitzacié economica i de la informacid, interaccionen com no havien fet
mai en la historia; la interacci6 trenca amb les fronteres fisiques, juridiques, politi-
ques, economiques, trencament d’on deriven les respectives crisis. La problematica
es presenta com un fet, els individus de diferents cultures es freguen; en la major part
dels casos, el contacte real es produeix sense cap mena de respecte, tolerancia i dialeg;
les ideologies han quedat desbordades per la realitat; estat-naci6 ha entrat en crisi i
els “acords” entre les dirigents dels pobles es basen en criteris economics. En aquest
sentit, proposar una etica de minims comuns aliena a ’economia, és a dir, al que hi
ha de facto, acabaria fracassant.

Certament, no és valid pensar que les comunitats sén exclusivament economies cul-
turals, ja que les cultures, els individus que les formen, no sén tinicament subjectes
economics. Com ja hem dit, també s6n individus perque tenen unes creences, una
historia, uns costums, una religio, etc. Pero, la seva individualitat i la seva vida social
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és trastocada per ’economia, concretament per ’economia global. Els acords econo-
mics internacionals sén macroeconomia que es reflecteix en la vida de cada individu
i, per tant, en la cultura de cadascun d’ells. Naturalment, ’economia afecta tots els
ambits de la vida de la persona. Aixi, tenim el cas de ’America Llatina, amb unes
profundes crisis economiques, politiques i socials que es tradueixen en alt percen-
tatge d’immigraci6 cap als Estats Units i Europa.

El fet que Peconomia s’hagi convertit en la mediadora de I'estabilitat o inestabilitat
dels paisos a escala internacional ha provocat que els ambits social, politic, moral i
cultural hagin quedat relegats, oblidats i, per tant, descontrolats. No ens ha d’estra-
nyar que una de les problematiques més greus de I’actualitat sigui de tipus cultural:
xenofobia, nacionalismes, racisme, etnocentrisme. Si volem proposar un cami que
pugui comengar a resoldre aquests conflictes, cal educacié. Es evident que els indivi-
dus han d’estar formats en la tolerancia, el dialeg i la interacci6, perd —sobretot—
han d’estar formats en el “desaprenentatge”. En aquest sentit, els individus s’han de
mantenir —amb la constant del canvi— en la seva capacitat per a redefinir-se.

La nostra cultura globalitzadora (hi incloc 'econdomica), intrinsecament mutant,
indefinible, indeterminada i impredictible no admet més absoluts ni dualismes. Con-
sent el que és plural. La urgencia real no remet a un “hauria de ser” sin6 a la necessi-
tat d’actuar; si no és aixi, les crisis culturals seran de proporcions molt més complicades
i perilloses.

Per altra banda, com hem apuntat més amunt, ’educaci6 és necessaria pero no sufi-
cient. Conté complicacions molt delicades com, per exemple, com comencem aquest
procés de desaprenentatge? Qui educara en el concepte de redefinicié si encara no hi
ha ningt que hagi estat educat en aquest ambit? La pregunta obligada, llavors, seria:
qui continua controlant —o no— el controlador? Si deduim que el nostre controla-
dor actual es fonamenta en ’economia, llavors, probablement hauriem de puntua-
litzar quin paper ha de comencar a desenvolupar ’economia.

Es evident que vivim immersos en la cultura de ’economia i la globalitzacié, encara

que no tothom pertanyi al que hauria de ser una economia globalitzada, ja que, si fos
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aixi, parlariem d’una uniformitat economica internacional. Els acords econdomics
signats entre els diferents paisos no suposen, de facto, conseqiiencies anivellades pels
implicats. Les circumstancies economiques, politiques i socials d’uns i altres sén molt
diferents, de manera que els diversos paisos no poden ser tractats com a homolegs.
El context, la realitat de cadascun d’ells, sempre és particular. L’intent de globalitza-
ci6 ha fracassat en la mesura que ha ignorat la diversitat dels paisos, pensant-se que
eren homogenis des de la perspectiva d’una hipotetica estabilitat economica i, per
descomptat, cultural. Hem de tenir en compte que la pluralitat cultural també vol
dir pluralitat economica.

Si, fins ara, les societats han basat la seva esperanca en I'assoliment d’'una completa
estabilitat social, economica i politica en els mercats financers, i no ha funcionat,
ara, caldria fer un replantejament de la primacia econdomica sobre la politica i el
mateix individu. No hi ha dubte que no podem substituir la base d’una cultura eco-
nomica per una base politica o juridica, ja que no només seria inutil siné també
contradictori amb una proposta a favor del pluralisme; parlar de pluralisme implica
un esforg per integrar més de dos factors o punts de vista. Aixi doncs, si no és viable
viure en un extrem regit economicament (els fets parlen per si sols), tampoc no ho
seria en un extrem politic. Per que, doncs, no es fa un intent per no controlar el
controlador, és a dir, per qué no es deixa de banda l'interes per dirigir i dominar
I’economia, si és evident que aquesta és impredictible; per que no s’aprofita la incer-
tesa de la seva naturalesa per a fer espai a un aparell que podria oferir més certeses
per un ordenament internacional i, en conseqiiéncia, per les relacions entre les cul-
tures: un aparell juridico-politic de cada pais, amb uns minims comuns, que podria
desembocar en un ordenament politic internacional, en I'inici simultani d’'una cul-
tura globalitzada de facto per 'obertura real de les fronteres entre les diverses cultu-
res, politiques i jurisdiccions.

El que es planteja és, per una banda, iniciar un procés de deconstrucci6 partint de la
base, és a dir, de 'educacié dels individus que conformen les cultures i, per I’altra,
des de la punta, és a dir, a partir dels dirigents, de la seva obligaci6 de redefinir el
paper de 'economia —que ja no seria fonamental sin6 interactiu— i de repensar i
restablir les politiques internacionals d’estrangeria.
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Desgraciadament, el problema no queda resolt, ni de bon tros; perque fos aixi, hau-
riem de suposar que la inclinaci6 dels dirigents va encaminada a favor d’una politica
i una etica interculturals, hauriem de suposar que han estat educats en un ambit
menys determinista, menys absolutista, més critic, més autonom i, per tant, més

plural.
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UN PROBLEMA DE TOTS (ELS HABITANTS) | DE TOTES (LES CULTURES)

Davant la necessitat de pensar en una ética que faciliti la convivencia i el desenvolupa-
ment de totes les persones dins una societat multicultural, cal considerar tots aquells
factors que condicionen aquesta tasca. Els problemes que implica una societat
multicultural s’esdevenen en un marc determinat, hi intervenen homes i dones con-
crets i es dona en aquest moment de la historia. No n’hi ha més. Les referéncies a altres
temps, altres pobles i altres contextos poden donar-nos certes pistes, perd no eviten
que haguem de fer 'esfor¢ de copsar els nous elements que intervenen en aquest repte.

En primer lloc, cal advertir que el fenomen multicultural no s’hauria de limitar a
I’encontre entre 'anomenada cultura “occidental” i les cultures dels immigrants.
Certament ha estat la immigraci6 la que ha fet destacar aquest problema a casa nos-
tra, pero el fet multicultural ve de lluny. Aquesta cultura “occidental” no és una
unica pedra granitica practicament uniforme, amb lleus matisos folklorics, sind que
conté cosmovisions diferents, aixo si, cada vegada més erosionades per les arestes
d’una cultura tecnoeconomica que domina allo que es coneix com “mén desenvolu-
pat”. Els mitjans poderosos de la cultura tecnoeconomica uniformitzen amb la po-
tencia i la rapidesa d’'una maquina rectificadora. No ha de quedar cap rugositat, cap
defecte que li representi un fregament. La superficie ha de ser un mirall perfecte, aixo
si, adornat per un o altre color (permes) perque sembli que es pot triar.
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El que passa és que les cultures que arriben des de fora del “mén desenvolupat”
contrasten més amb la cultura tecnoecondomica dominant. Si, a més, els portadors
d’aquestes cultures sén pobres —conec pocs rics als quals se situi dins la categoria
d’immigrants— es crea un fons que palesa encara més aquest contrast. I la pobresa
és un problema de justicia —etic en definitiva—, pero d’una categoria diferent als
que planteja la multiculturalitat. La injusticia, que sovint és la causa d’aquestes mi-
gracions, hauria de ser un dels primers factors a tenir present. Injusticia que pot
depassar Pambit estatal i que ens hauria de fer pensar en actuacions que no estigues-
sin limitades per les fronteres (a vegades les fronteres no importen, el problema rau
en qui decideix quan importa).

A la gent que es preocupa pels problemes que genera la multiculturalitat, 'amoina
tant la incorporacié del model nord-america “triomfador-perdedor” a la nostra so-
cietat com la situacié d’algunes dones de determinats col-lectius o I’estat de la con-
vivencia a determinades barriades. Per als qui volen defugir el problema, I'tnic
que cal aconseguir és que no es produeixi cap conflicte que pertorbi la maquinaria
tecnoeconomica. Des d’aquesta segona postura, no importa realment el problema
multicultural, és més simple: si hi ha conflicte és perque o bé una part és fonamen-
talista o bé Ialtra és racista; o encara pitjor, és perque es donen totes dues postures.
Sovint, pero, els conflictes no sén tan senzills. Cal dir que el conflicte per ell
mateix no és dolent, si que ho sén, en canvi, algunes maneres de resoldre’l; la
violéncia, la xenofobia, el racisme, la manca de dialeg, la injusticia, etc., no tenen
justificacio.

Sorprenentment (o no), una de les raons que es déna amb freqiiéncia (sobretot a
través dels mitjans de comunicacié) per justificar els moviments migratoris i a
favor dels immigrants, s’adreca des del mén tecnoeconomic: si no volem que certs
espais productius s’aturin ens cal ma d’obra de fora. Com deiem abans, poc im-
porta, en molts casos, el problema multicultural en si mateix; mentre la ma d’obra
no falti, la resta ja s’anira polint. Amb aixo vull dir que, a més dels qui realment es
preocupen pel problema multicultural, n’hi ha d’altres que el que fan és passar per
sobre del problema i, certament, ambdues postures ni parteixen ni porten al ma-
teix lloc.
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Els condicionaments que es deriven de la cultura tecnoeconomica dominant s’han
de tenir presents en el moment d’iniciar la reflexi6 sobre una ética per a una societat
multicultural. Les reflexions que segueixen volen anar en aquesta direcci6, més en
concret, volen apropar-nos als reptes que la tecnificacid, cada vegada més intensa,
del “moén desenvolupat” planteja a I’etica. Els problemes vinculats a la mundialitzacié
i a les imposicions del déu mercat s’escapen d’aquesta reflexié —malgrat la seva
relacié amb el que ens ocupa— i es deixen per una altra ocasié.

UN MEDI NATURAL(MENT) TECNIC

Una caracteristica comuna de bona part del “mén desenvolupat” és la d’haver su-
perposat al medi natural el medi tecnic. Ara el que esdevé “natural” és moure’s per
un entramat técnic que, cada vegada més rapidament, esta a punt d’embolcallar tota
la realitat de la vida. La técnica no solament és present en els mecanismes de produc-
cid i econodmics, també apareix a la sanitat, ’oci, 'educacid... Sembla haver-se cons-

tituit en un element cabdal de la nostra societat.

Ningt no dubta que la tecnica hagi acompanyat sempre 'home, tots els homes. Pero
resulta que no totes les tecniques s6n iguals, ni la relacié que ha mantingut 'home
amb la tecnica ha estat sempre la mateixa, ni les dimensions i la potencia de la tecnica
han estat sempre les mateixes. S6n molts els pensadors que han posat de relleu les
caracteristiques de la tecnica moderna i de la seva relacié amb ’home, i practicament
tots han alertat del perill d’absolutisme d’aquesta nova espécie técnica; absolutisme
que condiciona el fet de pensar en una ética intercultural.

Tot i que moltes d’aquestes reflexions apunten cap a la mateixa conclusié, la pers-
pectiva des d’on es formulen és diferent i, per aixo, val la pena coneixer-les. Cal
advertir que sera un recorregut breu —donat 'objectiu de I'escrit—, que no ens
permetra endinsar-nos en les profunditats dels pensaments dels autors que seguida-
ment comentarem.



@ Per una ética intercultural

Les diferents (espécies) técniques
La meditacio orteguiana de la técnica

Per Ortega y Gasset, cal distingir tres moments de la tecnica o, si es prefereix, tres
tipus de técnica: la tecnica de I’atzar, la técnica de Partesa i la tecnica del tecnic (la
nostra técnica occidental). En la primera no trobem metodes i la descoberta tecnica
esta lligada a ’atzar: “La técnica que llamo de azar, porque el azar es en ella el técnico,
el que proporciona el invento, es la técnica primitiva del hombre pre y protohistérico
y del actual salvaje. (...) Elhombre primitivo ignora su propia técnica como tal técnica;
no se da cuenta de que entre sus capacidades hay una especialisima que le permite

reformar la naturaleza en el sentido de sus deseos”.!

En el segon estadi, la técnica de I'artesa, els mitjans tecnics de 'home han augmentat
notablement i les técniques que s’han posat en marxa demanen, a causa de la seva
complexitat, la figura de especialista — l'artesa. “[El hombre]... entiende la técnica
bajo la especie o figura de los técnicos que son los artesanos; quiero decir: atin no sabe
que hay técnica, pero ya sabe que hay técnicos”.> Durant aquest periode, la tecnica,
malgrat el seu desenvolupament, no ocupa un lloc destacat dins 'entramat social.

L’aparicié de la ciéncia moderna marca I'inici d’'una nova espécie técnica. “El
tecnicismo de la técnica moderna se diferencia radicalmente del que han inspirado
todas las anteriores. Surge en las mismas fechas que la ciencia fisica y es hijo de la
misma matriz historica. (...) La ciencia fisica nace de la técnica. Galileo joven no estd
en la Universidad, sino en los arsenales de Venecia, entre grias y cabrestantes. Alli se
forma su mente. Tal es la unién —y de raiz— entre el nuevo tecnicismo y la ciencia.
Unidén, como se ve, nada externa, sino de idéntico método intelectual. Esto da a la

técnica moderna independencia y plena seguridad en si misma. No es una inspiracién

1. ORTEGA Y GASSET, J., Meditacién de la técnica, Madrid, Revista de Occidente en Alianza Editorial,
1992, p. 75.
2. Ibid, p. 79.
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Y . . « 7 » . . o
como madgica ni puro azar, sino “método”, camino preestablecido, firme, consciente

de sus fundamentos”.?

No es pot negar 'extraordinaria fecunditat d’aquesta tercera espécie tecnica que, en
aquests moments, continua mantenint una vitalitat potent. Es precisament aquesta
técnica la que s’utilitza freqiientment com a element caracteritzador de 'anomenada
societat occidental.

Ortega ens adverteix de la desorientacié que provoca en ’home la potencia il-limitada
de la “tecnica del tecnic”, que tendeix a atrofiar o eliminar la capacitat de 'home per
a definir que vol fer de la seva vida. Si desapareix el “programa huma”, la técnica
deixa de dependre del projecte de vida de ’home i esdevé el cami a recérrer. “Porque
ser técnico y s6lo técnico es poder serlo todo y consecuentemente no ser nada
determinado. De puro llena de posibilidades, la técnica es mera forma hueca (...), es

incapaz de determinar el contenido de la vida.”

Quan hi ha diferents projectes de vida humana també apareixen diferents tipus de
técnica, perque la técnica es posa al servei de cadascun d’aquests projectes: no és la
mateixa técnica —com ens recorda el filosof madrileny— la que desenvolupara un
bodhisattava budista, que la tecnica conreada per un gentleman el 1850. Si la nova
especie tecnica esdevé I'tinic paradigma —com comentavem més amunt—, el desig i
I’horitzé de la vida humana queden closos dins 'univers tecnic i els criteris que aquest
univers determina; en una atmosfera com aquesta, sera molt complicada lexisténcia
de la riquesa multicultural i del fet intercultural.

Heidegger i I'esséncia de la técnica

Heidegger aborda la reflexié sobre la técnica tot cercant 'esséncia de la tecnica. Vol
anar més enlla d’'una concepcié merament instrumental de la tecnica. A La pregunta
per la técnica, Heidegger distingeix dues especies técniques: I'antiga i la moderna.

3. Ibid, p. 91-92.
4. Ibid, p. 83-84.
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Encara que totes dues sén una manera de revelar, la tecnica moderna és provocar.
Per il-lustrar-ho, el filosof alemany compara el moli de vent tradicional amb una
central hidroelectrica. “El desocultar que impera en la técnica moderna es un provo-
car (Herausfordern) que le exige a la naturaleza suministrar energia que como tal
puede ser extraida y almacenada. ;Pero no vale ello también para el viejo molino de
viento? No. Sus aspas, por cierto, giran al viento, quedan inmediatamente entregadas
a su soplo. Pero el molino de viento no abre las energias de la corriente para

almacenarlas.

(...) La central hidroeléctrica estd puesta (gestellt) en la corriente del Rin. (...) La
central hidrdulica no estd construida en la corriente del Rin como el viejo puente de
madera, que desde hace siglos enlaza una orilla con la otra. Mds bien, el rio tiene el
paso obstruido en la central de electricidad. Lo que ahora como rio, a saber, como
abastecedor de energifa hidréulica, lo es por esencia de la central. (...) El desocultar
que domina por completo la técnica moderna tiene el cardcter del poner en el sentido
de la provocacién. Esta acontece en tanto es abierta la energia oculta en la naturaleza,
lo abierto es transformado, lo transformado almacenado, lo almacenado a su vez
distribuido, y lo distribuido nuevamente vuelto a cambiar de direccién. Abrir, trans-

formar, almacenar, distribuir, conmutar, son modos del desocultar.”®

Heidegger veu en la técnica una manera de fer-se present de I'ésser, que porta associat
el perill de convertir-se en I'tinica manera possible. Considerar la realitat com a “reser-
va disponible” implica el perill de considerar el mateix home també com a “reserva
disponible”, la qual cosa posaria la definicié de ’home i de la seva vida en funcié de la
tecnica. “En el fondo, la propia esencia de la vida debe entregarse en manos de la
produccidn técnica. (...) Efectivamente, el uso de maquinaria y la fabricacién de armas
no son ya en absoluto la propia técnica, sino s6lo el instrumento mas adecuado para la

instauracion de su esencia en el medio objetivo de sus materias primas (...).

Lo humano del hombre y el caracter de cosa de las cosas se disuelve, dentro de la
produccién que se autoimpone, en el calculado valor mercantil de un mercado que,

5. HEIDEGGER, M., “La pregunta por la técnica”, a Epoca de filosofia, 1, Barcelona, 1985, p. 4-15.
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no s6lo abarca como mercado mundial toda la tierra, sino que, como voluntad de la
voluntad, mercadea dentro de la esencia del ser y, de este modo, conduce todo ente
al comercio...”.%

Com veiem, també en Heidegger ens trobem amb 'advertiment del perill d’absolu-
tisme per part de la técnica moderna, un absolutisme que condiciona la possibilitat
d’una ética intercultural.

Les dues técniques de Jonas

Hans Jonas parla de tecnica premoderna i de técnica moderna. Afirma que, en la
técnica premoderna, els termes possessio i estat son claus per a la seva descripcid,
mentre que, en la tecnica moderna, s’ha de parlar d ‘empresa, de procés i d’impuls. Si
els conceptes que descriuen la primera especie tecnica estan relacionats amb una
certa immobilitat, els que descriuen la segona transmeten una idea de dinamisme.

En la tecnica premoderna, 'inventari d’eines i processos avanga lentament i, en molts
casos, es pot parlar d’equilibri; un equilibri entre finalitats i mitjans que podia durar
molt de temps i que sovint es relacionava amb un optimum de competencia técnica.
Aixi, assenyala Jonas: “En conjunto, las grandes culturas cldsicas habian alcanzado
relativamente pronto un punto de saturacidon tecnoldgica (...) y posteriormente
hallaron pocas razones para ir mds alla”.” Tot i que, durant la técnica premoderna,
també s’ha parlat de revolucions i canvis sobtats, Jonas afirma que en aquestes des-
cripcions cal reconeixer una falsa perspectiva del temps, més que no pas una veloci-
tat alta en la successi6 dels esdeveniments. En la tecnica premoderna no existeix una
idea de desenvolupament i progrés tecnic continu, no hi ha un metode especific de
construir progrés iles ciencies naturals tampoc es conceben com el coneixement que
pot orientar les arts.

Per contra, en la téecnica moderna, I’ optimum, si se’'m permet, és el desequilibri. “(...)

Madrid, Alianza, 1995.
7. Jonas, H., Técnica, medicina y ética, Barcelona, Paidés, 1996, p. 17.
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el progreso no es un adorno de la moderna tecnologia ni tampoco una mera opcién
ofrecida por ella, que podemos ejercer si queremos, sino un impulso inserto en ella
misma...”.® Les causes d’aquest dinamisme son diverses segons Jonas. La pressi6 de
la competencia —en la recerca del benefici, del poder, del prestigi...— ; Paugment de
la poblaci6 i ’exhauriment de recursos naturals —creats, en definitiva, per la propia
técnica—; la necessitat de control; i, finalment, “explicaciones mds especulativas de
esa incansable dindmica, como la del ‘alma fatstica’ de nuestra cultura occidental,
de Spengler, que la impulsa irracionalmente a lo infinitamente nuevo y a posibilidades
sin sondear por su propia voluntad; o la de Heidegger, de una decision igualmente
propia del espiritu occidental de la voluntad de ilimitado poder sobre el mundo de

las cosas, decisiéon que se ha convertido en su destino.”

La idea d’un progrés sense limits es troba darrera d’aquest dinamisme, una idea que
prové de la simbiosi entre ciéncia i técnica i que queda confirmada per 'esclat tecnic
que comenga a manifestar-se amb I'inici de la Revolucié Industrial.

Per Jonas, la técnica moderna ha perdut el caracter de mitja per convertir-se en fi,
“[el prestigio prometeico de la técnica moderna] lleva a sus albaceas a la tentaciéon de
revestir su infinita actividad de la dignidad de los mds altos objetivos, es decir,
de elevar a fin lo que empezé siendo medio, y ver en él el verdadero destino de la
humanidad”.! Com veiem, el filosof jueu alemany també denuncia el perill d'una
técnica absoluta.

Mentre Ortega i Heidegger no treuen conseqiiencies explicites des del punt de vista
etic de les seves reflexions sobre la técnica, el que si que ho fa és Jonas. Al seu Principi
de responsabilitat, publicat el 1979, afirma que el gran poder que té la técnica moder-
na amplia el camp de responsabilitats de ’ésser huma. No és només la ciutat —les
relacions de ’home amb ’home— que demana la seva cura, sin6 que la naturalesa i
les generacions futures també la hi demanen. Si afegim que cal tenir present, a més

8. Ibid, p. 19.
9. Ibid, p. 20-21
10. Ibid, p. 24.
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de la fonamentacié de la praxi individual, una fonamentaci6 de la praxi col-lectiva,
ens trobem amb les tres caracteristiques que distingeixen I’etica oferta per Jonas de
etica tradicional. Jonas proposa el segiient imperatiu: “Obra de tal modo que los
efectos de tu accidén sean compatibles con la permanencia de una vida humana

auténtica en la Tierra”.!!

L’increment en la poténcia i en I'extensié de la tecnica ha fet que aquesta s’hagi
convertit en una amenaca. La que havia de deslliurar-nos de les constriccions de la
naturalesa ha esdevingut un perill. Davant els problemes que presenta la técnica, les
solucions tecniques resulten insuficients per si soles; cal una etica que guii la praxi.
En aquest sentit, son significatives les paraules d’Igor Kazachkov, un dels tecnics de
la central de Txernobil, tot fent referéncia a 'accident a la central: “A veces pienso en
lo que necesitamos para impedir que eso vuelva a suceder. No estoy hablando de
tecnologia (...), sino de personas. En los paneles de control no s6lo deberia haber

personal altamente cualificado, sino también personas mads libres.”!2

Si acceptem les premisses de Jonas, aleshores el control de la tecnica ha de ser una
prioritat quan es pensi en una etica per a I’era de la tecnica.

Les dues técniques d’Ellul

Jacques Ellul distingeix dues fases tecniques, una primera que fa referéncia a la técni-
ca anterior al segle XVIII, que anomena tecnica tradicional, i una segona, posterior,
que defineix com a técnica moderna.

Si ens centrem en les tecniques tradicionals i, en concret, en les societats primitives,
malgrat que les tecniques magiques ocupen molts aspectes de la seva vida, no és pas
la consideraci6 técnica la que preval siné la religiosa. A mesura que ens apropem a
les societats historiques, la importancia de les técniques disminueix i la vida dels
grups esdevé fonamentalment no tecnica.

11. Jonas, H., El principio de responsabilidad, Barcelona, Herder, 1995, p. 40.
12. MEDVEDEY, Z., El legado de Chernobil, Barcelona, Pomares-Corredor, 1991, p. 55.
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Les activitats de relacié humana estaven per sobre de la tecnica. “Per a ’home primi-
tiu, i fins i tot més tard a la historia, el treball és una condemna i de cap manera una
virtut. Val més abstenir-se de consumir que treballar molt”."> L’esclavatge va ser
una altra resposta davant la visi6 negativa del treball. Les dues postures impliquen
un desenvolupament técnic limitat. De fet, durant aquests periodes, “’home mai no

ha esperat massa de la técnica”.!

Una segona caracteristica de la técnica tradicional és que els seus mitjans son
limitats. Com també assenyalava Jonas, durant aquest periode, a la poca diversi-
tat de mitjans per a un mateix fi s’hi afegeix el poc esfor¢ destinat a la perfecci6
d’aquests mitjans. Lluny de construir nous instruments, es prefereix estendre i
millorar la seva aplicaci6: “es tracta de compensar mitjangant I’habilitat de obrer
la deficiencia de I’eina”. Com observa Ellul, aixd ultim també és una técnica,
pero deslligada del que anomenem tecnica instrumental perque se centra en I’ha-
bilitat de cada home, en les seves caracteristiques particulars, cosa que tendeix a
eliminar la tecnica instrumental. El nostre temps, caracteritzat pel nombrds crei-
xement d’eines i maquines, fa dificil que ’home aconsegueixi un coneixement
profund d’aquestes.

Una altre tret distintiu de la técnica tradicional rau en el seu localisme. Ellul, de la
mateixa manera que Jonas, destaca el caracter tancat dels grups socials i les limita-
cions dels mitjans de transport de que es disposava en aquells temps. Tot aixo va
provocar una difusié lenta i dificultosa de les tecniques. De fet, aillament respon a
un factor de fons: les tecniques concretes d’una civilitzacié sén un element constitu-
tiu més de la societat en que es practica. “[La civilitzacié] estava formada per ele-
ments nombrosos i diversificats (...) i d’entre tots aquests elements que es relaciona-
ven entre ells, segons formes especifiques, la técnica apareixia com un més d’ells. La
técnica estava lligada als altres (...). De la mateixa manera que una civilitzacié no era
intercanviable amb una altra, la técnica restava tancada en aquest marc i no podia
esdevenir universal (...). Geograficament, no hi podia haver transmissié técnica per-

13. Erru, J., La technique ou 'enjeu du siécle, Paris, Economica, 1990, p. 61.
14. Ibid, p. 61.
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que la técnica no era una mercaderia andonima, siné que duia la marca de tota una

civilitzacio (...)”.°

Pero, a banda de Pexpansié geografica reduida, també es déna una limitacié en la
velocitat de desenvolupament técnic. Sense entrar ara en els detalls d’aquesta lenti-
tud, podem extreure’n una conseqiiencia: el ritme pausat de la innovacié tecnica
permetia que ’home adaptés la técnica a ell, no era ’home qui s’adaptava a les técni-
ques.

Logicament, en un context com el descrit, dificilment es donara una uniformitzacié
técnica. Aspectes com estetica i la satisfaccié influien en el treball técnic i, si bé
també es cercava l'eficacia, no era més que un altre element a tenir present. Aquesta
forma de procedir va desapareixer al segle XIX, quan es va imposar definitivament
Peficacia. Malgrat els timids intents d’introduir estetica i moral, aquests elements
sempre van restar supeditats a ’eficacia. Curiosament, el fet de centrar-se en lefica-
cia produira una explosi6é d’elements tecnics, “quan més progressem, més ens ado-
nem que hi ha una altra causa de la diversificacid: per tal que 'instrument sigui
perfectament efica¢ ha d’estar perfectament adaptat (...). Quan més adaptat i precis
ha de ser I'instrument, menys polivalent pot ser. Apareixera doncs una diversificaci6

dels aparells técnics...”. 16

Segons Ellul, les caracteristiques de la técnica tradicional reservaven a ’home la pos-
sibilitat d’eleccid. “El fet que les tecniques estiguin a I’alcada de ’home li atorga la
facultat de repudiar-les i de prescindir-ne. Hi ha una possibilitat d’eleccié, no només
pel que fa a la seva vida interior, sin6 que també pot fer-ho amb la seva forma de
vida, i ,malgrat tot, pot viure perfectament. (...) L’evolucié no és una logica de des-
cobriments i una progressi6 fatal de les tecniques siné una interaccié de leficacia

tecnica amb la decisi6 efica¢ de ’home”."”

15. Ibid, p. 64.
16. Ibid, p. 69-70.
17. Ibid, P. 72.
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Practicament, cap dels trets definitoris de la técnica tradicional es pot aplicar a la
técnica moderna. La técnica actual, com afirmavem a I'inici d’aquestes reflexions, té
un desenvolupament accelerat i s’esta estenent per tot arreu i a totes les activitats
humanes, la qual cosa condueix a una homogeneitzacié que pocs s’atreveixen a dis-
cutir.

El pensador frances afirma que la racionalitat i artificialitat s6n dues caracteristi-
ques evidents de la técnica moderna. La primera arracona Pespontaneitat i la creati-
vitat, la segona palesa I’oposici6 entre tecnica i natura; la tecnica moderna dificilment
permet un equilibri amb el medi natural, 0, com a minim, el fa molt problematic.
Pero, a més d’aquestes caracteristiques, Ellul n’assenyala d’altres com, per exemple,
I’automatisme de la decisid técnica, 'autocreixement i I’'universalisme técnic.

“L’automatisme és el fet pel qual 'orientacié i les decisions tecniques s’efectuen per
elles mateixes (...). No és propi parlar d’elecci6 pel que fa a la mida entre tres i qua-
tre: quatre és més gran que tres. Aixo no depen de ningu (...). La decisid, pel que fa a
la técnica, és actualment del mateix ordre”.!® L’home esdevé, en aquest marc, un
simple recol-lector de dades, una tasca que podria realitzar un ordinador perque el
criteri ja esta predeterminat. Relacionat amb aixo tltim, hem de dir que la idea d’anar
en contra d’aquest automatisme, en molts casos, és vista com una posicio retrograda
davant el progrés de la humanitat.

Per altra banda, la trobada de la técnica amb els espais tradicionalment no teécnics
condiciona de forma important aquests dltims, perque entrar en competéncia amb
la tecnica des d’altres dominis —tradicid, moral, etc.— és practicament impossible a
causa de la potencia eficag de la técnica. “Aixi doncs, no hi ha absolutament llibertat
d’eleccid. Estem, actualment, en un estadi de ’evolucié historica d’eliminacié de tot

allo que no és tecnic”."?

El lliurament gairebé total a la técnica per part de 'home, aixi com la creacié instan-

19. Ibid, p. 78.
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tania de nous camins per cada innovacié técnica que es produeix, impliquen
l'autocreixement de la técnica.

El pensador frances mostra dues manifestacions de 'universalisme que imposa la
tecnica, una des del punt de vista geografic i I'altra des de la perspectiva qualitativa.
Pel que fa a Pextensié de la tecnica arreu no hi ha cap dubte; i que aquesta extensiéd
tendeix a uniformitzar les diferents cultures també és dificil de negar. Tot i que a
d’altres regions no es van donar ni es donen les condicions favorables que van existir
a Occident per a arrelament i creixement de la técnica, aquesta, un cop desenvolu-
pada, no té dificultats per superar els possibles entrebancs amb que es troba, gracies
a la seva poteéncia. El comerg i la guerra sén causes de 'expansi6 de la tecnica.

La “invasié” tecnica, en termes d’Ellul, “no produeix una simple adhesié de valors
nous a valors antics (...).No es posa vi novell en bétes velles; les velles botes estan en
cami d’esclatar. Aquestes civilitzacions antigues s’enfonsen en contacte amb la técni-
ca”. Sovint, segueix Ellul, es diu que la responsabilitat d’aquestes transformacions
no recau només sobre la tecnica i es parla de la superioritat intel-lectual d’Occident,
la pobresa d’altres civilitzacions, etc. pero en realitat tot remet a un problema tecnic;
la superioritat d’Occident és clara en la técnica, perd potser no en altres aspectes i,
sovint, es jutgen les altres civilitzacions des de parametres técnics. La técnica, quan
penetra en una societat no tecnica, tendeix a transformar aquesta societat per crear el
millor mitja per desenvolupar-se, “dissocia les formes sociologiques, destrueix els
marcs morals, fa esclatar els tabus socials o religiosos, dessacralitza els homes i les
coses 1 redueix el cos social a una col-leccié d’individus (...). L’home perd el sentit
social i comunitari en contacte amb la técnica, al mateix temps que els elements que
el sostenen es trenquen per efecte de les tecniques (...). El mateix home ha estat

guanyat per la tecnica i esdevé un objecte de la tecnica.”?

Ellul denuncia que en el medi técnic en que vivim, ha aparegut una anomenada
“etica tecnica”, caracteritzada per ser una “moral de comportament” i per excloure
la problematica moral. El comportament que es busca és aquell que li va millor al

20. Ibid, p. 115-116.
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medi tecnic i que no es fonamenta en el resultat de raonaments morals ni en els
ideals... “El comportament valid a 'univers tecnic s'imposa a I'evidéncia i s’assisteix
a una identificaci6 entre la decisi6 moral personal del bé i el desenvolupament mate-
rial social: hi ha confusi6 entre el bé i la prosperitat (Pestar bé)”.

Al mig de Pentramat tecnic no hi ha lloc per acusar la técnica, quan hi ha problemes
és perque 'home no sap utilitzar-la. Els valors associats a la tecnica (normalitat,
eficacia, exit, treball, consciéncia professional...) sén els que prevalen i els que quali-
fiquen el nostre comportament. Aquesta moral técnica col-lisiona amb la moral “tra-
dicional”, tot devaluant-la.

Per altra banda, Ellul sosté que molts dels problemes que origina la técnica provenen
de la seva potencia. De la mateixa manera que hem vist com Ortega i Jonas posaven
de relleu Pextraordinaria poténcia de la tecnica moderna respecte d’altres eépoques,
Ellul també ho fa. El pensador francés mostra la contradiccié entre poténcia i valors.
Per ell, tot creixement de poténcia provoca una regressi6 o un abandonament dels
problemes i compara el poder de la téecnica amb el poder d’un estat. Aixi, assenyala
que, de la mateixa manera que quan un estat esdevé totalitari (de poténcia maxima)
no respecta cap valor que no estigui al seu servei, amb la tecnica passa el mateix. Si en
un estat totalitari o en una tecnica totalitaria no hi ha limits per al seus poders,
aleshores el problema eétic desapareix. Aixi doncs, no ens ha d’estranyar que es for-
mulin maximes que defensin una mena d’imperatiu tecnic:

“Tota recerca etica no pot, aleshores, referir-se més que a 'ordre dels mitjans. Po-
dem descartar el problema “fins-mitjans” perqué sembla, cada vegada més, que els
pensadors es posin d’acord sobre la impossibilitat de dissociar actualment els dos.
(...) La potencia i 'envergadura dels mitjans tecnics actuals cobreixen totalment el
camp del nostre pensament, de la nostra vida i no deixen cap espai als fins extratecnics”.

Davant del sistema tecnic i de I’ética tecnica, Ellul proposa una etica que permeti que
I’home superi el somnambulisme que li provoca el fenomen técnic. Aquesta ética ha
de ser una etica de la no-potencia, de la llibertat, dels conflictes i de la transgressié.
Ha de ser una ética de la no-poteéncia perque ’'home ha d’acceptar no fer tot allo que
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podria. No és pas impotencia, sind desig conscient de rentdncia. Ellul considera que
aquesta proposta pot aplicar-se a tots els nivells: des de 'ambit personal (no voler
portar el cotxe al maxim, no disposar de aparell més potent...), fins al col-lectiu
(sistemes economics alternatius...).

Aquest etica demana que quan els tecnics no sén capagos de preveure amb certa
precisi6 els efectes d’'una técnica s’eviti posar-la en marxa. No es pot deixar de veure
una similitud amb les idees que manifesta Jonas, tot i que Ellul no parteix de ’heu-
ristica de la por.

La no-poteéncia demana establir limits, una tasca que segons el pensador frances és
clau en la constitucié de la cultura i la societat, perque I'il-limitat és la negaci6 de la
cultura i d’allo propiament huma. Aixi, afirma: “Només quan ’home ha apreés a ser
lliure ha estat capag de limitar-se.”

Es també una ética de la llibertat. Si abans I’home trobava elements que el condicio-
naven en certs aspectes de la natura i la tecnica el va alliberar d’alguns d’aquests
elements, ara el fenomen técnic es presenta, per la seva poténcia, com un element
problematic i coercitiu. Cal, doncs, alliberar-se’n.

Mentre que, com hem vist, la tecnica tendeix a I'estandarditzacié, a la uniformitat
—1 aixo ha estat valorat com una forma d’evitar els conflictes— no s’ha d’oblidar
que els conflictes dins els grups humans permeten moure’s i avangar. Com ja s’ha
dit, el conflicte no és necessariament negatiu; algunes maneres de resoldre’l si que ho
poden ser. Dins el medi tecnic, el conflicte gairebé sempre és vist com a sabotatge
perque trenca 'homogeneitat que permet a la tecnica la seva maxima eficacia.

Finalment, es tracta d’una ética de la transgressié perque pretén anar més enlla dels
limits que produeix el propi fenomen tecnic. Ho fa des de la dessacralitzacié de la
técnica, amb la critica de certes il-lusions de progrés i amb la dentincia dels costos
reals del progrés.

Una ética per a la interculturalitat hauria de contenir aquests pressuposits basics que
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es desprenen de la reflexié d’Ellul. Si no es fa, correm el perill que totes les cultures
que s’aproximin a la cultura del “mén desenvolupat” acabin dissolent-se en ella a
causa de la seva potencia tecnica, i que totes les possibles diversitats essencials quedin
reduides a una uniformitat grisa, perfectament adaptada al medi teécnic. Si no es fa,
potser ens caldra donar la raé al poeta:

(...)

Buideu-vos les butxaques, aixo si,

de somnis, de llegendes, d’esperances.
Llenceu-ho al riu, que I’aigua ho purifiqui;
és un consell d’amic;

la delicada funcié digestiva [de Ia fabrica]
no tolera residus que no es venen.
Orienteu-vos de cara al progrés

—en som fills, no ho sabieu?—

ino oblideu que sempre

val més tenir que no pas penedir.

(.

21. Marti 1 Por, M., La fabrica, Barcelona, Edicions 62 (Edici6 especial per a El Observador), 1991,
p. 81.




Es possible una ética intercultural?
Els drets humans i el pluralisme cultural

Agusti Nicolau






INTRODUCCIO

Personalment, davant de la proposta d’una ética intercultural, tinc més dubtes i pre-
guntes que no pas certeses i respostes, tant a nivell de la seva possible funcid, o dit en
altres paraules, de la seva rad de ser, com del seu possible contingut.

En relaci6 a la seva rad de ser, em pregunto si una ética intercultural hauria de servir
per contribuir a la gesti6 de la vida en comu en el que hom anomena societat
multicultural —fet que comportaria una clara vocacié local— o si hauria de ser una
etica d’abast mundial, que ajudés a gestionar els conflictes interculturals, previsible-
ment accentuats pel procés de globalitzacié actual. Nogensmenys, potser cal assumir
que ha de tenir les dues funcions, amb tot els problemes que es deriven de la dificul-
tat de formular principis d’arrel intercultural que tinguin validesa per a un camul de
situacions diferents i particulars arreu del mén.

Per altra banda, se’m fa francament dificil imaginar quins serien els seus continguts,
ja que no arribo a concebre principis i criteris d’actuaci6 unics i alhora permanent-
ment interculturals. Més concretament, en relacié als continguts d’una ética
intercultural, crec que hi ha dos possibles posicionaments:

plantejar un dialeg i una aproximaci6 intercultural sobre I'¢tica que permeti esta-
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blir ponts de comprensié entre diferents etiques, que serveixi pel mutu enriqui-
ment de totes i cadascuna d’elles —sense que aix0 hagi de ser considerat com un
pas previ a la formulacié d’una sola ética;

plantejar un dialeg i una aproximacié intercultural sobre I'¢tica que sigui un pas
previ a la formulacié d’una nova etica amb vocacié universal i superadora de les
diferents etiques inscrites en contextos culturals particulars.

El que, per ara, no veig ni possible ni viable, és el fet de pensar que es pot formular
una etica permanentment intercultural o, dit d’una altra manera, una ética universal
i alhora intercultural. Certament, la pulsié universal és molt propia del pensament
dit occidental en el seu conjunt, i especialment en el marc de la modernitat, com a
expressié d’una tendéncia vers el monisme, ja sigui religios o laic (més propers del
que hom pugi imaginar a simple vista' ). Ara bé, aquesta tendéncia no és ni universal
ni transcultural.

En aquest article la meva intenci6 no és pas la de respondre a aquestes preguntes, ni
resoldre aquestes qiiestions, sind més aviat posar de manifest les dificultats profun-
des que sorgeixen a I’hora, no ja de pretendre formular una ética intercultural, sind
quan hom vol abordar interculturalment I’ética o desenvolupar una perspectiva
intercultural de Petica.

No es tracta pas d’una tema facil que hom pugui resoldre rapidament amb quatre
idees vagues i ben intencionades, ja que el que hi ha en joc s6n qiiestions molt im-
portants referides, no tan sols a la dignitat de les persones, sin6 també al sentit de
Pexistencia, a la ubicacid i I’articulacié de 'anthropos, del cosmos i del Misteri en el
teixit de la Realitat, aixi com al sentit de coheréncia i cohesié entre aquestes tres
dimensions. Per dir-ho en altres paraules, prendre seriosament una perspectiva

1. Crec que les expressions del tipus “Un sol Déu, un sol Rei, un sol mercat, una sola cultura politica
(democracia), una sola ética (drets humans) etc., malgrat les diferéncies historiques que presenten
—de contingut i de finalitat— manifesten una mateixa pulsié primigenia (monisme excloent de la
diversitat) i una mateixa incapacitat ontologica (assumpcié del pluralisme no dualista de la realitat).
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intercultural en el camp de I’etica no es pot fer tenint en compte tan sols la dimensié
antropologica (ni que sigui la prioritzada, quasi de forma exclusiva, pel pensament
modern), sind que, alhora, caldra integrar-hi la dimensi6 cosmica i la divina o, si ho
preferim, la misterica.

Per tal de posar de manifest aquestes dificultats, en aquest article només exploraré la
dificil i alhora apassionant relaci6 entre drets humans i pluralisme cultural, tot tenint
en compte els treballs i investigacions que s’han dut a terme des de ja fa molts anys per
en Raimon Panikkar, en Robert Vachon i, més recentment, en Christoph Eberhard.?

CONSIDERACIONS A L'ENTORN DE LA CULTURA

Abans, pero, d’abordar una metodologia de la interculturalitat que anomenem
diatopica i dialogal, que presentarem a ’apartat Una hermeneutica diatopica i dia-
gonal per la interculturalitat (p. 242), plantegem una serie de precisions a I’entorn de
la nocié de cultura que considerem del tot necessaries per comprendre millor la
proposta plantejada.

La cultura no és una dimensié entre d’altres

La nocié de cultura ha estat i és una de les més problematiques i controvertides en el
camp de les cieéncies socials i humanes. Ja sigui per negar-li tota importancia o, al

2. Raimon Panikkar, filosof i tedleg catalano-hindd, és un dels maxims exponents en el camp de la
reflexié filosofica a 'entorn de la interculturalitat. Robert Vachon ha estat director de I'Institut
Intercultural de Montréal (1970-1980) i fundador de la seva revista de recerca, Interculture, el
1968, que actualment segueix dirigint. Cristoph Eberhard és un jove jurista i antropoleg format al
Laboratoire d’Anthropologie Juridique de la Sorbonne. Aquest article no pretén ser original, sin6
fonamentalment una presentacié al més clara i sistematica possible de les recerques d’aquests tres
autors amb la finalitat que ens siguin utils per a clarificar les relacions i conflictes entre ética i
interculturalitat.
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contrari, per situar-la al centre de tota perspectiva, actualment la nocié de cultura no
deixa ningu indiferent en ’'ambit de les ciéncies socials i humanes.?

La noci6 de cultura habitualment és utilitzada en diversos sentits que, sense exclou-
re’s, son diferents, ja que fan refereéncia a realitats diverses. A grans trets, podem
assenyalar tres grans definicions o concepcions de la nocié de cultura:

+ La que fa referéncia a les arts i produccions intel-lectuals: pintura, escultura, ma-
sica, literatura... En aquest sentit la cultura seria tota aquella produccié d’una
societat donada destinada al gaudi estetic i/o espiritual.

+ La que fa referencia als valors subjacents en tota societat i que estructuren i con-
dicionen el seu desenvolupament i configuracié. La cultura seria, llavors, la part
amagada, les arrels que donen vida a I’arbre social.

+ La que fa referéncia a un mode de vida global que compren tots els aspectes i
dimensions d’una societat humana en un moment donat del temps i de l'espai.

De les tres possibilitats, creiem que la tercera és la que ofereix el marc d’analisis més
convenient i ajustat a la realitat, especialment per a tot alld que fa referencia a Pambit
de la interculturalitat. Si la reprenem, per tal d’anar una mica més lluny, podem
formular-la aixi:

La cultura és el conjunt de creences, mites, sabers, institucions i practiques a través
de les quals una societat o grup huma afirma la seva preséncia en el mon i assegura
la seva reproduccio i 1a seva persisténcia en el temps. Amb d’altres mots, un mode de
vida que comprén tota la realitat existencial de les persones i comunitats d’una soci-
etat i no tan sols les arts, el folklore o les creences. (Crespo i Nicolau 1998: p. 4)

3. En el marc d’aquest article no entrarem en aquesta controversia, per més interessant que pugui
ser, cosa que no significa una manca de posicionament sobre el tema, tal com el lector podra cons-
tatar per ell mateix. Per una visi6 historica de conjunt sobre 'tis de la nocié de cultura en les ciencies
humanes, vegi’s Cuche 1996, tot i que no compartim algunes de les seves consideracions.
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De fet, no existeix d’'una banda la cultura i de laltra els valors, 'economia, la politi-
ca, la ciéncia, la tecnologia, la religid, la medecina, la justicia, ’organitzacié social,
les arts, el folklore... com si fossin dimensions totalment separades i autonomes. En
aquesta perspectiva, no té sentit dir que “aix0 és cultural i aix0 és politic, economic o
social”, ja que no hi ha cap acte politic, economic, cientific, religios, juridic, social...
que no sigui cultural, és a dir, inscrit en una matriu cultural donada.

Elements configuradors de tota cultura

Si prenem la noci6 de cultura en el sentit ampli integrador de totes les dimensions de
la realitat, llavors, per tal de comprendre millor la seva complexitat, podem identifi-
car tres grups diferents d’elements.

+ el que fa referencia als tres nivells d’estructuraci6 dels elements que la confor-
men;

+ el que fa referéncia a les tres dimensions o pols al voltant dels quals s’estructuren
elsvalors;

+ el que fareferencia a les tres dimensions ontondomiques.
Els tres nivells estructurals de tota cultura4

Com a proposta analitica, creiem que en tota cultura podem parlar de 'existéncia de
tres nivells estructurals, a partir dels quals es conformen les identitats culturals. En
aquest sentit, podem dir que tota identitat cultural esta conformada per Iarticulacié
d’uns valors, d’unes institucions i d’unes practiques en tots els ambits de la realitat.
Es important que quan parlem de la cultura i de la identitat cultural sapiguem situar
els elements que identifiquem i analitzem en el seu lloc.

4. Aquesta concepcid estructural de la cultura ha estat desenvolupada per Kalpana Das, actualment
directora de I'Institut Interculturel de Montréal. La trobem recollida a Vachon 1995: 58.
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Si seguim I'analogia de I’arbre, podem parlar d’'un primer nivell on se situen els
valors, les creences i els mites® profunds, que sén les arrels de tota cultura i que
permeten tant I’estabilitat i la solidesa com la seva permaneéncia i reproduccié. Es un
nivell forca estable, que no canvia facilment ni rapida, siné amb uns ritmes forca
lents. La seva visibilitat és molt reduida, especialment per aquell que en forma part.

Un segon nivell el formarien les institucions, formals o informals, mitjancant les
quals aquests valors i creences prenen forma en diversos ambits de la realitat, tot
estructurant els comportaments i formes d’actuacié dels membres de la societat en
quiestié. Analogament, podem dir que es tracta del tronc de ’arbre. La seva visibilitat
és major que no pas la dels valors o creences i el seu ritme de canvi i transformacié
continua essent lent, tot i que potser menys que el dels valors.

Un tercer i darrer nivell el formarien les practiques concretes —inscrites en el seu
marc institucional corresponent—, que sén la dimensié més visible i evident des de
Iexterior de la cultura en qiiestio. Analogament, serien les branques i fulles de I'ar-
bre, que poden experimentar canvis i modificacions forga rapids i importants, molt
més que el nivell del tronc. Es el primer nivell que percebem quan entrem en contac-
te amb una altra cultura.

Aquesta analogia de I’arbre, amb totes les seves limitacions, és ttil perque ens ado-
nem que quan parlem de relacions i conflictes interculturals cal saber a quin nivell
ens situem. No és el mateix el nivell de practiques, el nivell institucional o el
nivell dels valors. En linies generals, podem dir que arribar a acords i ajustaments a nivell
de les practiques quotidianes —fora de casos molt extrems d’incompatibilitats— és
quelcom factible i possible; fer-ho a nivell institucional, tot acceptant una pluralitat
d’institucions a nivell de regulacié de la dinamica social, ja és una tasca extremada-

5. Per mite entenem no una historia fantastica, siné allo en que hom creu sense ser conscient que hi
creu. Es la llum que ens il-lumina la realitat i ens la fa intel-ligible, perd que no podem mirar de cara.
Per exemple, en el cas de la cultura occidental moderna, podem parlar del mite de la historia, en el
sentit que hom hi viu immers amb una percepcié evolucionista i de progrés lineal cap endavant que
condiciona i configura moltes actuacions en els més diversos ambits de la realitat: economia, politi-
ca, educacio...



Es possible una ética intercultural? Els drets humans i el pluralisme cultural @

ment dificil, sobretot pel fet que 'estat-nacié modern es concedeix el dret exclusiu
de la regulaci6 de la dinamica social; finalment, a nivell dels valors i de les creences,
és on les incompatibilitats entre cultures poden arribar a ser totals, tot i que a voltes

els conflictes no apareguin o no es percebin clarament.

Aquesta incompatibilitat a nivell dels valors s’explica pel fet que les creences i el
mites profunds no sén, estrictament parlant, construccions racionals, sin6 el resultat
de dinamiques historiques i socials molt complexes i 'expressié del dinamisme plu-
ralista de la Realitat en ella mateixa.

Theos, Anthropos i Cosmos: la dimensié cosmoteandrica de tota cultura

Habitualment, quan hom parla dels valors d’una cultura, ho fa d’'una manera desor-
denada, tot identificant elements dispersos sense trobar o establir una relacié entre
ells. Parlar dels valors sempre resulta dificil, en gran part pel fet que pertanyen —fins
a cert punt— al mén de les creences i, per tant, no es tracta d’una realitat estrictament
conscient, racional i calculada, sin6 d’una realitat molt més intima i profunda, que
sovint sobrepassa fins i tot aquell que hi viu immers.

Per tal de poder copsar i situar millor el mén dels valors, que és present i fonamental
en tota cultura, creiem que pot ser d’una gran ajuda el fet de relacionar-los amb les
tres dimensions constitutives de la Realitat en tota la seva complexitat: el divi, ’hu-
maiel cosmic. Dit en paraules del filosof Raimon Panikkar, la Realitat en ella matei-
xa és cosmoteandrica (Panikkar 1991: 78-102), per tant, tota cultura posseeix i arti-
cula una concepci6 de 'ésser huma, una concepcié de la dimensié divinaiuna con-
cepci6 de la dimensié cosmica, aixi com les relacions i jerarquies que s estableixen
entre elles.

No hi ha cap valor etic, moral o religiés que no pugui ser posat en relacié directa,
implicita o explicita, almenys amb una d’aquestes dimensions. Comprendre els va-
lors iles creences d’una cultura demana coneixer i comprendre 'articulaci6 i la con-
figuracié de la seva dimensi6 cosmoteandrica, tant les caracteristiques dels elements
que la conformen com les relacions i jerarquies entre tots ells.
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Mythos, Logos i Misteri: la cultura és més que simple racionalitat

Quan hom estudia o simplement s’interessa per una cultura diferent de la propia, té
la tendéncia a analitzar-la i comprendre-la des d’un punt de vista estrictament raci-
onal. Hom cerca, llavors, explicacions lligades al materialisme historic, al funciona-
lisme, a Pestructuralisme... tot esperant trobar una coheréncia logica i racional del
conjunt. Si hom no la pot trobar, s’accepta que, o no ha aconseguit descobrir-la
—tot i que aquesta existeix— o, en el pitjor dels casos, s’afirma que la cultura en
qiiestio es troba en un estadi evolutiu inferior, sense haver assolit un minim de cohe-
réncia racional que expliqui i il-lumini allo que percebem. Tot element que no pot
ser equiparat a la pura i simple racionalitat, per més ampli que es faci aquest concep-
te, sovint és reduit a la irracionalitat, a la magia, a I'imaginari... elements que s6n
menystinguts, essent com sén elements fonamentals i creadors de sentit.

Aquestes actituds son el resultat directe de la tendencia, oberta amb la Modernitat,
de reduir la Realitat a allo que pot ser pensat. El ja famés Cogito Ergo Sum de René
Descartes, n’és un exemple evident: aquesta senténcia no només redueix el meu ésser
a la capacitat de pensar, sin6 que també redueix tota la Realitat a allo que pot ser
pensat.® El resultat és que dues altres dimensions constitutives de la realitat acaben
essent negades. Ens referim a la dimensié mitico-simbolica i a la dimensié mistérica
o de misteri. Si la primera és la capa més profunda de tota cultura, la darrera és
I'horitzé existencial vers el qual tota la realitat apunta i es dirigeix, més enlla del nom
que hom li doni concretament. Vegem-ho amb una mica més de detall.”

La dimensié mitico-simbolica fa referencia, no pas al que normalment des d’una
certa mentalitat moderna anomenem irreal, ficci6, fantasia, transcendental, imagi-
nari... sin precisament a allo “(...) que ens posa en contacte amb la realitat. ” (Panikkar
1975: p. 46). Es tracta d’un nivell més profund que el que ens ofereix 'ordre de la raé
reflexiva, conceptual i logica, ja que si aquest és pot definir com verbum mentis (la

6. No pretenem pas fer el procés de René Descartes, que amb aquesta afirmacié segurament no pretenia
pas arribar a aquest extrem, tot i que el resultat ha acabat essent, en molts casos, el que assenyalem.
7. En aquest apartat seguim la proposta innovadora de Robert Vachon, basada en la recerca filosofi-
ca de Raimon Panikkar (Vachon 1995).
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paraula del pensament), 'ordre mitico-simbolic és pot definir com el verbum entis
(la paraula de I’ésser). Es tracta d’una forma particular de la consciéncia que ens
serveix, també, per fer intel-ligible la realitat.

La dificultat es troba en el fet que aquesta dimensié mitico-simbolica no pot ser definida
ni explicitada, en darrera instancia, per la rad, perque precisament es tracta d’allo que no
és definit, no és pensat, no és dit, perd que és tan real com alld que percebem des de la raé.
Per a’home modern, connectar de nou amb la seva dimensi6 mitico-simbolica és quel-
com de molt dificil ja que, com assenyala amb justesa el filosof Robert Vachon,

(...) ’home modern no sembla ser conscient que la modernitat ella mateixa esta
basada en un mite, el de Ia raé i la historia. Rebutja fins i tot categoricament que
hom parli de la historia i la raé cientifica com de mites enmig d’altres, o de mites
simplement. Encara més, esta tan convengut que el que és racional, I0gic i definit és
real, que rebutja com a irreal tot allo que no compleix aquesta exigéncia. Aixo expli-
ca la seva resistencia i aversio profundes enfront de tota consciéncia mitica i de qual-
sevol dimensié mitica de Ia realitat. (Vachon 1995: p. 36)

No entrarem a explicitar la dimensi6 logica i racional de la realitat, ja que és la domi-
nant en els nostres dies i tots, d’una manera o altra, som conscients de llurs caracte-
ristiques i preséncia. Ara bé, si que volem assenyalar-ne succintament alguns ele-
ments. La dimensi6 logica compren tot alldo que pot ser pensat i, en ella, la veritat
correspon en darrer terme a una realitat conceptual. A partir d’aqui podem assenya-
lar quatre nivells o capes subsegiients (Vachon 1995: p. 65):

i) El logos en si mateix, identificat al pensament.

ii) El concepte/signe/terme que és un instrument del ogos.
iii) La rad, que és un vehicle del logos.

iv) La ciéncia, com a expressié del logos.

La dimensi6 logica és la interpretacié de Pexperiéncia a partir del logos i tota ella és
un producte de I'intel-lecte, cosa que no li treu pas valor sin6 que li delimita el ter-
reny i ’abast interpretatiu de la Realitat.
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Finalment, si la dimensié mitico-simbolica és alld que no es ni pensat ni definit, siné
cregut i la dimensi6 logica correspon a allo que és pensat i definit, llavors la dimen-
sié misterica correspondria a allo que no pot ser ni pensat ni definit, que supera tota
conceptualitzaci6 i tota simbolitzacid. Aixo no nega que el mite pugui ser el vehicle
del misteri i el logos la seva explicitacié conceptual; pero, en si mateix, el misteri no
és ni mite ni logos, ni tan sols un enigma que calgui resoldre, siné la llibertat total de
la Realitat que cal viure en tota la seva profunditat. Aquestes tres dimensions s’arti-
culen dinamicament tal com podem veure en ’esquema de la figura 1.

Figura 1: Doble dimensi6 (mitica i logica de la cultura)
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LA INTERCULTURALITAT: CONSIDERACIONS FONAMENTALS

Abans de presentar la proposta metodologica al voltant de la interculturalitat,
creiem util d’explorar la significacié i ’abast del terme o nocié d’interculturalitat.
El primer que cal assenyalar és el seu caracter polisemic; pot adoptar diversos
significats en funci6 de la persona o grup que I'utilitzi i el context en que es faci.
Molt genericament, podem dir que hom parla d’interculturalitat quan es produ-
eix una situacié de contacte (que pot ser critic, dificil o fins i tot traumatic) entre
realitats culturals diferenciades. També podem parlar d’interculturalitat com a
perspectiva d’estudi sobre un tema concret, en que es té en compte més d’una
cultura. Aixi podem fer, per exemple, un estudi intercultural sobre el temps o la
pau.

La interculturalitat en si mateixa no existeix

Personalment prefereixo parlar de dialeg intercultural més que d’interculturalitat
pel fet que considero que la interculturalitat, com a substantiu dotat d’un contingut
propi, no existeix, més enlla d’una abstraccié que, com a tal, no es ni aplicable ni
operativa.® La interculturalitat no pot existir independentment de tota altra realitat
substantiva a la qual aquesta qualifica. Aixi, si no podem parlar d’interculturalitat en
si mateixa, s que podem parlar, per exemple, de conflicte intercultural, de perspec-
tiva intercultural, de recerca intercultural, de situaci6 intercultural, de dialeg
intercultural, etc.

No es tracta pas d’un excés d’exigeéncia metodologica, siné d’una clarificaci6 neces-
saria que si no es du a terme, pot portar a una certa confusié entorn d’una nocié
adjectiva que passa a ser substantiva quan, de fet, la seva “substantivitat” li ve confe-

8. Passa una cosa semblant amb els diferents colors —que no existeixen en si mateixos siné com a
abstraccié—, i esdevenen reals en la mesura que son colors d’alguna cosa: pintura, fusta, metall,
paper... Ningd no ha vist mai el color vermell sense un suport material especific: ningd no ha vist
mai la interculturalitat sense una encarnaci6 substantiva en quelcom de concret.
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rida per la seva relacié amb realitats substantives. No obstant, en el present article,
per tal de facilitar la lectura utilitzaré el terme “interculturalitat”, tot tenint en compte,
perd, les precisions que acabo de realitzar.

Més enlla dels conflictes interculturals

Normalment, quan es parla de dialeg intercultural, hom cau en un cert reduccionis-
me pel que fa referéncia a la seva finalitat, tot plantejant-lo com un mitja per tal de
superar el que es consideren “conflictes interculturals”, ja siguin interpersonals o
comunitaris. Sense negar la realitat i validesa d’aquesta realitat, crec que cal anar més
enlla i explorar el dialeg intercultural des d’una perspectiva que permeti un enriqui-
ment de totes les cultures i una major capacitat de totes i cadascuna d’elles per fer
front als actuals reptes de la humanitat.

En aquest sentit, parlar de dialeg intercultural significa, no tan sols una estrategia
preventiva de conflictes, sin6 també —i especialment— una opcié orientada a
construir nous horitzons vitals per a totes les cultures, no pas per deixar de ser el que
sOn, sind per ser-ho més profundament i obertament. El dialeg intercultural esdevé,
llavors, un camp obert en el qual les persones i comunitats en interacci6 cerquen la
construcci6 (a partir del que sén i no del que altres desitgen que siguin) de noves
realitats integradores per a tothom.

Caracteristiques fonamentals del dialeg intercultural

Ara bé, més enlla d’aquesta definici6 genérica —que podriem qualificar de neutre—,
és possible donar un contingut i una orientacié precises a la nocié d’interculturalitat?
Nosaltres creiem que no només és possible, siné fins i tot necessari, especialment pel
fet que actualment hom utilitza aquest terme en sentits i intencions molts diverses.
Per tal de clarificar el terreny, creiem que la proposta feta per Robert Vachon és
d’una gran ajuda. Aquest autor, després de definir la cultura com un “mite englobador
i unificador en un moment donat del temps i de 'espai”, planteja els segiients punts
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—que nosaltres presentem resumidament— en relaci6 a la nocié d’interculturalitat
(Vachon 1995: p. 76-79):

a)

b)

c)

d)

e)

La noci6 d’interculturalitat és més profunda i amplia que la simple interetnicitat
i el simple contacte entre majories i minories culturals als quals sovint s’acostu-
ma a reduir.

No s’hauria d’utilitzar mai per estudiar una cultura o les relacions entre dues
cultures, a partir dels pressuposits d'una de les cultures o d’uns suposats criteris
neutres i aculturals. Caldria reservar-la només per expressar la trobada i contacte
entre cultures que té lloc a partir de les bases, fonaments, matrius i llocs tnics de
cadascuna de les cultures en presencia i a partir d’un horitzé comu.

Aix0 implica Pacceptacié del fet que aquesta interculturalitat provoqui un xoc
profund que faci trontollar els fonaments d’ambdues parts, cosa que comporta
una profunda crisi de llurs respectius simbols, mites, pressuposits i fonaments.

Aquesta noci6 d’interculturalitat ens convida a reconeixer els limits inherents a
les nostres cultures i moéns i, per altra banda, també és una invitacié a reconeixer
el nostre caracter infinit i a entrar més a fons en les dimensions oblidades de les
nostres respectives identitats. En definitiva, potser es tracta d’una invitacié —per
part de la Realitat— a confiar més en ella i a viure-la plenament, conscients que
ningu en posseeix la consciencia ni 'experiéncia tltimes, ni tant sols la definicio.
Lanoci6 d’interculturalitat potser ens esta obrint la porta a un nou horitzé mitico-
simbolic comu (que cal no confondre amb un denominador comu), que tot just
comencem a percebre: és nou i alhora vell, suposa una ruptura amb el passat i, al
mateix temps, n’és la continuitat.

Aquest imperatiu que anomenem intercultural (els mots bicultural, pluricultural
o multicultural ens semblen massa dualistes) deixa entreveure que no és tracta ni
d’unitat o pluralitat, ni de monisme o dualisme, sin6 de tot el contrari: de no-
dualitat, d’harmonia en les nostres diferéncies, de reciprocitat, de relacionalitat
constitutiva, de mantenir les polaritats sense polaritzacid, de dialeg i d’interaccio.
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f) Llavors, una societat intercultural només és possible si reconeix un centre que trans-
cendeix la comprensié que en pugui tenir un membre particular o la totalitat dels
seus membres en un moment donat. Si el rei, el partit, el poble sén totalment sobi-
rans, pot haver-hi tolerancia, pero no pas pluralisme. Tan sols una societat oberta
pot ser pluralista, perd aix0 necessita una forca transcendent que impedeixi que
aquesta societat es tanqui en la seva propia autointerpretacid. Si hom no accepta un
punt transcendent que sigui incomprensible, llavors, és evident que si jo tinc rad tu
no pots tenir rad, ja que no acceptem una comprensié més elevada que qualifiqui
les nostres respectives posicions. Com diu Raimon Panikkar:

La manera de respondre davant un conflicte pluralista no és amb l'intent que un
dels bandols convenci I'altre, ni tan sols recorrent a un procediment dialéctic, siné a
través d’un dialeg dialogal que condueixi a una obertura miitua, a la preocupacio
per altre, a un compartir el carisma, les dificultats, els dubtes, els consells, les inspi-
racions, els ideals, les Ilums i les ombres... comunes i quelcom de més elevat que les
parts en conflicte reconeixen pero que cap d’elles controla.

(...) El problema del pluralisme no té perqueé ser resolt sempre tot mantenint la uni-
tat. Cada grup huma té el seu propi coeficient de coherencia, d’uniformitat i d’har-
monia... Com a regla general, cada societat hauria d’esfor¢ar-se per ser tan pluralis-
ta com sigui capag. Pero cada societat té els seus propis Iimits. (Panikkar 1979:
p. 219-221).

UNA HERMENEUTICA DIATOPICA | DIALOGAL PER A LA INTER-
CULTURALITAT

Aquesta concepci6 de la interculturalitat exigeix i demana una metodologia i una
hermeneéutica propies, que superin els limits inherents d’'una perspectiva estrictament
racionalista i centrada en el logos. Tot seguint els plantejaments de Raimon Panikkar,
assenyalem tres elements que ens semblen fonamentals:’
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+ Equivaléncia homeomorfica
+ Enfocament diatopic
+  Enfocament dialogal

Equivaléncia homeomorfica

La nocié d’equivaléncia homeomorfica ha estat formulada per en Raimon Panikkar
per tal de qualificar aquells valors, nocions, mites, simbols, etc. que en una cultura
donada realitzen una funcié analoga a la d’un altre valor, nocié, mite, simbol d’una
altra cultura, sense ésser, pero, una traduccié d’aquest, ja que s6n fonamentalment
diferents. Per exemple, tal com veurem més endavant, la noci6 de Dret no es pot
traduir com a tal en 'univers hindd, pero la nocié que realitza una funcié analoga a
la del Dret és el Dharma, tot i que no pot ser considerat com la traduccié hinda
d’aquest, de la mateixa manera que el Dret no pot ser considerat la traducci6 occi-
dental del Dharma. Cadascun és diferent i tan sols comprensible dins la propia ma-
triu cultural, tot i que ambdds realitzin funcions analogues —articular una certa
cohesi6 i equilibri social—, tot i que ho facin des de pressuposits forca diferents
—més antropocentrics en els cas del Dret i més cosmocentrics en el cas del Dharma.
Precisament, en referéncia al cas de la nocié de drets humans, Raimon Panikkar
explica de la segiient manera el sentit d’'un equivalent homeomorfic:

Hem de cavar profundament fins que trobem un sol homogeni o una problematica
similar: hem de fer sortir a la llum I'equivalent homeomorfic —en el cas que ens
ocupa l'equivalent homeomorfic dels Drets Humans. “L’homeomorfia no és pas idén-
tica a I’analogia, ja que representa una equivaléncia funcional particular que pot ser
descoberta mitjangant una transformacio topologica.” Podem dir que es tracta “d’una
mena d’analogia funcional existencial”. (...)

Si, per exemple, aquests drets sén considerats com a constituents del fonament de
Pexercici de la dignitat humana, ens cal d’antuvi cercar de quina manera en una
altra cultura hom satisfa la necessitat equivalent—cosa que tan sols és possible un
cop establert un terreny comu (és a dir, un llenguatge miituament comprensible)
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entre les dues cultures. O potser cal que ens preguntem com la idea d’un ordre social
1politic just pot ser formulada en una determinada cultura, tot cercant si el concepte
de Drets Humans constitueix una manera particularment apropiada d’expressar
aquest ordre. Un adepte del confucianisme tradicional podria veure aquest proble-
ma d’ordre i de drets com una simple giiestié de “bones maneres” o, en el marc de la
seva concepcio altament cerimoniosa de les relacions humanes, en termes de Ii. Un
hindi podria veure-ho d’una altra manera, etc. (Panikkar 1999: p. 5-6)

Interpretacio diatopica™

Quan entren en contacte la cultura occidental moderna i les cultures tradicionals no
occidentals, el primer que cal tenir en compte és el fet que la distancia que cal supe-
rar no és tan sols factual (interpretacié morfologica) o temporal (interpretacié dia-
cronica), siné també —i sobretot— topologica. Es una situacié en queé hi ha diferents
topoi que plantegen visions de la realitat en que els respectius postulats sén radical-
ment diferents. Aixo és aixi pel fet que no han desenvolupat els seus respectius mo-
des d’intel-ligibilitat a partir d’una tradicié comuna, ni a través d’una influéncia
reciproca.

En aquest cas, la distancia que cal superar no és només de tipus factual en un context
homogeni, ja que no es tracta d’analitzar un text per analogia, explicitaci6, compa-
raci6, anant del passat al present, cercant de revelar la riquesa d’una tradici6 a alga
que la desconeix (interpretacié morfologica). Tampoc es tracta d’anar del present al
passat, tot superant els anacronismes y la rasa temporal que ens separa, prenent cons-
ciencia de 'heterogeneitat del context i intentant integrar aquest darrer per com-
prendre millor les diferencies (interpretacié diacronica).

Cal un pas més que ens porti a assumir que les nostres formes de pensar, els nostres
criteris, els nostres postulats fonamentals, fins i tot les preguntes formulades s6n

10. En aquest apartat reprenem l’essencial de Nicolau i Vachon 1995: p. 5-10, basat en Panikkar
1975a: p. 12-16.
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radicalment diferents. Dit d’una altra manera, quan hom intenta comprendre el sentit
d’un text, d’un conjunt de fets o d’'una experiéncia humana qualsevol situats fora de
la nostra cultura, no podem pretendre d’entrada que les regles que governen aquests
elements siguin les mateixes que les de la nostra cultura. Ens cal, doncs, examinar a
fons els nostres postulats, les nostres estructures mentals i els nostres mites pro-
funds, per tal de veure si sén o no els mateixos. Per a comprendre les altres cultures,
és insuficient prendre conscieéncia de I'originalitat dels seus processos i logiques, ja
que cal fer-ho també de llurs visions y horitzons, és a dir, dels mites dels seus propis
topoi (interpretacié diatopica).

La interpretaci6 diatopica és aquella que intenta reunir les diferents cultures, no pas
per juxtaposar-les, siné per fer-les entrar en un dialeg que permeti 'emergeéncia d’un
nou mite en el qual puguin entrar en comunio i que permeti la mttua comprensi6
en un mateix horitzé d’intel-ligibilitat. Aquest horitzé no pot ser el d’una sola cultu-
ra, ja que diatopic significa que travessa els topoi respectius per atényer el mite pro-
fund del qual aquests s6n 'expressié. La interpretacié diatopica, doncs, és la que
intenta comprendre la textura del context per tal de superar la distancia, no del pre-
sent respecte el passat, o del passat respecte el present, sind del present respecte el
present.

Perspectiva dialogal”

A un tercer nivell, cal que la relacié intercultural superi els limits de la forma moder-
na de comprensio de la realitat —basada essencialment en la conceptualitzacié—, ja
que un concepte tan sols és valid alla on s’ha generat. Necessitem un enfocament
dialogal, és a dir, que travessi el logos per tal d’atéenyer un terreny comu que aquest

logos en solitari no podra mai atényer: ens referim al mite.

Ja hem vist, (p. 236-238), que tota cultura posseeix una dimensié mitica que li és
constitutiva. La perspectiva dialogal cerca atényer, des de I'interior i en una comunié

11. Cf. per aquest punt Panikkar 1979a: p. 102-103, p. 242-244.
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mitica personal, els mites profunds que sostenen i nodreixen les diferents cultures,
tot deixant-se interpel-lar personalment per ells i per tot allo que les transcendeix,
impregna, diferencia i posa en relacié.

Ens cal, doncs, superar la consideraci6 d’altres cultures com a simple objectes de
coneixement constituides per fets historics, quantificables, analitzables, concep-
tualitzables i intel-ligibles; és quelcom més que aixo. El veritable coneixement de les
altres cultures, pel fet de ser realitats existencials, personals (que no vol dir subjecti-
ves), sagrades, mitiques i obertes a 'infinit per als qui les viuen, no se situa tan sols
en el camp del logos, sin6 també en el del mitos, és a dir, en el camp de les diferéncies
darreres i fonamentals, que no s6n mai dialectiques (que no vol dir que siguin
antidialectiques). No podrem comprendre realment una altra cultura si no ens dei-
xem conquerir pel seu cor mitic, que assenyala la seva intencionalitat darrera i el seu
horitzé existencial.

Només podrem atenyer la persona d’una altra cultura en tota la seva profunditat en
la mesura que la descobrim no tan sols com a objecte d’intel-ligibilitat (aliud), sin6
com a algd en si mateix (alius). En aquest sentit la comprensié d’una altra cultura
tan sols és possible si la comprenem tal com és viscuda i compresa pels que hi viuen.
Per aquests, la seva cultura no és només un objecte de coneixement sind, sobretot,
una realitat personal, de fe i de creenga, i una vida en si mateixa.

En definitiva, tan sols podem comprendre la cultura de laltre des del dialeg dialogal,
entes no com a simple font d’informacié, sin6 com un cami per arribar, des de I'in-
terior, a una comprensio i realitzacié mes profundes de I’altre i, de retruc, d’'un ma-
teix. Es un dialeg en qué permetem a I’altre i a la seva veritat d’interpel-lar-nos des de
la nostra propia vida i en els nostres valors més personals i profunds. Sols podem
coneixer a fons allo i aquell en el qui creiem profundament, amb una fe personal, tot
vivint en comunié mitica amb ell.

Es precisament aquesta experiéncia de comunié mitica viscuda personalment (que
cal no confondre o reduir a experimentaci6 o experiéncia subjectiva de terreny) el
que manca en la majoria d’investigacions i recerques sobre el pluralisme cultural.
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L’enfocament dialectic de les cultures i el pluralisme cultural per part de sociolegs,
etnografs, etnolegs, antropolegs..., per més necessari 1 util que pugui ser en certs
aspectes, és totalment insuficient per captar existencialment les cultures diferents a
la nostra. Les cultures escapen a una analisi estrictament logica, objectiva, teorica,
que fins i tot pot arribar a ser una profanacid, si es considera autosuficient i no
s’acompanya d’una comunié mitica. El descobriment i comprensié6 de les altres cul-
tures no té perque passar forcosament pels metodes i teories dels antropolegs, etno-
legs i sociolegs que, tot i ser tutils, poden acabar representant un seriés obstacle al
coneixement de les altres cultures i del pluralisme cultural. No podem obviar gens ni
mica aquest perill.

Com a conclusié podem dir que, per poder coneixer les altres cultures, una metodo-
logiaens és del tot insuficient; el que cal és una disciplina en el sentit més integral del
terme, que impliqui tot ’ésser i no només la rad o la intel-ligencia del que du a terme
la investigacio. Es tracta, doncs, més d’'un meétode que d’'una metodologia (que exi-
geix més que un coneixement de captacié de dades o de freqiientacié intel-lectual).
En un primer moment, ens cal un coneixement d’integracié a 'univers cultural de
Ialtre, sense deixar el propi univers i sense cap intencionalitat segona o interessada.
En un segon moment, ens cal una integracié reciproca a 'horitzé comu que, tot
sobrepassant-nos, ens impregni, distingeixi i connecti: el pluralisme cultural. En el
fons, es tracta d’una saviesa cultural, la natura constitutiva de la qual és la de cercar-

se a sl mateixa.

ALGUNES REFLEXIONS HISTbRIQUES SOBRE ELS DRETS HUMANS

Abans d’abordar directament un qiiestionament intercultural dels drets humans com
a exemple concret que il-lustri les dificultats i desafiaments que hem d’afrontar en
una perspectiva intercultural de I’etica, considero necessari dur a terme un recorda-
tori sobre el context en que sorgeixen, la seva evolucié i la modificacié o ampliaci6
de llur funci6 en el si de la societat. Aquest primer exercici ens ajudara a comprendre
millor, per una banda, el seu ancoratge historico-cultural i, per una altra, les dificul-
tats a ’hora d’esdevenir un criteri etic suprem i universal metacultural.
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Fonaments politics, filosofics i socials en el sorgiment dels drets humans

No es pot comprendre el perque del sorgiment dels drets humans a Occident si no es
tenen en consideracié els fonaments politics, filosofics i socials a partir dels quals
s’articulen i es desenvolupen.

Pel que fa referéncia als fonaments politics, cal tenir en compte que la primera De-
claracié dels Drets de ’Home i el Ciutada sorgi en el marc de la Revolucié Francesa,
com una manera de defensar els individus davant els abusos i opressions dels poders
politics. Fou una manera de fixar amb claredat la distancia del nou ordre social
respecte ’Antic Regim, que la Revoluci6 havia eliminat. Sorgeixen, doncs, essencial-
ment, com un instrument de defensa davant el poder, per tal de limitar-ne els possi-
bles abusos i impedir que aquest reprodueixi els excessos i opressions que hom havia
viscut sota ’Antic Regim de monarquies absolutes.

En relaci6 als fonaments filosofics, cal considerar la importancia creixent de la nocié
d’individu que, segons diferents estudiosos —d’entre els quals destaquen el socioleg

Marcel Mauss i 'antropoleg Louis Dumont!?

— prové, en la seva formulacié juridi-
ca, del mon llati i roma, i posteriorment és represa pel cristianisme. Aquesta concep-
cié de I’ésser huma que posa I’accent en la seva dimensié individual fa que I'individu
pugui ser concebut, en part, com fora del mén. En el marc del cristianisme, en lligam
directe amb Déu i, posteriorment —amb la secularitzacié aportada per la Moderni-

tat—, en lligam directe amb si mateix, com a principi i fi de cada cosa.

En relaci6 als fonaments socials, fonamentalment cal assenyalar el fet que —en el
marc occidental— I’ordre social és vist i viscut com una cosa imposada des de I'exte-
rior de I'individu. Aquesta percepcié prové del fet que, en I'univers cultural abrahamic
(judaisme, cristianisme i islam), el Déu creador, que és fonamentalment diferent del
mon que Ell ha creat, és la instancia suprema a la qual cal sotmetre’s. La posterior
secularitzaci6 de la societat no elimina aquest arquetipus fonamental, siné que subs-
titueix el Déu creador per una Declaracié que es presenta com a absoluta i inqiiestio-

12. Cf. Dumont 1991.
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nable. Pero el que és més important en aquest model o sistema és que el centre de la
societat es troba fora d’ella, primer en un Déu creador suprem i ulteriorment en un
sistema de regles, normes i lleis que si no sén prou bones sempre podran millorar-se.
Ara bé, no es tracta de cercar a cada instant alld que és bo i just, siné de conformar-
se als dictats de la llei (divina o humana) que és la que estableix el que és bo i just.
Aix0 vol dir que existeix un dret que és assignat a cada individu per una forga exteri-
or (ja sigui Déu o I'estat) i que aquest dret és igual i homogeni per a tothom. Com
veurem més endavant, aquesta concepcid de Pordre social, fruit de la imposicié d’un
dret exterior a 'individu, no és universal, ja que hi ha altres societats que funcionen
a través d’altres logiques i parametres.

Evolucio dels drets humans occidentals

Actualment, sentir parlar de diferents generacions de drets humans és habitual, tot i
que, a voltes, hom no sapiga del cert a que es refereixen aquestes denominacions.
Parlar de generacions de drets humans significa que aquests han experimentat una
evolucié des de la primera declaracié de 1789. Sense pretendre fer-ne una analisi
exhaustiva, podem dividir la historia de 'evolucié dels drets humans en tres genera-
cions.

La primera generaci6 és considerada la dels drets politics i civils individuals, que es
configuren durant el segle XVIII i que tenen la seva primera plasmacié en la Declara-
ci6 de 1789. S6n I'expressié del pensament modern del segle XVIII segons el qual la
societat es resumeix en una articulaci6é d’individus gestionada per lestat, tot respec-
tant els drets individuals. No hi ha lloc per un altre tipus de drets que sobrepassin
aquestes dues dimensions ni el seu caracter individual.

La segona generacié fa referencia als drets economics i socials, que es configuren
durant la segona meitat del segle XIX i la primera meitat del segle XX. Emergeixen
fruit, tant de les reivindicacions obreres davant les conseqiiencies negatives de la
Revoluci6 Industrial, com de les reivindicacions dels pobles descolonitzats durant el
segle XX.
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Aquestes dues generacions de drets, la primera més que no pas la segona, sén les que
donen naixement, el 1948, a la Declaracié Universal dels Drets Humans aprovada per
I’ONU, que és I'inica que té caracter legal vinculant per a tots els estats signataris.

La tercera generaci6 dels drets humans és la que s’anomena de drets culturals i de
solidaritat, sorgida de I’atencié a la diversitat cultural de la humanitat.

El primer que cal remarcar en relacié als drets culturals és que, contrariament als
drets de la primera i la segona generacid, no s’inscriuen dins la logica de I’estat sind
fora i, fins i tot, en contra d’ella. Aquests drets, els podem dividir en dos tipus o
classes: els individuals i els col-lectius. Tal com ho planteja Christoph Eberhard,

Els drets culturals individuals sén aquells que permeten a una persona d’identificar-
se culturalment a partir de les seves opcions culturals (llengua, educacid, patrimoni
cultural, propietat cultural) i, alhora, participar de la cultura tot desenvolupant
aquests drets (participacio als potencials de les cultures, a Ia formaci6 professional, a
les llibertats indispensables i a la recerca).

Els drets culturals col-lectius, també anomenats drets culturals dels pobles, poden, al-
hora, dividir-se en un dret a 'autodeterminacio cultural, politica i economica i en
drets culturals dels pobles en situacié desafavorida (drets dels pobles minoritaris, au-
toctons, desplagats, en perill de genocidi o d’aculturacid). (Eberhard 1996: p. 18)

Aquest drets qiiestionen la concepci6 classica “estatal” dels drets humans i defugen
la logica unitaria de Pestat, amb I’afirmacié del dret a la identitat i a la diferencia
—sovint negada pels estats—, i pel fet de superar el binomi estat-individu a través
del reconeixement dels drets col-lectius. En aquest darrer sentit, és interessant el que
diu 'antropoleg del dret Norbert Rouland:

Crec que hi ha un lligam indissoluble —que pot ser dialéctic— entre les definicions
collectives i individuals dels drets humans. L’home té drets en tant que ésser huma,
pero tan sols els pot realitzar plenament —en tot tipus de societat— en el siien
funcié de grup, en un joc de drets i obligacions reciproques entre la persona i els
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grups als quals aquesta pertany. Els drets col-lectius son inseparables de la dimensi6
social de ’home i li s6n beneficiosos, a condicié que no destrueixin la persona.
(Rouland, 1995a: p. 142).

La Declaracié sobre el dret al desenvolupament adoptada per TONU el 1986, que
afirma el component cultural del desenvolupament, s’inscriu clarament en aquesta
orientacid, encara que no tingui la for¢a vinculant i referencial de la Declaraci6 Uni-
versal de 1948.

Observar, al si mateix de la civilitzacié occidental, que la mateixa concepci6 i formu-
laci6 dels drets humans no és estatica sin6 dinamica ens prepara per comprendre
millor com, des d’altres cultures i civilitzacions, llur pretesa universalitat pot ser
qiiestionada.

El canvi de funcio dels drets humans

Un altre aspecte que cal tenir en compte en relacid als drets humans és el fet, potser
no massa evident a primera vista, del seu canvi de funcié o rad de ser inicial. Tal com
hem mencionat més amunt (p. 248), la lluita pel reconeixement dels drets humans
va comengar amb una clara intencionalitat defensiva, en el sentit que es lluitava per
assolir un instrument que servis per defensar-se dels abusos de poder de I’estat, en
un primer moment, i, posteriorment, dels abusos i injusticies derivades del desenvo-
lupament de la Revolucié Industrial. Aquesta funci6 defensiva s’ha mantingut fins a
l'actualitat, pero s’hi ha afegit —de manera subtil i implicita— una segona funci6
radicalment diferent: la de constituir-se en el referent maxim d’articulacié i organit-
zacié de la vida en societat urbi et orbe. Actualment, ja no es tracta només d’utilitzar
la reivindicacié del compliment dels drets humans com a sistema de defensa davant
els abusos i explotacions de tot tipus, sin6 d’utilitzar-los com a referent maxim —i,
molt sovint, inic— al voltant del qual cal organitzar tota societat. Aquesta visié es
pot resumir en I’afirmacié segiient: “O drets humans o barbarie”.

Considerar aquest canvi de funci6 dels drets humans és d’'una importancia cabdal, ja
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que és precisament en aquest punt on situem el conflicte entre drets humans i diver-
sitat cultural. No és el mateix utilitzar els drets humans per defensar-se dels abusos
de les empreses transnacionals o dels estats (dues institucions d’origen occidental
modern) a qualsevol lloc de mén, que utilitzar els drets humans per imposar una
determinada manera de concebre la cultura social i juridica.

DRETS HUMANS | DIVERSITAT CULTURAL

Plantejar el tema de la relacid, i molt sovint conflicte, entre drets humans i diversitat
cultural és delicat, ja que la sola mencié del postulat molt sovint provoca la sospita
que es vol qiiestionar la validesa dels drets humans per tal de justificar qualsevol
tipus d’abts i explotaci. Moltes persones, de manera sincera i honesta, estan con-
vengudes de la validesa de Paxioma que ja hem mencionat més amunt: “O drets
humans o barbarie”.

La meva intencid, en aquest darrer apartat, és la de fornir els elements necessaris que
ens permetin superar aquest dilema, sense rebutjar la validesa i utilitat dels drets
humans, pero, alhora, sense necessitat de proclamar-los com I’inic instrument valid
per tal d’assegurar la dignitat de les persones i la justicia social.

En un primer moment, presentarem aquells elements que mostren com els drets
humans s6n, en gran part, occidentals en llurs pressuposits profunds. Segonament,
repassarem succintament algunes cultures socials no occidentals que ens ajudaran a
comprendre millor el contingut de les diferents declaracions no occidentals que pre-
sentarem en tercer lloc.

L’occidentalitat dels drets humans
Més enlla del fet evident i incontestable que la nocié i la formulaci6 dels drets hu-

mans han sorgit en el marc occidental modern, és interessant explorar els fonaments
culturalment occidentals que els determinen. En aquest article ens haurem de limi-
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tar, perd, a fer-ne una breu exposicié esquematica, tot reprenent els punts d’un arti-

cle de Raimon Panikkar,!?

acompanyada de la corresponent critica intercultural.
Segons aquest autor, son tres els postulats fonamentals implicits en la nocié i formu-

lacié dels drets humans.

En primer lloc, hi ha el postulat que afirma Pexisténcia d’una natura humana uni-
versal (que recull reminiscencies de la llei natural), que és tinguda per cognoscible a
través de la raé com a instrument universal de coneixement i fonamentalment dife-
rent de la resta de la realitat; és a dir, I’ésser huma és amo de si mateix i de 'univers
i, per tant, el “legislador suprem” a la terra.

Davant d’aquest postulat i les seves ramificacions, una critica intercultural assenya-
laria, en primer lloc, que la natura humana universal no té perque ser diferenciada i
separada de la resta de la realitat, ja que llavors els drets humans podrien ser perce-
buts com una violaci6 dels Drets Cosmics. En segon lloc, tota interpretacié de la
natura humana universal és particular i la prioritzacié d’una interpretaci6 per sobre
de les altres no és en si mateixa universalitzable.

El segon postulat és el que proclama la dignitat de la persona humana, que cal defen-
sar individualment, sobretot davant de P'estat i la societat, ja que partim de la separa-
ci6 entre individu i societat; també es proclama "autonomia de 'individu en relacié
al cosmos i a la resta de la societat, com a valor suprem. Ja hem mencionat més
amunt les arrels cristianes de la nocié d’individu.

Davant d’aquest postulat, la critica intercultural plantejara que la persona humana
no pot ser reduida a I'individu, que en darrer terme tan sols seria una simple abstrac-
ci6. Com diu el mateix Panikkar,

(...) la «meva» persona també esta en els «<meus» familiars, els «meus» fills, els
«meus» amics, els «<meus» enemics, els «meus» avantpassats, els «<meus» Successors.

angles del 1982 (Panikkar, 1982).
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La «meva» persona també es troba en les «<ineves» idees i sentiments i en les <meves»
possessions. Si em feu mal a mi, també feu mal a tot el meu clan i potser fins i tot a
vés mateix. (Panikkar 1999: p. 9-10)

Si podem considerar 'individu com un nus aillat, la persona seria “tot el teixit que es
troba a Pentorn d’aquest nus, per la qual cosa no podem determinar d’entrada els
limits d’'una persona, ja que aix0 depén en darrer terme de la seva personalitat”.
(Panikkar 1999: p. 10)

El tercer postulat és el de 'ordre democratic en contraposicid, no tant a 'ordre tota-
litari com a Pordre jerarquic que es fonamenta ja sigui en una voluntat o llei divina
o en un origen mitologic. L’ordre democratic considera la societat com una suma
d’individus que s’associen amb la finalitat d’atenyer certs objectius que individual-
ment no podrien abastar. En aquest sentit, llavors, la societat és vista fonamentalment
com una instancia que pot abusar i oprimir els individus en qualsevol moment.
Aquest postulat comporta, per una banda, que cada individu sigui considerat a un
mateix nivell d’'importancia i responsabilitat en relaci6 al benestar de la societat, per
una altra, que la societat no és altra cosa que una suma d’individus que prenen les
decisions en nom de les seves voluntats sobiranes, independentment de tota realitat
suprahumana, independentment que hom cregui o no que aquesta existeix; final-
ment, implica que els limits de la llibertat individual sén els limits de les llibertats
dels altres individus, de la qual cosa en deriva la justificacid racional del govern de la
majoria.

Davant del postulat de 'ordre democratic, una critica intercultural plantejaria, en
primer lloc, la inconveniencia de la suposada alternativa entre “democracia” i “dic-
tadura o totalitarisme”, ja que I'ordre democratic no és I'tinic (ni sempre el millor)
que garanteix la dignitat de les persones. Potser és el millor per defensar-se dels
abusos de l'estat, de la societat o de les transnacionals, pero també pot ser el pitjor
per prendre decisions contra la preservacié de la natura o la dignitat de les persones
situades fora de la propia societat o estat democratic. Un ordre jerarquic també pot
assegurar un cert ordre social i dignitat de les persones, encara que sigui per altres
camins.
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En una concepci6 jerarquica de la societat, I'ésser huma particular no pot defensar
els seus drets tot exigint o arrancant-ne el compliment independentment del tot.
L’ordre que ha estat afectat negativament cal que sigui restablert en la seva integri-
tat o, siné, cal que sigui modificat de dalt a baix. (Panikkar 1999: p. 11)

Les cultures socials no occidentals

Per bé que esquematicament, tot seguit analitzarem diferents cultures socials no oc-
cidentals, tot posant de relleu els elements fonamentals que les defineixen i configu-
ren a partir d’altres nocions diferents de la de Dret, que poden ser considerades
—fins a cert punt— els seus equivalents homeomorfics.'

Pensament confucianista o el paradigma de la identificacio

Fortament arrelat en el mén asiatic, molt especialment a la Xina, el pensament con-
fucianista no reconeix un Déu creador infinit, oposat i imposat un mén huma finit,
ja que no hi ha ni dicotomia ni diferéncia entre creador i criatura, entre interior i
exterior. Des d’aquesta perspectiva, el mén no és governat per lleis exteriors sin6 que

s’autogoverna espontaniament.

Llavors, I'individu ha de conformar-se a aquest ordre, fet que explica i justifica I’alt
valor de l'autodisciplina —adquirida mitjan¢ant una educaci6 i un respecte dels ri-
tus orientats vers el seu perfeccionament, que fa que tota coaccié sigui inttil (Alliot
1989a: p. 216)—. El concepte de zhi, que és “I’ordre com a expressié de ’harmonia
de totes les formes racionals de I’ésser i de totes les formes rituals dels moviments”
(Vandermesh, citat a Leroy 1995: p. 15), comporta una valoracié del ritus.

El dret, en aquest cas, té una importancia molt relativa en 'organitzacié de les rela-
cions socials i es troba devaluat socialment i moralment, ja que no sorgeix esponta-
niament de la realitat, siné que és quelcom que prové de fora. Es utilitzat, sobretot,

14. Per aquest apartat reprenem essencialment Eberhard 1996: p.41-47 i Eberhard 2000: p. 150-200.
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per regular les relacions amb els impius i els descreguts, que no observen els ritus, o
amb els estrangers que no els coneixen. Quan el dret i els drets s6n presents, ho s6n
més com a complement del ritus, de la mateixa manera que el ying ho és del yang.

En el cas del Japé —explica Eberhard tot citant en Norbert Rouland (Rouland 1995a:
p- 138)— arribar a un acord és més important que no pas les senténcies judicials;
cerquen, aixi, que els conflictes siguin solucionats a través d’un acord entre les parts.
Les lleis son percebudes, sobretot, com a models de conducta i no pas com el millor
sistema per solucionar els conflictes. Els drets individuals, doncs, es troben limitats
per la importancia donada a als giri, que son les regles de comportament que corres-
ponen a diversos tipus de relacions socials que comporten deures.

En el mén asiatic, el dret té una importancia menor que a occident; el respecte pels
ritus i els models de conducta s6n molt més importants, ja que permeten harmonit-
zar la vida individual i la vida cosmica. Si cal utilitzar el dret i els drets, inclosos els
drets humans, sempre sera a 'interior d’un conjunt de ritus i models de conducta i
amb l'objectiu suprem d’intentar restablir 'harmonia social trencada.

L’animisme o I'arquetipus de la diferenciacio

El pensament animista es troba present en diverses societats i cultures, tot i que nor-
malment se ’associa a I’Africa negra. La idea o perspectiva essencial de tot animisme
és la concepcid de 'univers com a resultat de la circulaci6 de les energies. L’anima de
I'univers és regulada per aquestes energies en un joc continu de complementarietat
harmonitzadora. No es tracta d’'una dualitat complementaria com podia ser la del
ying/yang xines, siné d’una pluralitat complementaria segons la qual les societats
s organitzen, sovint, a partir d’una estructura ternaria. (Leroy 1995: p. 143)

En les societats animistes africanes, 'univers sorgeix del caos, que ja contenia tot el
futur en potencia. El fonament d’aquest univers no és I’'U, que déna ordre i estabili-
tat (com ho és en el cas del mite abrahamic), siné el multiple, el no organitzat, 'in-
estable. La creacié del moén és permanent i ’home té un rol primordial en la preser-
vaci6 de I’harmonia universal.
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Llavors, des d’aquesta perspectiva, la unitat de la societat no prové d’un ordre impo-
sat —exterior a aquesta i uniformitzant— siné, ben al contrari, de Pafirmacié de
grups diversos que es necessiten mutuament, ja que sén complementaris i solidaris.
Tenint en compte que la diferencia és concebuda com el fonament de la unitat, tot
tipus de legislacié que cerca la uniformitzacid, com acostumen a ser les legislacions
occidentals (Declaracié Universal dels drets humans inclosa), sera percebuda com a
destructora de la unitat.

A més, el rebuig de les lleis superiors suposa que els éssers humans sén responsables
de llur propi futur, és a dir, implica una valoraci6 dels sistemes de conciliacié i con-
sens. Aquesta orientacié queda reflectida en el dret consuetudinari africa, que és el
conjunt de normes heretades dels avantpassats que serveixen de guia per trobar so-
lucions a les situacions particulars, i que tots els afectats reinterpreten i adapten mit-
jangant la discussio.

Des d’una perspectiva animista, es tracta, en darrera instancia, de solucionar els
conflictes “en el ventre del poble”, en el si del grup o comunitat que I’ha vist
néixer, més que no pas recorrent a una instancia exterior no legitima (Leroy
1995: p. 19; Alliot 1989b: p. 277). Perd per comprendre millor aquesta perspec-
tiva juridica del mén animista, cal tenir en compte quina és la seva concepcié de
la persona.

En aquest sentit, el primer que cal tenir en compte és que —igual que en la seva
concepcié del mén— la persona és concebuda de manera plural; comprén diversos
nivells (corporal, espiritual ancestral i energetic cosmic) que, articulats dinamica-
ment, conformen cadascuna de les persones. Aquesta pluralitat en la constitucié de
la persona esdevé encara més profunda pel fet que s’inscriu en multiples pertinences
socials i familiars (llinatges, clans, grups d’edat...). Aixd comporta que la seva iden-
titat estigui determinada, fonamentalment, per la funcié que du a terme dins la soci-
etat, més que no pas pel seu “ésser intrinsec i immutable”. A Europa, i per extensiod
en tota la cultura o civilitzaci6 occidental, 'individu, juridicament parlant, és el mateix
des del naixement fins a la mort; té un dret o uns drets invariables per cadascun i
identic per tots. En canvi, des d’'un punt de vista animista africa, la vivencia és total-
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ment diferent, ja que la persona es manifesta com a multiple en tots els nivells i
fonamentalment canviant.

La nocié de persona juridica no pertany als drets originalment africans. Hom hi
troba la de I'estatut determinat per les funcions exercides: Iestatut individual esdevé
més important amb 'edat, quan hom es casa, quan hom té fills, quan hom esde-
vé cap d’un llinatge, etc. (Alliot 1989b: p. 274)

Tradicionalment, en les societats animistes, la persona plural s’inscrivia, doncs, en
diferents comunitats i grups. Aixo i la pluralitat de 'organitzacié6 social que, a través
de la creacié de poders i contrapoders, impedia la genesis d’un poder fort i centralit-
zat, la protegia dels abusos i explotacions que poguessin sorgir, sense necessitat d’es-
tablir idealment uns drets humans iguals per a tothom.

Pensament indi o I'arquetipus d’articulacié

En el cas que ens ocupa, per pensament indi ens referim als fonaments filosofics
comuns a ’hinduisme, el jainisme i el budisme. La nocié comuna a aquests tres
corrents de pensament és la de dharma, que tan sols es pot comprendre en el marc de
la visi6 cosmologica que I'articula.

En relaci6 a la creacié del mon, des de la perspectiva hindd, aquest no ha estat creat
del no res per un creador exterior, sindé que és la manifestaci6 —srishti— del no
manifestat (Brahman) en el manifestat. La finalitat darrera del moén és el retorn del
manifestat al no manifestat i per tal que aix0 sigui possible, aquest mén plural s’or-
ganitza a través d’una jerarquia complexa i flexible, governada pel joc continu entre
el principi de I'energia o prana i el principi de la substancia o dkdsha.

Dins d’aquest context, el dharma és una noci6 plural i diversa, gens univoca, que pot
ser percebuda, compresa i viscuda diferentment, sense ser quelcom de contradictori.

L’home religiés veura en el dharma la llei de Déu; ’home moral el veura com el
principi interior que forneix un criteri del bé i del mal; el jurista el veura com la llei
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(...); el psicoleg remarcara la tradicio, el costum, I'esperit social; el filosof hi veura la
consciencia de I'espécie o la consciéncia de la unitat, que per la seva mateixa natura
empenyera finalment ’home a manifestar la bondat o el sentit de la unitat; I'idealis-
ta hi veura I'ideal; el realista la Ilei que es troba darrera I'espectacle aparent de la
vida; el mistic practic la for¢a que porta a ’harmonia en la unitat. Pero, en veritat,
el dharma és el principi que es troba a la base d’aquestes manifestacions, contingut
en totes elles i subjacent a totes aquestes concepcions. (Gualtherus Mees citat a
Herbert 1988: p. 117-118)

En darrera instancia, el dharma és un principi de cohesié i de forca cosmica que es
pot manifestar de maneres diferents perd que, en esséncia, es manté immutable. A
partir d’aquesta nocié de dharma podem comprendre millor que un dels fonaments
del pensament indi és el de I'articulacié de tots els elements que composen el cos-
mos.

En efecte, el que més crida 'atenci6 en primer lloc en el pensament indi és la seva
tendeéncia a assimilar-ho i articular-ho tot: cada sistema de pensament, cada filoso-
fia és vista com a compatible amb les altres i és articulada a I'interior d’un sistema,
certament jerarquic, pero profundament plural, tot preservant I'ideal de la unitat
del cosmos, de Déu. (Eberhard 2000: p. 192-193)

El dharma —que té implicacions juridiques, socials i étiques— no es fonamenta,
perd, en l'individu siné en el cosmos sencer, del qual I'ésser huma és tan sols una
part. En la mesura que ’home respecta el dharma, pot viure en harmonia amb el
cosmos. Des d’aquesta perspectiva, hom pot comprendre millor el que Raimon
Panikkar planteja en relacié al lloc que ocupa el dret en una societat articulada a
I'entorn del dharma.

Aleshores, un mén en qué Ia nocié de dharma ocupa un lloc central i ho penetra tot
no es preocupa tant per la posada en evidéncia del “dret” d’un individu contra un
altre o de I'individu davant de la societat, siné que més aviat es preocupa d ’establir
el caracter dharmic (just, veritable, consistent,...) o a-dharmic d’una cosa o d’una
acci6, en el marc del complex cosmoteandric de la realitat. (Panikkar 1999: p. 16).
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Semblantment a Panimisme, en aquest cas, la personalitat té un caracter funcional i
no substancial; s6n els diferents estatus els qui determinaran els deures i drets de
cadascud. A més, cal tenir en compte que, contrariament als drets humans, el dharma
concerneix el cosmos sencer, amb tot els éssers que ’habiten i no només els éssers
humans. Aix0 vol dir que la finalitat darrera és la d’assegurar ’harmonia del cos-
mos. En aquest sentit, segons Raimon Panikkar, “el genere huma tan sols té el ‘dret’
de sobreviure en la mesura que acompleix el deure de mantenir el mén (lokasam-
graha)”. (Panikkar 1999: p. 19)

Llavors, els drets humans, des d’aquesta perspectiva, queden relativitzats en el con-
text de tot el cosmos, cosa que significa que només poden ser assumits com a con-
junt harmoniés i en la seva relaci6 amb els deures de ’home i tota I'estructura de
I'univers —que inclou I'ésser huma, el cosmos i les divinitats.

Ara bé, cal tenir en compte que, el pensament indi, tot i que respecta la primacia del
dharma, també reconeix altres elements subsidiaris que tenen importancia en la de-
terminaci6 del que és just.

L’aspiraci6 religiosa no monopolitza tota I'activitat humana. Com a complement
del dharma (en tant que el bé), hi trobem I’artha (allo que és util) i el kama (allo
que déna plaer). Al costat de la ciéncia del dharma (dharma-shastra) hi ha la cién-
cia de I'artha (artha-shastra), que és Ia ciéncia del que és itil i on la norma sorgeix
a través de I’'avaluaci6 de I'avantatge que hom pot treure d’un acte i que s’il-lustra en
els tractats sobre la politica i en la practica dels princeps, i la ciéncia delkama, que és
la ciéncia del plaer i dels mitjans per atényer-lo i que es troba codificada en el
Kamasutra. (Everhard 2000: p. 197).

Islam o I'arquetipus de la submissio

L’islam comparteix amb I’Occident ’'arquetipus d’un ordre imposat des de I’exterior
al qual cal sotmetre’s tot i que hi ha una diferéencia important que cal assenyalar. Si,
actualment, malgrat tota la influéncia historica del cristianisme, I’Occident és fona-
mentalment profa, el mén islamic és profundament sagrat.
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Concretament, en relaci6 al dret, aixo significa que si 'origen de les lleis occidentals
és Iestat, les lleis en el context islamic provenen de Déu. Aixo significa, llavors, que
si a Occident la llei emana del poder politic, a I'islam la llei —en tant que sharia o llei
alcoranica— s’imposa al poder politic. En aquest sentit, la funci6 de l'estat islamic
no és tant la de transformar la societat a través de les seves lleis, sin6 la d’apropar-la

a l'ideal divi revelat al Profeta, mitjancant una actitud de recerca constant d’aquest
ideal.

Des d’aquesta perspectiva, 'acceptaci6 dels drets de 'home com a quelcom d’abso-
lut i immutable no té cap sentit, ja que només Déu és absolut, son les seves lleis les
que governen i no pas els drets de ’home.

Aquesta preeminéncia de la llei alcoranica no comporta automaticament un tanca-
ment, fossilitzacié i uniformitzacié de les lleis en el context islamic; 'islam, darrera
la unitat principi, la unitat de Déu, la comunitat de creients, 'Umma i el missatge
alcoranic dels cinc pilars de la fe, deixa lloc a d’altres referents, com sén el mateix
Profeta, els diversos ritus, o les diferents escoles o confraries que poden interpretar el
missatge alcoranic des de perspectives a voltes for¢a diferents, fins i tot contradicto-
ries... Aquesta pluralitat interpretativa i vivencial de I'interior de I'islam també es
manifesta en el camp juridic islamic.

Concretament, cal tenir en compte que la ciencia del Dret Islamic (figh) es fonamen-
ta al mateix temps en una ciéncia de proves (usul al-figh) i en la teologia (usul al-
din). A més, els raonaments dels juristes no només tenen en consideracié el Qoran i
la sharia, sin6 també altres elements que tenen llur origen en els costums locals de les
diferents arees geografiques i culturals on s’ha propagat I'islam.

Declaracions no occidentals dels drets humans
Ja hem analitzat, encara que breument, els canvis i transformacions que els drets

humans havien experimentat al llarg de la historia (p. 249-251). Ara bé, aquests
canvis i transformacions, que afectaven tant els titulars com els deutors dels drets, no
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sortien del marc cultural occidental i, en darrer terme, només han estat una millora
i concreci6 dels principis presents a la Declaraci6 de 1789.

Des de principis de la década dels vuitanta, pero, han comencat a apareéixer un nom-
bre considerable de declaracions sobre els drets humans que es reclamen de tradici-
ons juridiques i de pensaments no occidentals, tot i que s’adrecen també a tota la
humanitat amb vocacié d’universalitat. Presentarem, molt breument, els elements
diferencials d’algunes d’aquestes declaracions per tal d’il-lustrar com des d’altres pers-
pectives culturals hom déna importancia a elements i aspectes diferents.

La Carta Africana dels Drets de ’Home i dels Pobles'

Aquesta Carta fou aprovada per 'OUA (Organitzacié de la Unitat Africana) el 1981
per tal d’afegir alguns principis originals i particulars als drets individuals recone-
guts per la Declaraci6 de 1948.

En primer lloc, cal destacar que atorga un lloc molt important als drets dels pobles,
tot conjugant-los amb els drets individuals; explicita que aquests darrers no poden
ser veritablement respectats si el poble del qual formen part els individus esta sotmes
a la dominaci6 estrangera. Es per aquest motiu que dels articles 20 al 24 precisa
clarament els drets d’autodeterminacio, els de disposar lliurement dels recursos na-
turals, els de gaudir d’'un medi natural sa i en condicions i els de viure en pau i
seguretat. Planteja, també, el dret al desenvolupament, que no és reduit al creixe-
ment econdmic, sind que s’adequa a les diferents cultures i tradicions, tot accentuant
el component cultural del desenvolupament.

En segon lloc, planteja un equilibri entre els drets humans i els deures de la persona
vers la familia, la societat, Pestat, les comunitats legalment reconegudes i la comuni-

tat internacional; valora molt la persona amb tots els seus lligams socials.

En tercer lloc, val la pena mencionar que en un dels articles (art. 29) es declara el

15. Per ampliar informacié sobre aquest punt vegi’s Rouland 1995a : p. 136-137; Rouland 1995b: p. 203.
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deure de 'individu de “(...) vetllar per la preservacié i reforgament dels valors cultu-
rals positius”, la qual cosa contrasta amb la tendencia uniformitzadora de la cultural
occidental i la seva Declaracié Universal dels drets humans, aixi com el fet que no es
tracta tan sols d’un dret, sindé d’un deure.

Les declaracions asiatiques dels drets humans™

En la Declaracié dels Deures Fonamentals dels Pobles i dels Estats Asiatics, adoptada
pel Consell Regional dels Drets Humans a Asia, es declaren les obligacions dels estats
i els pobles per procurar el respecte dels drets individuals i col-lectius. Concreta-
ment, declara 'obligacié dels estats de vetllar per tal d’assegurar el desenvolupa-
ment, tant politic com social, economic i cultural, tot definint-lo en termes tant
individuals com col-lectius.

El 1993, cent deu ONG asiatiques aprovaren ’'anomenada Declaraci6é de Bangkok,
amb la vista posada en la Conferencia de Viena sobre els Drets Humans d’aquell
mateix any. En aquesta declaracié es fa un tractament global de la situaci6 dels drets
humans a I’Asia, tot insistint particularment en el dret al desenvolupament i els drets
dels grups vulnerables, com poden ser les minories lingiiistiques i religioses, els refu-
giats, els desplagats, les dones i els infants.

S’afirma, també —a D’article 8—, que la natura universal dels drets humans ha de ser
contextualitzada en el dinamisme del dret internacional i tot tenint en consideracio les
particularitats regionals i nacionals, és a dir, llurs arrels historiques, culturals i religioses.

Les declaracions islamiques dels drets humans™

El fet que dins de I'islam hi hagi diferents corrents i orientacions fa que existeixin
diverses declaracions islamiques dels drets humans. N’hi ha una, la Declaracié Uni-

16. Per ampliar informacié sobre aquest punt, Cf. Rouland 1995b: p. 204.
17. Per ampliar informaci6 sobre aquest punt, Cf. Rouland 1995a: p. 139-140; Rouland 1995b: p.
203-204.
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versal del Drets de 'Home en I'Islam, que és la més coneguda de totes i que fou
presentada el 1981 a la UNESCO pel Consell Islamic per Europa.

Repren els elements essencials dels drets humans classics, tot restant silenciosa en
allo que fa referencia als drets de les dones, els drets politics dels no musulmans i els
castigs corporals. El seu aspecte més original rau en Pafirmacié de 'origen divi dels
drets humans i la relativitzacié de la ra6. Concretament afirma que,

La racionalitat en si mateixa, sense la llum de la revelacié de Déu, no pot constituir
una guia infal-lible en els afers de la humanitat, ni aportar un aliment espiritual a
I’anima humana.

També proclama que els deures envers Déu, per ’Alianca ancestral que hi ha amb
aquest, tenen prioritat en relacié als drets humans i que el dret a la llibertat,
especialment cultural, és inalterable per a tot individu i poble.

El 1980, a Koweit, es va aprovar una Declaracié semblant, perd que acorda més drets
per a les dones, obliga els estats a garantir els mateixos drets als no musulmans que
als musulmans, recomana I’abolicié de la pena de mort i demana als estats que ela-
borin plans de desenvolupament per socorrer els més necessitats de la societat. La
Declaracié, que es va aprovar el 1981 a Taif, defineix de manera molt especifica la
llibertat religiosa, de la mateixa manera que ’'aprovada a Ryad el 1989.

En definitiva, podem dir que les declaracions islamiques dels drets humans es distin-
geixen de la Declaracié Universal pel fet que els drets son considerats de caracter
divi. Fins i tot podem aventurar-nos a dir que s6n els Drets de Déu, presidits per la
revelacié i no per la rad. Les diverses formulacions islamiques dels drets humans s6n
forca diferents; van des del rebuig total a la Declaracié Universal, fins a les adaptaci-
ons que acabem de presentar breument.
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Les declaracions pel reconeixement dels drets dels pobles autoctons™

Els pobles autoctons que no ocupen una area geografica determinada siné que es
troben presents als cinc continents, pel fet de presentar trets culturals comuns i patir
unes situacions injustes similars, també han elaborat una Declaracié Universal de
llurs drets.

Aquesta Declaraci6 fou elaborada per un grup de treball sobre les poblacions autocto-
nes del Consell Economic i Social de TONU, creat arrel de les destruccions que aques-
tes poblacions van patir, especialment a America del sud a principis dels anys 70.

Els elements més propis d’aquesta Declaracié soén el dret dels pobles autoctons de
“disposar d’ells mateixos” i de “determinar lliurement llurs relacions amb els estats
on viuen”, tal com aclareix I'article primer. També cal destacar la importancia que
déna als drets col-lectius com a pobles —al costat dels classics drets individuals—,
com, per exemple, el dret de desenvolupar llurs caracteristiques étniques i culturals i
de viure en la pau i la seguretat com a pobles diferents. També s’hi relativitza el rol
i el poder de Pestat; plantegen que els estats no han de tenir més el monopoli i el
control del seu desenvolupament, cosa que en el passat sempre ha provocat la instal-la-
ci6 d’una logica assimilacionista.

CONCLUSIONS

Si, a tall de conclusid, hagués d’elegir tres idees clau al voltant del binomi drets hu-
mans i pluralisme cultural, jo m’inclinaria per assenyalar les segtients:

La noci6 de drets humans és un instrument molt ttil per lluitar contra els abusos
comesos contra la dignitat humana. Ara bé, els abusos contra els quals sén valids
com a instrument de defensa, en la major part dels casos s6n generats pel sistema

18. Per ampliar informaci6 sobre aquest punt, Cf. Rouland 1995a: p. 144-147; Rouland 1995b: p.
204-206.
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cultural i civilitzador occidental-modern, ja sigui a través de I'estat-naci6 o de les
corporacions economiques i industrials. Utilitzar els drets humans per imposar
un sistema de vida occidental modern, contra els abusos del qual després caldra
utilitzar aquests mateixos drets humans, és una perversié de la seva funci6 origi-
naria: passen de ser un instrument de defensa a ser un instrument d’estructuracié
social.

Els drets humans no sén I'inica manera, ni sempre la millor, de concebre Iarti-
culaci6 de les relacions socials. En altres cultures i civilitzacions, com ja hem vist,
hom pot concebre les relacions socials a partir d’altres suposits, no estrictament
humans ni estrictament en nom del dret. El cosmos i el seu equilibri harmonic
poden ser tan o més importants que els éssers humans i els seus drets individuals.

Seria una iniciativa molt positiva i d’una orientaci6 for¢a intercultural, que hom
donés a coneixer les diferents declaracions de drets humans redactades des d’al-
tres ambits culturals i civilitzadors, per comengar a habituar-nos a plantejaments
diferenciats del que fins ara ha estat considerat com I'dnic valid: la Declaracié
Universal dels Drets Humans aprovada per TONU el 1948.

Aquestes tres consideracions ens porten, llavors, a una reflexié final:

Cal iniciar un veritable dialeg intercultural entre la concepcié occidental moder-
na de la dignitat humana (drets humans) i les altres concepcions de la dignitat
humana i de I'organitzacié social propies d’altres cultures i civilitzacions, sense
pressuposar, d’entrada, que cap d’elles hagi de ser I'nic marc del dialeg.

D’aquesta manera, les diferents eétiques podran millorar-se i aprofundir-se —sense
necessitat d’una fusié metacultural— amb I’objectiu de contribuir, cadascuna des de
la seva posicid, a que la dignitat de tots els éssers humans i ’equilibri de tot el cosmos
siguin preservats en benefici de tota la Realitat sencera.
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Maria-Angels Roque






Pensar sobre el Mediterrani, precisament per la seva condici6 de Nord i de Sud i
també perque es pot considerar un laboratori de llarga durada, pot ser estimulant
per la nostra reflexi6 sobre el conflicte i enteniment cultural. Pensar, tanmateix,
sobre la nostra tradici6 i els seus elements multiples, és convenient per poder relati-
vitzar determinades visions que, sovint, només sén estereotips.

Aquest article vol ser un breu acostament a la cultura des de la diversitat i el canvi.
Abans de tot, pero, crec que hauriem de reflexionar sobre que vol dir cultura: les
cultures son locals? S6n una adequaci6 al territori, a ’ecologia? En part si i en part
no. L’apropiaci6 i la manifestacié d’una cultura especifica es fa a partir d’un territori
concret, perd no poden ser mai deixades de banda les mutacions dels valors i les
aspiracions de les persones que es produeixen dins d’aquests territoris. Els conflictes
cremen moltes energies, perd sovint serveixen per motivar canvis que adeqiiin la
societat i els recursos a una nova realitat. La contemporaneitat de les cultures és
assistir a les seves propies mutacions.

Les cultures contemporanies no poden ser solament compreses en el seu conjunt i
pels seus aspectes més conflictius i tensos, sin6 també pels més dinamics i plastics, a
partir de Iescissio6 interna que les constitueix i no des del punt de vista d’'una conse-
quiencia presa de manera aillada. En aquest sentit, constatem que el futur de la diver-
sitat constitueix actualment un gran repte, que pot caure en el parany de
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I’homogeneitzacio si la lectura de la cohesi6 no té en compte models identitaris di-
versos, igual que la biodiversitat, i que poden donar sintesi de creativitat davant d’'un
model tinic, considerat com a exclusiu.

La qiesti6 de la imatge de '“altre” és decisiva: pot ser negativa a causa d’un coneixe-
ment erroni de la historia i d’'un distanciament cultural intencionat; perd pot ser
positiva si se sap educar les generacions futures en I'objectivitat i el respecte vers les
altres societats. Aixi, I'exit de les relacions interculturals, economiques i sociopolitiques
entre les dues ribes ha d’estar acompanyat d’un coneixement real de I’ “altra cultura”,
de !’ “altra societat”, de |’ “altra religié”, sempre dins una percepcio positiva de la dife-
réncia. En aquest sentit, no es tracta només d’incentivar la convivencia, sin6 també la

curiositat i el desig de coneixer allo que és diferent.

Una primera constatacid és la necessitat de reinventar una nova lectura del nostre
passat, recent i llunya, a fi de construir un present i un futur en un Mediterrani que,
lluny de representar un conjunt cultural homogeni, ha estat historicament un mo-
saic, perd també un espai amb un intens mestissatge cultural. Cada poble practica la
memoria selectiva i destaca la seva aportaci6 al procés civilitzador, tot ignorant, so-
vint, allo que procedeix d’altres. Evocar un deute reciproc podria contribuir a modi-

ficar aquesta mirada sobre un mateix i sobre “I’altre”.

Es tracta, doncs, de crear el marc i disposar dels mitjans necessaris per a analitzar
comparativament els sistemes socialitzadors de les dues vores i acabar, aixi, amb els
“fantasmes”, trencar amb els prejudicis, suprimir els malentesos en els contextos
culturals respectius i elaborar una serie de projectes per poder arribar a un millor
coneixement reciproc, més profund. L’educacié dels joves és, en efecte, un verta-
der repte per a la comprensié futura entre Europa i les terres de I'islam. Com po-
dem establir un dialeg cultural renovador? Podem aconseguir-ho si no ens
coneixem, ni ens reconeixem? Quin és el paper de les ciencies socials en aquest
procés?
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EL MEDITERRANI COM A ECOSISTEMA

A la Mediterrania, compartim —a més d’un patrimoni arquitectonic, arqueologic i
historic— un patrimoni cultural en la perspectiva oberta i amplia i en el sentit antro-
pologic de “memoria col-lectiva” i viva. En som conscients d’aix0? No gaire.

Pero el Mediterrani no és inicament un gran museu a l’aire lliure, ni un mercat, o la
zona de lleure més important del planeta, alhora que una de les més conflictives.
Hem fet referéncia a d’altres llocs que el Mediterrani, des d’una perspectiva humana,
social, és un espai construit, perd també és un espai en moviment (Roque, 1990,
1995, 1997). Dic espai perque té una connotacié menys rigida, amb intercisis i poro-
sitats en queé podem trobar els corredors d’'un pensament mediador i sobretot de
comunicacid, un espai que conceptualment es representa millor com un ecosistema.

Per abordar aquesta realitat complexa, hem triat la interdisciplinarietat com a base
epistemologica i 'ecosistema més com a metafora que com a paradigma. El valor
innovador del paradigma ecologic és que no té centre i que es regula mitjancant els
seus antagonismes. Segons el paradigma ecologic, a una diversitat més gran corres-
pon una unitat més gran. La incideéncia reciproca es tradueix no només per una
diversitat més unificada, sind també per la unitat que es diversifica (Roque, 1990).
Des d’un punt de vista filosofic, aixo significa un nou indici de soluci6 al problema
de Ia unitat i la multiplicitat.

La teoria de sistemes ens demostra que cap sistema pot ser explicat des de dins, per
tant s’ha de saltar fora del sistema per a poder-lo entendre. Pero, podem saltar? No
som tots victimes del nostre propi sistema (contracte social, socialitzaci6 i educa-
cié, disciplina, etc.)? Existeix la temptacié de substituir allo que és simple per la
totalitat, que correspondria al pensament “holista”. Pero seria una altra reduccié.
S’ha d’anar amb compte amb aquest circuit cibernétic on s’inclouen els diversos
elements; el teixit ecosistematic s’alimenta també d’aspectes aleatoris. Per aquesta
rad, ’ecocomunicacié, tot utilitzant un terme forjat pel pensador Edgar Morin (1990,
1993) per parlar de la complexitat, es constitueix tot d’una de solidaritats i d’anta-
gonismes.



@ Per una ética intercultural

Es dificil de descriure una cultura sense tenir en compte I’alteritat, atés que els dife-
rents grups humans posseeixen especificitats culturals. En la valoritzacié d’una cul-
tura es tendeix a desenvolupar un caracter etnocentric, for¢a sovint d’acord amb el
concepte classic de centre-periferia en relacié amb el sistema o posicié dominant.

Entre Europa i el Magrib, el Mediterrani actua com un mirall que retorna de forma
invertida les imatges mutues. Sens dubte, el Mediterrani reprodueix al llarg de la
historia I'escenari d’enfrontaments de poders i ideologies oposats.! Perd és també
una historia llarga plena d’intercanvis, una historia de mestissatges culturals.

LA PERSPECTIVA ANTROPOLOGICA

L’antropologia és una disciplina moderna que utilitza el sistema comparatiu, tot i
que els seus conceptes constitutius ja es troben presents tant entre els escriptors
grecollatins com entre els gedgrafs arabs i, més tard, en els relats d’eminents viatgers.
L’ethos, o comportament dels pobles que aquells descriuen, apareix, normalment,
acompanyat de judicis de valor del que es considera civilitzat o no. En la concepcié
romana, per exemple, concretitzada especialment per les religions cristiana i musul-
mana, la civilitzaci6 té una vocacié universal i expansionista. A Pinterior d’una civi-
litzaci6 poden cohabitar diverses cultures, pero existiran sempre models que donen
cohesi6 “civilitzadora”. Aquesta pot consistir en una paritat de tipus religios, juridic,
politic o economic (Roque, 1996).

De les diferents disciplines, és possible que I'antropologia social i cultural sigui la
que ha intentat alliberar el concepte de civilitzacié de qualsevol judici de valor. Els
antropolegs no solen confrontar civilitzacié amb cultura, des que Edward B. Tylor,
el 1871, els convertis en sinonims en el seu estudi classic Civilitzacié primitiva: “La
paraula cultura o civilitzaci6, presa en el sentit etnografic més extens, designa el

1. Aquesta idea del mirall té connotacions antropologiques antigues. Francois Hertog, a la seva obra
Le miroir d’Hérodote, explica com els relats d’'Herodot, en la descripcié d’altres pobles, especialment
dels escites, servien per explicar de forma invertida els costums grecs.
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conjunt complex que compren, al mateix temps, les ciencies, les creences, las arts, la
moral, les lleis, els costums i d’altres facultats i habits adquirits per ’home en estat
social”.

L’expansi6 de Petnografia i de Pantropologia social a finals del segle XIX enriqui de
manera comparativa el coneixement sobre aspectes fins aleshores desconeguts sobre
el canvi cultural, la difusi6é d’elements culturals, llur distribucié geografica i ecologi-
ca aixi com lapropiacié i també I’aculturacié. Per a Pantropologia, la cultura és el
procés i el resultat de la transformacié que les activitats humanes operen sobre la
natura, des del treball i la tecnica fins a les arts i les ideologies. Sense oblidar la
importancia dels valors aglutinadors del grup, aixi com les relacions concretes entre

els seus membres i un element fisic determinant: el seu medi natural o artificial.

De tota manera, si el medi pot influir marcadament en un espai determinat, tampoc
no hem d’oblidar que les cultures sén ductils i adaptatives i que, per exemple, en el
cas d’'una migracio, quan els individus canvien de medi natural i/o social, sén capa-
cos també d’adaptar les seves pautes culturals a aquest nou medi (rural/urba, bedu-
ins/sedentaris, d’un pais a un altre, etc.).

Per a historiador Fernand Braudel (1966), les civilitzacions sén aquiescencies, in-
terminables continuitats historiques. Pero també, per a aquest gran historiador de la
Mediterrania, existeix a totes dues ribes la genetica geografica: la civilitzacié dels
promontoris rocosos, antigues civilitzacions mediterranies que han precedit a I’as-
sentament roma i li han conferit un caracter peculiar en el temps. L’Occident ha
tingut sempre unes caracteristiques diferenciades de I'Orient tant al nord com al sud
del Mediterrani.

També des de la historia, James Amelang (1997), investigador de les societats urba-
nes, expressa que en el Mediterrani conflueixen dos mites de I’espai: la ciutat i la
cultura compartida. Aquesta darrera visié6 mediterranista, sostinguda primerament
pels viatgers, ha recaigut sobre les espatlles de I'antropologia académica ja des dels
inicis de la disciplina com a tal, i ja sigui a favor o en contra. Per aquesta ra6 ara
continuaré reflexionant sobre algunes d’aquestes visions mediterranistes.
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UN OBSERVATORI DE LLARGA DURADA

Les societats antigues de Grecia i Roma, els mites classics i biblics, han sigut font
d’estudi i de coneixement per als pioners de 'antropologia. A mitjan segle XIX, el
Mediterrani es converteix en un laboratori que, gracies als seus exemples de llarga
durada, permet a juristes com Bachofen i Maine —apassionats del dret comparat i
grans coneixedors de la filologia classica— de desenvolupar les seves teories evoluci-
onistes d’organitzaci6 social, aixi com, també, al filosof fines Edward Westermarck,
que en The Origin and Developement of the Moral Ideas (1906-1908) intenta fomentar
una ciencia de les idees morals tot trencant amb el subjectivisme i intentant definir
un espai cultural comu per mitja d’analogies culturals. Aquest aspecte sera criticat,
més tard, pel socioleg frances E. Durkheim —precursor del funcionalisme—, que
trobava massa naturalistes aquestes analogies. Per la seva banda, Durkheim desen-
volupara la teoria de les societats segmentaries, mentre el britanic J. G. Frazer
profunditzara en temes avui classics, com sén la “reialesa sagrada” o el “boc expiato-
ri”. Juntament amb els fonaments de 'antropologia, s’aniran construint, especialment
a les universitats anglosaxones, conceptes com els de parentiu, organitzacié social,
mite, magia o religié. Elements, aquests, que pertanyien a les societats arcaiques
mediterranies i que després s’actualitzarien en d’altres contextos o, al contrari, per-
drien actualitat.

Després de la segona guerra mundial, apareixera una pleiade de mediterranistes que,
tot seguint la metodologia del treball de camp, buscaran els seus objectes d’estudi en
zones de muntanya, en petites poblacions camperoles ibeériques, italianes i gregues o
en linterior tribal del Magrib o de I'Orient Proxim, i intentaran trobar un cert exo-
tisme dins unes societats, a la fi, no tan diferents de les seves.

Amb Paparici6 de les primeres sintesis regionals (Davis, 1977) que situen les investi-
gacions del periode fundador dels estudis antropologics mediterranis, es manifesta-
ran els grans temes i representacions més recurrents de ’ethos mediterrani (llinatge,
patronatge, venjanca, honor, etc.). La tendéncia intentara demostrar el primat rela-
tiu de la unitat sobre la diversitat, encara que aquest aspecte hagi estat després forta-
ment contestat.
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Entre els primers, trobem els assajos recollits per Pitt-Rivers (1963) i J. G. Peristiany
(1968), que intenten donar un contingut a aquesta noci6 de societat mediterrania
tot posant en evidéencia —més enlla de la diversitat real de les societats i de les cultu-
res— lexistencia de formes d’organitzaci6 social emparentades i de valors compartits.
Contrariament a aquests, ens trobem, per exemple, amb els treballs de 'antropoleg
angles Ernest Gellner (1969), on el terme mediterrani serveix més per a designar les
oposicions “en mirall” entre el cristianisme de ’'Europa del sud i I'islam de I’Africa
del nord que per a qualificar trets comuns socials i culturals. La mateixa idea de
refraccié es troba també present als estudis d’E. Wolf o de la francesa G. Tillion.
Tanmateix, els trastorns culturals, economics, politics i socials després de la inde-
pendeéncia dels estats magribins han modificat el caracter de les investigacions a I’Africa
del nord molt més enlla dels aspectes indicats, tot relativitzant de nou les diferencies.

Els treballs de diferents antropolegs anglosaxons animaren els erudits autoctons a
revisar la historia de les relacions entre les recondites contrades berbers i les autori-
tats centrals, i, com manifesta Davis (op. cit.), 'estudi resultant ha redundat en una
millor comprensié dels paisos del Magrib, fins i tot per tenir en compte les politiques
estatals. Tanmateix, gran part dels estudis impulsats des dels estats colonials, aixi
com alguns dels duts a terme pels antropolegs anglosaxons, han estat fortament con-
testats pel fet d’aportar una visi6, sovint occidentalocentrica, en la qual els autoc-
tons, aixi com les seves estructures organitzatives, son vistos com a primitius (Asad,
1973, Said, 1991). Una prevencié que, avui en dia, continua amb la globalitzaci6 de
I’economia i la recerca identitaria dels paisos del sud i de I'est mediterranis, que
sovint veuen en les aproximacions europees un nou colonialisme en un sentit tinic i
instrumental.

Les zones del sud europeu (Espanya, Italia, Grecia, els Balcans), escollides també
per fer estudis, podien fugir de les connotacions colonialistes de les quals s’acusava
als antropolegs, tot i que eren considerades, tanmateix, i a priori, com a “primiti-
ves”. El cert és que, d’'una banda a Espanya i, de I’altra, i posteriorment, al Marroc,
bona part dels treballs en forma de monografies han estat duts a terme per ameri-
cans: Geertz, Hart, Rabinow, etc. En un article prou critic, Herzfeld reconeixia que
les imatges del Mediterrani eren, en la demanda antropologica, la quinta essencia
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romantica per als turistes anglesos i americans, comunitats suposadament primiti-
ves amb un codi de ’honor estereotipat i unes societats hospitalaries, diferents del
mon industrialitzat.

L’antropoleg portugues Joao de Pina Cabral (1989) reconeixia que les tesis de deter-
minats autors “mediterranistes” —com el nord-america David Gilmore— en rela-
ci6 al fet que el nord i el sud mediterranis compartien un medi ambient similar,
quadraven particularment després de la Segona Guerra Mundial —moment en que
els etnografs podien trobar similituds fisiques i tecnologiques entre els pobles cam-
perols subdesenvolupats italians, grecs o espanyols i els del Mediterrani sud—, cosa
no tan evident durant els anys vuitanta, al temps que s’obviaven les ciutats i els cen-
tres, que haguessin pogut oferir, potser, diferencies molt més acusades. En aquest
sentit, discrepo: crec que, precisament, tant a I'antiguitat com ara, als anys noranta,
les similituds en la zona Mediterrania serien precisament més evidents en les grans
aglomeracions urbanes que es troben al litoral de les dues ribes. Casablanca, Valen-
cia, Napols, Barcelona, Tunisia o Sfax poden, de nou, trobar concomitancies.

El procés de periurbanitzacié del paisatge mediterrani és imparable: a la periferia
urbana, emergeixen, des dels anys seixanta, noves industries i arees residencials que
acullen fluxos d’immigrants de les arees rurals. Actualment, més del 75% de la po-
blacié del Mediterrani viu en ciutats amb més de cent mil habitants. El litoral medi-
terrani pateix la pressi6 de la urbanitzacid, les infraestructures i els conreus, que
transformen la seva morfologia. Amb la popularitzacié de 'automobil es déna, aixi
mateix, en els darrers anys, un procés d’ampliacié d’aquesta periferia urbana. Sens
dubte, lestil de vida urba torna a posar de manifest algunes de les caracteristiques
tipiques, climatiques i alimentaries, que ens apropen a un cert ethos mediterrani.

Si bé al llarg de la historia al Mediterrani s’han produit diverses fractures entre Ori-
ent i Occident, entre Nord i Sud, en relacié amb el trencament brusc del segle viI
—expansi6 de I'islam—, l'historiador Georges Duby (1995) comenta que, malgrat
tot, “la dissociacié cultural va ser lleu: a banda i banda, la civilitzacié antiga i els
valors mediterranis antics van continuar la seva evolucié sense grans ruptures i, dins
el mateix marg, la ciutat sostinguda per la prosperitat comercial”.
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UN ETHOS MAGRIBI?

Ibn Kahldun és qui millor ens pot conduir a través d’alguns dels factors que forgen
I’ethos magribi, si tenim en compte que ha estat el primer que ha pensat la historia
del Magrib en el marc més ampli de la historia universal. El pensador magribi ha
estat comparat amb un gran nombre d’escriptors i filosofs com Maquiavel, Bodin,
Vico, Gibbon, Herder, Comte, Hegel o Durkheim.

La problematica de la desestructuraci6 social provocada pels canvis, Ibn Khaldun ja
la tracta en el segle X1V, en la Mugadima. Amb Ibn Khaldun assistim, per primera
vegada, a una formulaci6 rigorosa de I'esdevenir historic: buscar les causes dels esde-
veniments en el conjunt de les condicions economiques i socioambientals. Una visié
que trigara uns quants segles a apareixer en la tradicié europea i que sera definitiva-
ment adquirida amb Durkheim. Ambdés estudiosos de la societat estaven preocu-
pats pel problema de la cohesié social —aixi com de la seva desintegracio.

Ibn Khaldun vincula ’Estat amb els clans i la seva cohesi6 (esperit tribal). Per tant,
en aquest model és precis comptar amb el suport dels germans, dels cosins i de la
clientela. En aquestes condicions és dificil d’organitzar una burocracia impersonal,
encara que es construeixi una estructura estatal. Veiem, també, que a la seva obra la
religié monoteista i universalista ha estat motor d’insurreccions contra la corrupcié
i la concentracié de poder. Es per aixo que la religio, tot i ser utilitzada amb fins
personalistes o de clan, aconsegueix un efecte politic perque compta amb una ideo-
logia de caracter igualitari.

El socioleg Abdelwahab Bouhdiba comenta que “I’entusiasme, de vegades morbid,
que tenen els arabs en els darrers anys pels Prolegomens significa una necessitat de
reemplacar la desviacié cap a Europa, i el discurs d’Europa, per un dialeg directe
amb el nostre passat i per un dialeg més directe, aquest cop, amb Europa” (1995:16).
Actualment, existeix una controversia entre els que creuen que continua vigent la
teoria abenjalduniana per analitzar les societats actuals arabomusulmanes i els que,
com Mohammed Arkoun, creuen limitada la teoria medieval, ja que es basa en 'obser-
vacié d’unes societats amb una naturalesa i unes contradiccions que disten bastant
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de’época moderna. La critica o relativitzacié del model analitic de la segmentarietat
—aixi com de la importancia de la religi6 en la creaci6 de 'estat—, aplicat no només
pel genial historiador siné també pels sociolegs i els antropolegs moderns (Gellner,
Hart, etc.), és un fet. Pero cada cop son més qiiestionades les visions de les societats
homogenies i establertes amb sistemes tancats i impermeables a les influéncies exter-
nes.

EL CONFLICTE COM A GENERADOR DE VALORS

Vincular globalitat i diferéncia, aixi com percebre Pespai i la cultura en els seus va-
lors diacronics i sincronics, ha representat sovint un conflicte de caracter ideologic.
Una idea que em sembla sorprenent i interessant destacar en relacié a aquesta vincu-
lacié entre globalitat i diferencia és la de la negaci6 de la capacitat d’adaptacio, d’evo-
lucié i d’incorporacié de nous elements culturals que sovint s’atribueix a les cultures.
I és que, forca sovint, 'aculturacié ha estat vista com una negaci6 de la “puresa”
cultural, sense tenir en compte que totes les cultures es construeixen a través de
préstecs i contactes diversos. En aquest sentit, més que parlar d’aculturacié sense
més, hauriem de pensar que la capacitat de reapropiacié que les cultures posseeixen
busca la reinterpretacié i ’'adapta a la situaci6 propia, un cop el pensament s’allibera
de les imposicions externes.

En aquest sentit, la controversia sobre la capacitat dels diversos grups d’immigrants
per integrar-se en la dinamica de les societats receptores és un tema forga recorrent,
particularment en aquells paisos de més tradici6 immigratoria. S’argumenta, sovint,
que la poblaci6 procedent de paisos del Tercer M6n crea problemes especifics per-
que posa en contacte pobles amb tradicions culturals i familiars diferents. L’atencid,
pero, se centra especialment en els grups d’immigrants musulmans, ben representats
a paisos com Franca, Gran Bretanya o Alemanya. Com a exemple d’aquest discurs,
podem constatar que sovint s’ha posat ’accent en l'alta natalitat de les dones immi-
grades. Els estudis demografics, pero, han demostrat que, un cop dins la societat
receptora —i encara més a partir de la segona generacio—, la natalitat d’aquestes
dones, ja siguin paquistaneses a Gran Bretanya, magribines a Franca o turques a
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Alemanya, tendeix a situar-se en els mateixos nivells de les seves homonimes occi-
dentals. Es a dir, que un cop situades en un context social i cultural diferent al de la
seva societat d’origen, les emigrants canvien les seves pautes i s’adapten en molts
sentits a les del nou context social. D’altra banda, els estudis demografics també
constaten com la taxa de natalitat d’aquests paisos disminueix, tot allunyant-se cada
cop més de les apreciacions alarmistes europees.

En la controversia entre aquells que creuen que Europa és xenofoba i aquells altres
que pensen que els immigrants no s6n integrables i creen conflictes, hi ha pocs regis-
tres intermedis. En els diferents discursos, hi trobem una visid de caracter moralista
—i faig servir aquesta paraula en referéncia a les normes (externes) i els valors que es
consideren bons o dolents— des de la qual alldo que és positiu o negatiu ho és en
relaci6 a les normes i els valors del grup al qual es pertany. En realitat, penso que el
problema rau en el fet que no es té en compte que les societats europees s6n societats
complexes en les quals es poden observar —ja entre els mateixos individus autoc-
tons— diferents creences i estils de vida. Si bé la immigracié afecta col-lectivament,
cal no oblidar, d’altra banda, que les migracions modernes tenen un fort component
individual lligat a un projecte de vida personal i/o familiar. Qui emigra busca un
canvi personal i no li importa adequar molts dels aspectes que ha apres al seu nou
estil de vida (Roque, 1994).

Per a aquells que veuen I'islam com un sistema tancat, Abdelwahab Boudhiba (1998)
manifesta que, alla on es troba implantat —i en contra del que molt sovint es pen-
sa— aquest no ha desenvolupat una concepcié univoca del valor. I que, per propia
esséncia, les societats islamiques sén, d’alguna manera, societats multidimensionals;
per exemple, el Magrib d’avui dia, que entra de ple dins la sociologia dels trenca-
ments. [ és pel fet d’assumir aquests trencaments que s’enfronta a un cert nombre de
dificultats. Dificultats que corrobora l'islamoleg Mohammed Arkoun, encara que
partint d’un discurs molt diferent sobre I'islam i la modernitat. Critic amb el pensa-
ment islamic, intenta esbossar una serie d’elements comprensius per a tots, ja que,
com bé diu: “Occident parla de crisi (fonamentalista) sense precisar si es tracta d'una
crisi de creixement, de pas dolords a una etapa qualitativa del coneixement o, con-
trariament, de fracas”.
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D’altra banda, el filosof Karl R. Popper (1998) ens recorda “que tinguem present
que, tot i que els diversos valors entren facilment en conflicte, aixo no implica que la
nostra moral o la nostra agenda sigui inconsistent. La seguretat i la llibertat entren
molt sovint en conflicte. Perd, comprendre el conflicte en el marc dels nostres valors
és "inica manera d’evitar una ideologia dogmatica i de mantenir la ment oberta,
més que no pas tancar-se al voltant d’'una determinada serie de valors”. I a manera
d’avis als navegants, també manifesta que si bé la democracia s’'imposa arreu com a
sistema generalitzat, ara més que mai és quan s’han de revisar aquells aspectes que
poden limitar els seus avantatges.

L’EUROPA MEDITERRANIA: UNA INTEGRACIO RECENT

Els canvis, tant socials com de mentalitat, shan donat acceleradament a les nostres
societats de ’Europa meridional. La percepci6é d’aquesta evolucié cap a un model
“occidental” —més aviat anglosax6— ha estat reconeguda per molts a partir de ’apa-
ricié de 'obra — Xoc de civilitzacions—, on el seu autor —el nord-america Samuel
Huntington—, en una primera versié publicada ’any 1987, subdividia les civilitza-
cions contemporanies en: nordiques protestants, llatines catoliques, arabs, eslaves,
indies, sinides, malaies, japonesa i africanes. Sis anys més tard, en la versi6 de any
1993, la divisié de Huntington havia canviat substancialment: les societats nordi-
ques i llatines s6n englobades en un sol grup: societats occidentals, deixant d’obser-
var-se diferéncies substancials entre ambdés tipus.

Tenint en compte el prestigi i la influéncia internacionals d’aquest autor, aquesta
evoluci6 del pensament i del punt de vista de Huntington ens demostra —tot i que
observem que la seva visi6 de la cultura és significativament rigida— que la percep-
cié que tenim de les societats és canviant, mobil, i que aquelles societats, cultures,
que avui veiem com a diferents, en un lapse de temps relativament curt poden ser
vistes com a molt semblants a nosaltres; com a pertanyents a un mateix model social
o civilitzacional. Res no és, doncs, permanent ni immutable.

Perd no ens hem de sentir “xocats” per aquesta perspectiva. De fet, en la interpreta-
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ci6 de ’Europa contemporania, fins als anys vuitanta del segle XX ha existit un mo-
del que enfrontava dues realitats diferenciades: un model septentrional i un model
meridional. Aquesta visié es remuntava, en el pla historic, a 'enfrontament entre
potencies sorgides d’una nova civilitzacié técnica i explicava, en certa manera, la
geografia dels estils de vida, on la manera de ser dels llatins era vista com una rémora
de cara a la modernitzacid, representada per la industrialitzacié. De fet, la Revolucié
Industrial afavori aquelles poblacions on la duresa del clima havia fet habitual el
treball en equip i, per tant, necessitaven ser més ordenades, i on el principi jerarquic
era menys un privilegi i més una necessitat de supervivencia.

Sense dubte, a Europa, I’estereotip cultural de la Mediterrania es consolida gracies al
Romanticisme. Pero, aquesta cultura harmoniosa i solar a la qual es referia Goethe
en el seu viatge a Italia aviat es transformaria en un sinonim d’endarreriment i
rememoracié del passat. Les essencies del classicisme grec i roma recuperades per
grans filolegs anglosaxons serien absorbides per la cultura nordica i només el patri-
moni artistic i un cert honor de ser el “bressol de la civilitzacié” es mantindria en els
paisos del sud d’Europa. Ja a finals del segle XIX, en determinats cercles de pensadors
italians, francesos i espanyols, es va instal-lar la idea de la incapacitat dels llatins
davant la potencia i for¢a dels anglosaxons, representada per la victoria prussiana
sobre Franca i rematada per la perdua de les colonies espanyoles.

El fet que la llatinitat servis de base a Mussolini per vestir I’esperit feixista i que,
després de la IT Guerra Mundial, el pensador frances Alexandre Kojeve reprengués la
idea de I'imperi llati com a reflexi6, no ajudaren en excés al seu prestigi. Kojeve
incitava en aquell moment (1945) Charles De Gaulle, que més tard seria el “Princep
de la Cinquena Republica”, a impulsar un imperi llati que, sota I’égida i major po-
tencia de Franga, agrupés també Espanya i [talia, aixi com els paisos del sud medi-
terrani que pertanyien a la metropoli. La fi del colonialisme i la necessitat per part
dels nous estats nacionals de crear una identitat diferent tampoc no va contribuir a la
idea de mediterraneitat comuna a ambdues ribes, expressada per Albert Camus.

També a casa nostra, i malgrat Pexisténcia d’un breu episodi de valoracié mediterra-
nia, com fou el cas del Noucentisme —on la ciutat i ’espai urbanitzat eren vistos
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com a font de civilitat i atracci6 de tecnologia—, és cert, també, que fins no fa gaire
temps les ciutats mediterranies —com Barcelona, sense anar més lluny— s’han aver-
gonyit de la seva heréncia, de la seva manera d’organitzar 'espai, tot menyspreant en
part les seves influencies llatines; tot menyspreant, en fi, el seu mediterraneisme.
Aixi, havien girat la seva mirada cap al nord, tot equiparant-lo a la modernitat —

encara que, evidentment, el racionalisme no sempre es tradueix en qualitat.

El model de I'Europa septentrional, amb grans industries de tipus fordista, era el
model de progrés, aixi com també les pautes anglosaxones en relacié als conceptes
de piiblici privat. Espanya i [talia apareixien com un residu arcaic en vies d’extincié
amb les seves petites empreses familiars i les seves caracteristiques i valors lligats a la

familia.

Pero resulta que, d’'una banda, apareix la crisi industrial i, de Paltra, existeix una
demanda més individualitzada, creixen els serveis —que no poden ser robotitzats—
i les telecomunicacions apropen llocs que abans apareixien com a periférics dels
grans centres de decisi6. Aixi, als anys vuitanta, apareix amb forca el que es denomi-
nara la tercera Italia, que no té res a veure amb la Italia industrial del nord, siné que
son les regions del Veneto, ’Emilia-Romanya i la Toscana, que se situen entre les
regions més riques i dinamiques, no només d’Italia, sin6 també a nivell europeu (cf.
Roque, 1999). D’altra banda, aixo també passa a Espanya, especialment a Catalunya,
les Balears i Valencia, on es concentren petites empreses dinamiques —ja que fins i
tot les empreses mitjanes, comparades amb les europees, sén d’una talla inferior.
D’altra part, apareix 'Espanya de les autonomies com un intent regulador davant
I’Estat centralista.

Paradoxalment, la visi6 d’una cultura mediterrania europea s’ha convertit en un
model positiu, justament perqué no era considerada com una unitat homogenia,
sinéd com una gran diversitat. Aixo pot aplicar-se adhuc a Europa, on, fins fa una
década, ha existit, com hem dit anteriorment, un pretés model hegemonic: el septen-
trional. L’enfrontament de les antigues cultures septentrionals i meridionals explica,
en part, la geografia dels estils de vida, o més aviat 'explicava fins no fa gaire. Pero les
observacions dutes a terme per les enquestes i els indicadors dels anys 80 i 90 (cf.
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Stoetzel, 1983; Inglehart, 1991) fan desapareixer una oposicié entre el nord i el sud

europeus i indiquen més aviat una tendencia a I’equilibri.

Precisament, partint d’aquest buit —excepte la reflexié mantinguda per part d’al-
guns filosofs i antropolegs, com hem vist anteriorment—, des de principis dels no-
ranta, han entrat amb for¢a les tesis culturalistes, sorgides especialment a partir de la
Guerra del Golfi de les crisis politicoculturals dels paisos islamics. La tesi culturalista
sobre el conflicte de civilitzacions i la incompatibilitat dels seus valors troba, avui,
defensors amatents tant a Occident com al Mén Arab. D’una banda i de Paltra, es
parla d’aspectes excepcionals que confonen la religi6 i la politica. Es manifesta que el
sistema democratic occidental serveix per estimular Pentrada en el govern de partits
islamistes i que permet moviments xenofobs tant a Europa com als paisos arabs.

FAL-LACIES CULTURALS | UNIVERSALISMES SIMPLISTES

En relaci6é amb la visié unilateral dels valors, 'antropoleg Julio Caro Baroja (1969)
ja es queixava, a les darreries dels anys seixanta, que la voluntat de creure en una
série important de valors de tipus moral semblava col-lidir amb interpretacions de
modernitat. Deia que encara viviem sota el pes de les teories socials i historiques
totalitaries i dogmatiques que se’ns donaren com a claus per obrir totes les portes.
Ara bé, el que és qtil per obrir totes les portes, comentava, no és una clau sin6 un
rossinyol: “La teoria rossinyol serveix per trencar qualsevol pany; la seva eficacia és

enorme, a condici6 de fracturar i inutilitzar per sempre els mecanismes individuals”.

Com explicava més amunt, la visié septentrional fou penetrant, no només
tecnologicament sin6 també com a model instrumental de pensament i acci6, a ni-
vell tant organitzatiu com social. Després de la I Guerra Mundial, podriem dir que
s’han sobrevalorat les analisis econdmiques i politiques, mentre els factors culturals
han quedat postergats o han servit com a estereotips, tot abusant d’'un determinisme
poc adaptat a la realitat plural i complexa dels paisos i regions de les diverses arees
culturals. Avui dia, els conflictes econdomics continuen essent importants, perd com-
parteixen el seu espai amb temes que fa una generaci6 eren quasi invisibles: la pro-
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teccid mediambiental, els drets humans, ’autonomia cultural, la situacié de la dona,
els conflictes etnics...

En la polifonia dialogica, a finals del segle XX, cohabiten varies concepcions a propo-
sit de la possible universalitat dels drets humans. Aquestes es divideixen entre el
relativisme cultural total i la creenca en la superioritat dels valors occidentals. Dialeg
entre cultures, si, pero les cultures estan composades per individus. Avui dia, les
cultures son plurals. No s’ha de caure en el parany de creure que existeix una sola
expressi6 cultural considerada ortodoxa. Es fonamental, per al dialeg, de mantenir i
incentivar uns minims que facin possible una etica compartida i, sobre aquesta base,
respectar concepcions de vida i comportaments que poden ser diferents pero, de fet,
respectables.

Com he dit més amunt, la diversitat cultural que es déna dins ’area mediterrania ha
servit des d’antic per pensar altre. La trobada amb el mén america va coincidir en el
temps amb el Renaixement, amb ’humanisme, un moment on a Europa es reconeix
la cultura classica dels nostres avantpassats més civilitzats, encara que no fossin cris-
tians. Per aquesta ra6, els cronistes d’Indies, quan havien de fer simils comparatius
sobre les cultures indigenes americanes, utilitzaven com a contrapunt, o bé els pa-
gans grecollatins o bé els musulmans —que per ells eren més propers en el temps i
en Pespai—, tot utilitzant simils per parlar d’institucions o d’edificis religiosos, com
per exemple els temples americans que anomenen mesquites.

A Espanya varem tenir una experiéncia colonial que no és el moment de jutjar aqui,
pero que, en el pla conceptual, aporta treballs com els de Sahagin,? Tovar o Acosta
—per parlar només de construccions etnografiques importants— for¢a més interes-
sants que molts d’altres que s’han desenvolupat posteriorment, ja que contenen des

2. Obra molt extensa, la de Sahagun, en la qual procura recollir la descripcié de l'antiga cultura
mexicana segons els seus propis conceptes (i no segons els europeus) i en la seva propia llengua (el
nahuatl). Es, tanmateix, la font basica dels estudis moderns del Méxic prehispanic. Considerat pio-
ner dels metodes moderns d’investigacié etnografica i lingiiistica a America, Sahagun és estudiat
avui com un cas estrategic per a definir les possibilitats i limitacions de la metodologia i hermeneu-
tica antropologiques.
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del seu inici un aspecte comparatiu de caracter renaixentista —que més tard seria
utilitzat per d’altres com el Pare Lafiteau al segle XVIII— o reflexions juridiques com
les de Bartolomé de las Casas o el Pare Vitoria. Pero, aquests ancestres intel-lectuals
sén massa reculats com per haver-los pogut recuperar en les noves trajectories
intel-lectuals del segle XX, regides per les directrius del pensament anglosaxé.

Ara voldria explicar com dins dels sistemes de dominacié existeixen uns elements,
que so6n els culturals, que sovint es desenvolupen amb aparenga cientifica, tot mi-
nant, amb el seu caracter d’universalisme democratic modern, altres conceptes propis
de societats amb un component de convivencia divers. Per fer aixo, utilitzaré un
treball de Pierre Bourdieu i Loic Wacquant (1998), titulat “Sobre les trampes de la
rad imperialista”, on aquests autors diuen: “L’imperialisme cultural reposa sobre el
poder d’universalitzar els particularismes lligats a una tradicié historica singular tot
fent que no siguin reconeguts com a tals particularismes”. Aquesta frase reforca les
critiques que diuen que molts aspectes socials i filosofics categoritzats com a univer-
sals han sorgit del pensament de societats concretes —normalment anglosaxones—
des de I'inici del segle XIX.

La neutralitzacié del context historic que resulta de la circulacié internacional dels
textos —de Berlin a Tokio o de Mila a Mexic— i “Poblit correlatiu de les condicions
d’origen produeix una universalitzacié que ve a doblar el treball de teoritzacié” i
que—afegeixen Bourdieu i Wacquant—, “planetaritzats, mundialitzats, en el sentit
estrictament geografic, degut al desarrelament, al mateix temps que desparticularitzats
per 'efecte dels fals trencament que produeix la conceptualitzacio, es converteix en
una gran vulgata planetaria que els mitjans de comunicaci6 transporten”. Aixo, per
exemple, es pot aplicar al concepte de multiculturalisme, que no vol dir el mateix a
tot arreu.

Més amunt, hem parlat de la trobada europea amb el mén america, que, d’altra
banda, ha tingut unes adequacions etniques diverses. Bourdieu i Wacquant prenen
com a exemple de 'actual colonialisme cultural el cas del Brasil i la penetraci6 con-
ceptual americana, totalment oposada al sistema brasiler, de caracter llati i diferent
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i llatinoamericans formats als EUA. Aquests intel-lectuals fan la major part de les
recerques recents sobre la desigualtat etnoracial al Brasil i s’esforcen en provar que,
contrariament a la imatge que els brasilers fan de la seva nacid, el pais de les “tres
tristes races” (indigenes, negres descendents d’esclaus i blancs sorgits de la colonitza-
cid iles onades de migracions europees) no és més o menys racista que els altres i que
els brasilers “blancs” no tenen res a envejar als americans del nord en aquest capitol.
Encara pitjor, el racisme emmascarat a la brasilera seria, per definicid, més pervers,
car el dissimula i el nega. En lloc de considerar la constitucié de I'“ordre etnoracial
brasiler” en la seva logica propia, les seves investigacions s’acontenten amb el despla-
cament del mite nacional de la “democracia racial” (com I'expressa, per exemple,
I'obra de Gilberto Freire) pel mite segons el qual “totes les societats son racistes”, de
manera que el concepte de racisme es converteix en un concepte d’acusacié6 amb
aparenca cientifica.

Aquells que coneixen no només el Brasil sin6 també Mexic o d’altres paisos llatino-
americans han tingut 'ocasié de comprovar —fins i tot amb estupefaccié— la gran
quantitat de gradacions racials que existeixen en aquests paisos en totes les escales
socials. Ja al Mexic dels segles XVI i XVII existia tota una série de denominacions del
mestissatge ben referenciada, tant pel que feia als indigenes americans com als afri-
cans de les colonies.

Fa trenta anys, Charles Wagley, en un article classic, mostrava com, a America, els
nord-americans eren els inics que definien “raga” sobre I'tinica base de I'ascendéncia.
En el cas dels afroamericans: a Chicago, Los Angeles, Atlanta... s’és “negre” no només
pel color de la pell, sin6 també pel fet de tenir parents identificats com a negres, és a dir,
en termes de regressio. Als EUA, els fills d'una unié mixta es veuen assignats al grup
inferior. Al Brasil, la identitat racial es defineix en referéncia a un continuum de color,
és a dir, per I'aplicacié d’un principi flexible o lleuger que permet comptar els trets
fisics, la textura del cabell, la forma dels llavis o el nas i la posicié de classe (els ingressos
i Peducacid, notablement), la regié d’origen, etc., tot creant una serie de categories
intermedies (més d’una centena, repertoriades en un cens del 1980) que no contenen
un ostracisme radical ni una estigmatitzacié sense remei. Als EUA, pero, no existeix la
categoria de mestis, es passa directament a la categoria de negre.
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Avui dia, d’'una manera o d’una altra, el multiculturalisme, el fet multicultural, és
inevitable, no només als Estats Units, sin6 també a Europa, on cada dia conviuen
més persones amb origens culturals molt diversos. Pero, s’ha de reconeixer que els
textos teorics i els debats sobre aquests temes sorgeixen principalment als Estats Units,
on, com manifesta el politdleg canadenc Will Kymlicka (2000), en un principi, s’han
concebut per a un consum intern, perd han acabat assumint una importancia espe-
cial a causa de la profunda influéncia de les idees nord-americanes al mén sencer.
“Dissortadament, la influencia internacional d’aquests debats no ha estat totalment
propicia perque ha exacerbat més les injusticies que els remeis”. Pren com a exemple
el llibre de David Hollinger: Postethnic America (1995), on troba una visié cosmo-
polita que tracta explicitament I’afiliaci6 etnocultural de 'immigrant com a volun-
taria i afavoreix la interacci6 entre els diferents grups d’immigrants, que comparteixen
la seva heréncia cultural i que participen en institucions educatives, econdmiques,
politiques ilegals comunes. Per a Hollinger, el resultat a llarg termini d’aquesta apro-
ximaci6 ha estat un important augment, els darrers trenta anys, en les taxes d’amis-
tat i matrimonis intereétnics, aixi com la proliferacié d’identitats canviants, multiples

i hibrides.

Tot i aixi, pel que es despren del text de Hollinger, no déna suport al nacionalisme
de les minories, ans al contrari, les critica explicitament. No s’adona —o no vol
adonar-se— que aquells que demanen autogovern soén poblacions que estaven “ben
assentades” abans del domini britanic. Mentre que Kymlicka esta preocupat pel model
per aquells grups no immigrants que han estat conquerits o colonitzats, com els
grups indigenes del Canada o els quebequesos; aquells que ell anomena “nacions de
'interior”.

Moltes democracies occidentals inclouen, en aquest sentit, minories nacionals que
primer van ser reprimides amb més o menys violencia i que han canviat drasticament
al llarg d’aquest darrer segle. En definitiva, un ndmero creixent de democracies occi-
dentals que inclouen minories nacionals accepten, millor o pitjor, que sén estats
multinacionals que reivindiquen els seus drets lingiiistics i els poders d’autogovern
necessaris per mantenir-se com una cultura social propia; societats que, d’altra ban-
da, també poden ser postétniques.
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Per a Kymlicka (op. cit.), els canadencs de parla anglesa han estat molt influenciats
pels debats americans i una conseqtiéncia d’aixo ha estat ’aversié a acordar la mena
de reconeixement public que els quebequesos buscaven de la seva identitat. La influ-
eéncia americana ha fet més dificil arribar a un acord més acceptable amb el Quebec,
i creu que si una de les preocupacions hagués estat el fet d’acomodar els nacionalis-
mes minoritaris, els quebequesos no estarien tan proxims a la secessi6 del Canada.

Hollinger té, segons Kymlicka, una interpretacié erronia prou comuna sobre el na-
cionalisme de les minories. Només veu el valor del multiculturalisme “cosmopolita”
dins Pestat-nacid, i s’equivoca en no pensar que també algunes minories “post-
etniques”, com per exemple el Quebec, reben immigrants d’arreu amb el mateix
volum per persona que els EUA. El resultat és justament la classe de multiculturalisme
flexible, hibrid (o mestis). A més, el nivell d’acceptacié de matrimonis interracials és
considerablement més elevat al Quebec que als EUA. Lluny d’intentar preservar una
puresa racial, els nacionalistes quebequesos busquen activament gent d’altres étnies,
cultures i creences per venir amb ells, integrar-se amb ells, casar-se amb ells i, d’aquesta
manera, ajudar a construir una societat diferent i pluralista. La menor por al
creuament de races, segurament com a Iberoamerica, pot venir donada pel compo-
nent llatinomediterrani, més mestis historicament.

Penso, amb Kymlicka, que el nacionalisme catala també és postetnic; evidentment,
no tots ho sén: el basc i el flamenc tenen components racials. Per aixo és tan impor-
tant trobar un referent en el cas quebeques i catala, que se circumscriuen a la llengua
com a aglutinador no excloent. Hem de pensar que al Magrib mateix es compartei-
xen diferents llengties i que la resolucié d’aquesta caracteristica pot fer-se de forma
cosmopolita o de forma conflictiva. Al Magrib, la diferéencia entre arabofons i
berberofons no és considerada racial, siné lingiiistica. Els arabistes, principalment,
fan una diferéncia cultural: societats urbanes (arabofons) i rurals muntanyenques
(berberofons); per dir, finalment, que la cultura —la civilitzacié— passa per I’arab.
Actualment, hi ha una gran majoria de rurals que han emigrat a les gran ciutats;
molts d’ells han esdevingut empresaris, professionals liberals o estudiants, pero, a
més de Parab i d’altres llengiies europees necessaries en les seves professions, volen
mantenir i potenciar I’amazig. A les ciutats com Casablanca, Rabat, Agadir, Alger
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han aparegut moltes associacions berbers, amb un component fortament urba, i que
s’inscriuen en les pretensions licites de la societat civil. La gran majoria dels mem-
bres d’aquestes associacions culturals pertanyen, també, a associacions de drets hu-
mans i de desenvolupament local.

Des de la perspectiva de treballar la cultura dins ’espai mediterrani, veiem que el
concepte d’interculturalitat admet una certa reciprocitat cultural i, sobretot, acaba
amb el mite del conflicte de lleialtats. Per exemple, es pot ser catala i sentir-se, també,
espanyol; es pot ser musulma i europeu, i ser algeria o marroqui i no reivindicar
Unicament la cultura arab, sind també la berber, etc. Hem estat massa habituats al
model d’estat centralista i a la manca de models de regularitzaci6 oberts. Les socie-
tats europees i mediterranies tenen una historia antiga i les seves migracions sén com
les capes d’una ceba, és a dir, constitueixen la ceba mateixa. Es un model diferent al
de la salad bull.

Naturalment, les diferents aproximacions sorgeixen en un context internacional que
afavoreix la seva aparici6. Durant les darreres décades, s’ha produit la crisi d’un cert
model d’estat, aixi com Pemergencia dels anomenats nous actors internacionals. Es-
tem passant d’una logica territorial, fonamentada en el principi de propietat i de
sobirania nacional, a una logica de xarxa, basada en I’existencia de nusos de xarxes
—teleports, tecnopolis, centres internacionals de reflexid, think thanks... D’aqui la
necessitat creixent de crear pols de convergeéncia que permetin entrecreuar aquests
fluxos i potenciar el paper d’aquelles associacions, comunitats locals o regions que
sapiguen imposar-se com a catalitzadors.

Aquesta nova logica territorial es desprén, doncs, dels canvis que provoquen les ten-
dencies d’aquest final de segle: crisi de 'estat-naci6; incapacitat de ’estat contempo-
rani de constituir un projecte més enlla dels corporativismes; mutaci6 de I'organit-
zacié economica, protagonisme dels espais subnacionals i transregionals; eclosié dels
mitjans de comunicacio i fi de les grans ideologies universalistes.

El socioleg Alain Touraine (2000) es plany del fet que amb la crisi d’aquest model
—sens dubte, sorgida del procés de globalitzaci6 (i jo diria de la for¢a de I’ecosiste-
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ma)—, s’ha produit una eclosié identitaria que el que fa és ocasionar la perdua de les
cultures. Evidentment, Touraine es refereix a ’exclusivisme de I’afirmacio identitaria,
que parla des de Passumpcié d’un lloc determinat (ser dona, ser afroamerica, etc.)
més que des d’un conjunt cultural. I que, per suposat, fa molt dificil no només el
dialeg intercultural sin6 també 'intracultural. Evidentment, es tracta d’un periode
de crisi o de mutaci6 dels valors per tal d’aconseguir una nova adequacié.

LA SOCIETAT CIVIL, MOTOR DE REAPROPIACIO CULTURAL

La societat civil, com a element dinamitzador de 'espai mediterrani, cada dia pren
més cos. Existeix, tanmateix, una certa indefinicié institucional i una certa confusié
quan es tracta de definir la significacié d’aquesta societat civil i el seu paper en les
relacions euromediterranies. El fet que els parametres occidentals no siguin sufici-
ents per a comprendre el procés d’altres models de societat converteix els fonaments
culturals de les societats del sud i de I'est mediterranis en referencies obligades. D’aqui
la importancia de tenir un coneixement clar de estructura social, sovint de caracter
tribal, o de la presencia d’opcions islamistes en els incipients processos democratics
que tradueixen, freqiientment, els valors culturals en estructures politiques (Hann,
1997).

Les transicions democratiques depenen en gran mesura de la mobilitzacié de la soci-
etat civil, lligada a aspectes de drets humans i llibertat; d’aqui que considerem de
vital importancia el paper de les elits que poden actuar com a mediadores. Més enlla
de la crisi de legitimitat dels estats en transicid, podem percebre, com és el cas del
Marroc, una certa transicié democratica amb algunes concomitancies amb la transi-
ci6 espanyola (excepte en la gran dualitat socioeconomica d’aquella). D’on conside-
rem de gran importancia tenir en compte el paper mediador de la societat civil, no
necessariament sempre enfrontada a I’estat.

Es pot trobar una resposta millor en les analisis que tenen en compte les tradicions
politiques locals i penetren en els méns simbolics de les comunitats particulars i les
seves cultures, perd que, al mateix temps, detecten les mutacions de valors i les situ-
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acions noves que es manifesten en aquestes societats. Aixo és el que es despren dels
estudis i del coneixement directe sobre el moviment associatiu al Marroc, on podem
observar com —a través dels diferents avatars de I'associacionisme— un camul de
factors tendeix a la consecucié d’una societat civil que pot accionar el traspas entre
les antigues institucions i les noves organitzacions.

En realitat, les associacions més dinamiques son les més dependents de I’ajuda inter-
nacional, excepte en el cas de la regié del Sus, al sud del Marroc, que ofereix un
interessant exemple de dinamica interna on una part considerable de les inversions
en millores parteix de les iniciatives locals. L’associacionisme és un fet fonamental-
ment urba, pero penetra territoris rurals més llunyans, especialment entre els sussins
que viuen a Agadir, Rabat, Casablanca o a l'estranger. Es pot comprovar com I'ajuda
a la seva localitat d’origen es canalitza sobre la base de la solidaritat de grup, tot
estenent-se per tota la regi6é del Sus (Agadir, Tarudant, Tiznit, Tafraut), on fins i
tot s’utilitzen les xarxes de notables regionalistes, amb connotacions e¢tniques d’un
fort caracter berber, per aconseguir avantatges del govern central —aspecte que ha
estat molt diferent al nord, al Rif, on ’anterior rei mantenia un contencids historic
que sembla que, ara, el seu fill Mohammed VI vol resoldre.

Els elements tradicionals juguen un paper important, pero també el dinamisme dels
empresaris o professionals que es mobilitzen amb 'objectiu de crear un ric movi-
ment associatiu que comporti la posada en marxa de projectes concrets de desenvo-
lupament regional (aigua potable, electrificacio, carreteres, alfabetitzacié de dones,
ajuda medica, etc.). Molts dels entrevistats es reconeixen, per una banda, com a part
del moviment associatiu modern, perod sobretot s’identifiquen amb el concepte au-
tocton de tiwzi, que no és altre que el del col-lectivisme comunitari tipic d’aquestes
societats berebers. Al mateix temps, aquestes associacions reclamen 'ajuda de I'Estat
—que rep diners de la Unié Europea— aixi com d’altres organitzacions internacio-
nals, perd, préviament, busquen el suport de les comunitats interessades, tot reunint
una part de diners o de ma d’obra i, especialment, reclamant la seva implicaci6 en la
conservacid. Aquest mateix sistema és utilitzat en ajuntaments de petites ciutats com
Tarudant, Tiznit o d’altres en 'impuls que s’intenta donar al desenvolupament lo-
cal.
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L’exploracié de la societat civil requereix una atencié especial a les practiques infor-
mals interpersonals que han estat oblidades, sense deixar tampoc de banda les es-
tructures de canalitzaci6 formal. Les tendencies de la globalitzacié estan delimitades
per una necessaria regionalitzacié de les arees d’influéncia, que resulta dels efectes
imposats per la competéncia economica mundial.

Es important congixer el teixit cultural dins els diferents Mediterranis i saber com es
realitza Papropiacié tecnologica. Una analisi acurada ens portara a adoptar una actitud
prudent, ja que la modernitat parla de grans maniobres industrials i de xarxes tecni-
ques mundials, i aix0 pot suscitar un error d’apreciacié: pot fer oblidar que, al mateix
temps, s6n sobretot les petites i mitjanes empreses, com ja hem esmentat abans, les
que, unides en xarxes —de vegades quasi familiars— de produccié local, creen llocs de
treball i arriben a conciliar la vitalitat de les cultures regionals i la modernitzaci6 tecni-
ca. Petites i mitjanes empreses que es troben tant a les zones euromediterranies —com
Catalunya o el nord-oest d’Italia— com a I'area magribina, a Tunisia o al Marroc.

Recapitulant, no hi ha conflicte de civilitzacions siné conflicte d’interessos, tant
interculturals com intraculturals. El que si que hi ha és un canvi de civilitzacio, pero
de civilitzaci6 total, tot tornat a 'ecosistema —que no té centre—, ja que cada dia
emergeix un creixent policentrisme. En un entorn cada vegada més policentric, fins
i tot dins les societats aparentment desterritorialitzades, la identitat es troba en allo
que és “local”, ciutats i regions. Nombrosos espais urbans es troben implicats en un
procés de noves solidaritats, perd també de noves oposicions. El repte pot ser conci-
liat a través de I’establiment d’un dialeg cultural, i fins i tot d’una solidaritat entre
conjunts aparentment inconnexos.

Els diferents models de desenvolupament econdmic proposats per a I’espai mediter-
rani —centrats en una aproximacié de relacions entre estats— no integren prou la
dimensi6 regional. En efecte, les regions i les col-lectivitats locals poden disposar des
d’ara de forca més llibertat i flexibilitat, fet que fa possibles diferents realitzacions,
sobretot en mateéria d’ocupacié i d’inversi6 de capitals, en el marc mediterrani. Tan-
mateix, i sobretot falten condicionaments politics pel que fa a les estrategies de coo-
peracié amb els diferents actors al nord i al sud de la conca.
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En aquest sentit, en 'aproximacio als aspectes de migracid i ciutadania, hem de tenir
en compte que els territoris concrets no sén solament els que proporcionen ocupa-
cio, sin6 també els que assumeixen la convivencia; per aquesta rad, no és d’estranyar
que, des dels grups politics més territorialitzats, sorgeixin politiques actives pel que
fa a millores concretes i propostes sobre 'adquisici6 de la ciutadania per part dels no
nacionals.

Des d’un acostament tant social com politic, tal com manifesta la declaraci6 civil de
Barcelona (1995), el didleg i el respecte d’altres cultures i religions s6n una condicié
necessaria per a Papropament dels pobles. La societat civil constitueix, avui, I'espai on
es poden donar grans potencialitats; pero aquest dialeg s’ha d’establir en peu d’igualtat
—hem de ser iguals i diferents alhora— i ha d’impulsar la construcci6é d’un espai me-
diterrani. Per aix0 és necessari, primer, coneixer-nos i reconeixer-nos. Aixi podrem
aportar elements creatius per unir ciéncia i consciéncia, com destaca el pensador
pluridisciplinari Edgar Morin: “La consciéncia i el pensament que ens aillen de la natu-
ra han de permetre que ens unim per portar a terme un copilotatge dels humans per la
natura i de la natura pels humans, dels genis inconscient i conscient.”

Es possible que el gran geni de les cultures sigui el mestissatge: saber transformar-se
tot mantenint els elements matricials i, al mateix temps, duent a terme una obertura
i una apropiaci6 cultural dels aspectes tecnics necessaris de la cultura contempora-
nia. Es podria dir que les civilitzacions son objecte d’apropiacié per part de les cultu-
res i que aquestes nodreixen les civilitzacions d’individus o d’obres d’art originals.

Les tensions i els conflictes sorgeixen entre grups, entre individus, entre nosaltres
mateixos. Per0, malgrat tot, la riquesa dels components de la pluralitat és creativa i
déna lloc a situacions obertes. No es tracta de tenir una concepci6 blana del pluralis-
me, ni que ningu deixi de banda allo en queé creu o que aprecia. Pero ja sabem que les
cultures mai no son rigides, sind, ben al contrari, dinamiques i en evolucié constant.
D’altra banda, i cada dia més, el topic de la cultura planetaria és un fet. Allo que
sembla irreconciliable, 'universalisme amb el particularisme, és precisament el nou
paradigma de la complexitat cultural; Particulacié d’allo dnic amb allo multiple. La
poliidentitat és la identitat dels homes i les dones contemporanis.
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Fa una serie d’anys que intentem esbrinar i controlar, encara que només sigui
conceptualment, la globalitzacié i el seu impacte social a escala local. Fins i tot els
moviments socials antisistema utilitzen la globalitzacié per autodefinir-se i legitimar
les seves lluites. Aixi, a principis dels anys 90, es notava i es discutia la complexitat i
I'acceleracié dels canvis globals tant en la biosfera, el canvi climatic, com en I'impac-
te cultural massiu derivat del nou ordre economic, els avencos de la biotecnologia i
tot allo relatiu a 'enginyeria del coneixement i la informatitzacié dels mitjans i les
xarxes de comunicacié. En aquest marc, la naturalesa i la societat es problematitzaven
per constituir mitjans per aconseguir i controlar quantitats cada vegada més grans
d’energia i informacié en forma de benefici economic, sense haver de tenir en comp-
te la fragilitat i la interdependeéncia que resultava de 'especialitzacié de les produc-
cions i els mercats, aixi com d’altres formes de vulnerabilitat ecologica, econdomica i
social indicatives de la incapacitat per controlar els desequilibris i les desigualtats en
la distribucié dels recursos agricoles i industrials. La contrapartida i la justificaci6
moral eren Pextensié dels avantatges socials a gran escala en termes de qualitat de

vida, confort, consum, eficacia, exigeéncia i prestigi, entre d’altres.

Essent, aquests problemes, una constant de la interaccié amb el medi i les relacions
socials, podriem suposar que la preocupacié central fos la responsabilitat civica i la
solvencia economica, no obstant, de manera reiterada s’ha situat i continua situant-
se en la uniformitzacié cultural. I, a més, no tant pel que fa referéncia a la trans-
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culturalitat derivada de la unificaci6 i 'especialitzacié dels models econdmics i tec-
nologics, a la internacionalitzacié del mén empresarial i laboral, i les xarxes d’infor-
macio i serveis, siné pel que fa a ’homogeneitzaci6 dels estils de vida i I'increment
dels fluxos migratoris i les diaspores.

Des de llavors, la percepci6 i els discursos sobre la mundialitzacié s’han dividit i
combinat en pros i contres. Admiradors i critics destaquen la simultaneitat i la ubi-
quitat transculturals, aixi com el potencial i la complexitat social de la multi-
culturalitat; uns proposant la integracié maxima a les noves tecnologies, i altres re-
fugiant-se o buscant la manera de contrarestar les tendéncies homogeneitzadores en
la revitalitzacié etnica, mentre els moviments antisistema o antiglobalitzacié s’acti-
ven conjuntament o separadament per frenar o compensar els desequilibris econo-
mics i socials.

Aixi doncs, el contrapunt critic i les resistencies a la globalitzacié s’han centrat en el
discurs de la diversitat, que sobreentén que defensar ’heterogeneitat cultural és un
valor en si mateix, basat en el respecte i la legitimitat de les peculiaritats culturals i el
dret de ser diferent. D’aquesta manera, la diversitat queda associada inqiiestionable-
ment a les llibertats democratiques.

Durant molts anys, el que és politicament correcte i ’acci6 afirmativa s’han orientat
cap ala diversitat en forma de pluralisme cultural, multiculturalisme, interculturalitat
i multiples formes de cultural en plural. Aquestes paraules no només representen
una terminologia técnica sind que, en la seva conceptualitzacid, incorporen la idea
de la variabilitat cultural i la identitat etnica i, en ’accid social, constitueixen actituds
de reconeixement del fet diferencial, aixi com en els actes de parla es fan sinonimes
de relativisme i modernitat. De vegades, aquests termes s’utilitzen indistintament i,
sovint, fins i tot es confonen, de manera que, en I’ambit de les ciéncies socials, s’han
establert definicions operatives. Aixi, una societat plural fa referéncia a grups etnics
diferents, amb uns estils de vida que coexisteixen i no s’assimilen entre si, tot i que
poden mantenir relacions economiques interdependents (Barth, 1969). El pluralis-
me cultural és un concepte politic procedent de situacions colonials que implica
relacions igualitaries entre els grups etnics principals i que també es trasllada a la
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construcci6 de sistemes politics democratics (Kottak, 1994). Més que constituir una
situacié o una agenda politica especifica, el terme multiculturalisme fa referéncia a
Pactitud, la interaccid i 'entesa entre cultures, tot basant-se en el reconeixement,
I'apreciacid i el respecte a la diversitat cultural. Per tltim, la interculturalitat no no-
més incorpora una actitud positiva cap a la diferéncia siné que posa emfasi en el
dialeg entre les cultures i la possibilitat de desenvolupar projectes en comdu.

Ara bé, les definicions son punts de referéncia que quan, amb el temps, les condi-
cions es modifiquen o es fan més complexes requereixen desplegaments que incor-
porin els interessos i les finalitats amb que s’enfoquen i se seleccionen les situacions
iels problemes en el marc intrincat dels canvis economics, geopolitics i transnacionals.
Sino s’indiquen aquestes ampliacions de significacio, els conceptes esmentats entren
en contradiccid i, encara pitjor, poden portar carregues de profunditat ideologica
que desvirtuin la seva neutralitat conceptual i situacional. Aixi, en el cas dels estats-
nacid, el centralisme adopta formes politicament correctes en relacié al reconeixe-
ment democratic del fet diferencial, perod en la gestié politica es redueix a I'ts
d’etiquetes de multiculturalitat que encobreixen els tractaments preferencials, assi-
milaci6 forcada i, fins i tot, la confusié burocratica. I, dins les propies autonomies
nacionalistes, s’estén, de vegades conflictivament, entre els criteris de diversitat apli-
cats a assumptes propis i la consideraci6 del dret a la diferencia d’altres grups o
minories etniques.

A la instrumentalitzaci6 politica, s’hi afegeix la comercialitzacié del discurs de les
diferencies culturals. Sota la roda implacable del capitalisme global, o si es vol per la
propia dinamica del sistema economic, tot s’aprofita i el valor en si de la diversitat
s’amortitza progressivament en forma de valor afegit que es manifesta en la denomi-
naci6 d’origen dels productes alimentaris, els objectes etnics i exotics en forma de
productes musicals, cinematografics, turistics o de qualsevol altra mena. Com se-
nyala criticament Paredes (1996), mentre la diversitat és una bona politica, el
multiculturalisme és un negoci magnific que, als Estats Units, ha creat un mercat de
literatura popular, artesania, llibres i menjars etnics que fins i tot ha arribat a la
creacié de programes d’estudis culturals molt rendibles. Es pot llegir com un éxit de
'accié afirmativa, perd també podem adonar-nos que aquesta orientacié multicultural
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no és més que la voluntat politica i econdomica de pacificar i distreure I'atenci6 de les
minories, fins a Pextrem de resituar Petnicitat i els simbols de grup fora de si matei-
X0s, en un territori exclusivament comercial. Aixd pot constituir un dinamitzador
dels mercats locals, pero també pot crear mecanismes de manipulacié economica i
confrontacié politica i territorial.

Davant "ambigiiitat i les condicions de contradiccié entre opinid i acci en el terri-
tori de la correccié politica, cal preguntar-se on radica el problema de la
multiculturalitat i, fins i tot, de la proposta de dialeg intercultural que, sovint, s’ex-
pressa exclusivament en termes d’acceptacio i tolerancia. Cal preguntar-se, també,
que hi ha sota la invocacié permanent a la multiculturalitat i la interculturalitat
quan la practica quotidiana es tradueix en incapacitat de reaccionar convivencialment
amb el que s’entén que sén els altres i els seus problemes. Pot ser que, de la
interculturalitat, només siguem capacos de produir-ne intertextualitat i festes de la
diversitat?

Sens dubte, és bo parlar i celebrar les diferencies pero aixo no vol dir que aquestes
accions es metabolitzin automaticament en forma d’igualtat i convivencia socials.
D’aqui la incoheréncia de voler fer de la interculturalitat un vernissatge o una
preinauguracié de dialeg sobre la diversitat, com una via de resoluci6 dels problemes
amb els altres, migrants o diasporics, quan en realitat el problema no és pas la inte-
raccio entre cultures sind la cultura civica de la convivencia participativa. El proble-
ma no és etnografic ni folkloric, ni de dialeg entre tradicions vernacles, ni el fet de ser
diferents —que ja ho som—, sin6 de saber calibrar la sensibilitat social, el sistema
politic i la viabilitat institucional per poder crear condicions de ciutadania amb tots
els drets i les obligacions, les oportunitats i les responsabilitats socials, és a dir, el
tractament i la redistribuci6 igualitaries en ’ambit laboral, sanitari, educatiu i d’opi-
nio, entre d’altres.

Certament, la interculturalitat no es pot improvisar i ha d’estar vehiculada per una
cultura civica forta, que permeti una convivéncia basada en el respecte mutu. Per
aixo, a part de la voluntat ciutadana i politica, la comprensi6 dels termes de la convi-
vencia i la participacié no amaguen cap secret i, no obstant aix0, tan bon punt hi
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intervé I'ingredient cultural, esdevenen molt complexos. La qiiesti6 és, doncs, per
que resulta tan dificil desentortolligar els viaranys de la cultura fins a Pextrem de no
saber sortir de la linia estable entre nosaltres i ells?

Una primera consideracié és que, mentre la multiculturalitat vol dir pluralitat, el
discurs iles actituds es construeixen a partir d’una definici6 de cultura en singular, la
qual cosa no només no encaixa amb la realitat més immediata sin6 que tampoc
permet entendre la complexitat transcultural de les comunitats etniques, estatals i
locals, en el marc de la mundialitzacié. Aixo orienta una segona consideracio, i és
que, davant la globalitzaci6 i la sensacid de risc i incertesa que aquesta provoca, es
produeix un excés de tradicionalisme fonamentat en mecanismes defensius que in-
tenten controlar les contingencies mitjangant la immobilitzacié del temps amb di-
verses finalitats i interessos: generar tranquil-litat, autoestima, perpetuar relacions
de poder locals i, fins i tot, activar el valor afegit de la denominacié d’origen.

En aquesta singularitat i aquest excés hi concorren una serie de factors que ens obli-
guen a explorar, a més, la distinci6 entre cultura en singular i en plural, la substitu-
ci6 i confusi6 progressiva de la tradici6 per les teories socials i politiques i, per ultim,
el contrast artificial entre tradici6 i modernitat.

CULTURA EN SINGULAR | EN PLURAL

La cultura és un concepte basic de ’antropologia cultural i social que, en funcié de
'orientaci6 teorica del problema i de 'enfocament metodologic, rep definicions ope-
ratives diferents. Tot i aixi, els diferents enfocaments, materialistes i simbolistes, es-
sencialistes i constructivistes, situen les cultures en medis ecologics, en tradicions
historiques i en grups els actors dels quals actuen amb comportaments idiosincra-
tics. Fins i tot en la reinvenci6 de les seves propies tradicions i en I'etnologia compa-
rada, es descriuen els habits interns versus la diversitat cultural entre els grups i les
comunitats, fins i tot en contextos homogeneitzats per la urbanitzacid, la industria-
litzacié i la globalitzacié. Aquesta analisi integrativa de les formes culturals també
s’aplica als sistemes organitzatius com les cultures d’empresa, la cultura de la ciencia
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ia tot tipus de gestions i politiques culturals on, fins i tot en els escenaris més actius
i flexibles, se suposa que els actors —persones, equips i ciutadania en general— com-
parteixen identitat, valors, rituals i criteris de lideratge comuns, entre altres.

Aixi doncs, entenem que la cultura en singular és un enfocament essencialista que
planteja que les idees, els fets i les coses son realitats sagrades, permanents i immuta-
bles, de la qual cosa en deriva un sentit clonic i rutinari de cultura que només repe-
teix significats preexistents i serveix per a reproduir, legitimar i establir diferencies
entre les cultures. D’aquesta cultura nomotetica, se n’extreuen els presents etnogra-
fics intemporals que permeten establir analiticament diferencies i distancies cultu-
rals. No hem d’oblidar, pero, que allo que es presenta com un fet natural no deixa de
ser una arbitrarietat objectivada i una subjectivitat implicada en la construccié ana-
litica de realitats socials.

Per tant, convé distingir entre les teories culturals, les creacions intel-lectuals i el que és
la vida quotidiana i les accions dels actors; i, si incorporem la globalitzacid, com indica
Hayles (1990), tampoc hi ha una sola epistemologia sin6 un espai complex, caracterit-
zat per multiples estrats i marcat per fissures innumerables. Aixi doncs, no sobren les
cauteles per tal d’evitar que les teories socials es converteixin en la realitat tradicional i
la comunitat cientifica en el referent expert on s’afirmi 'autenticitat dels fets i els esde-
veniments, ja que, si aquest coneixement expert s’aplica en exclusiva a les politiques
culturals o als festejos, independentment de la voluntat popular implicada, llavors, fins
i tot pot arribar a semblar una apropiacié indeguda, un segrest cultural.

Certament, amb l'eclosié del multiculturalisme, les monografies etnografiques han
passat a sancionar la tradicié, han adquirit el marxamo del que érem, cosa que ha
estat assumida per les propies comunitats etnografiades, que cada vegada volen as-
semblar-se més a si mateixes, i ho utilitzen com a suport legitimador de la lleialtat a
un nombre exclusiu de variables culturals i a la defensa del nacionalisme. I aix0 es fa
extensiu a la moda étnica en la produccié de consums, exemplificats per la musefsti-
ca identitaria, el mercantilisme exotic o amb denominacié d’origen i 'etnoturisme
que fa us virtual de les monografies per fer veure als turistes el que van ser o s6n
aquestes altres cultures.
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El resultat ideologic i social d’aquesta dinamica multicultural és un replegament
relictual cap a les propies tradicions amb justificacions historiques i lingtiistiques
que nodreixen els discursos politics i electorals i les passions particulars de la ciuta-
dania. Com que aquesta mitificaci6 unitaria de la cultura no concorda amb la reali-
tat social plural de les societats actuals, aquestes idees i practiques entropiques i fora
del temps tendeixen a derivar en actituds intolerants, irredemptistes, fonamentalis-
tes i, dutes a extrem, al terrorisme. Es per aixd que més amunt s’indicava que la
globalitzaci6 no planteja com a problema Pextincié d’allo tradicional, siné que pro-
dueix un excés de tradici6 i localisme. Com indica Young (1988), es produeix una
autentica explosi6 de la memoria col-lectiva.

Afortunadament, la cultura no és un fet natural siné una construccié social, no és
només una organitzacié social tradicional sancionada per la historia siné un instru-
ment, un sistema practic de coneixements per a resoldre problemes i construir noves
realitats, d’acord amb les exigencies i els interessos de cada moment.

En aquest sentit, la historia i la realitat social dels contactes i les relacions interculturals
ens ensenya que en la vida quotidiana trobem respostes actives i heterogeénies tot
inserint, incorporant i combinant variables culturals, la qual cosa permet estendre
ponts de creativitat intercultural i produir adopcions innovadores. I aixd no només
passa ara, també forma part de ’experiéncia intercultural de les societats en contacte
en el passat.

Fent referéncia al meu treball de camp a Nuevo México, que seria extensiu a tot el
sud-est, encara avui es debaten les relacions interculturals entre els indis, els hispans
i els anglos, especialment pel que fa a l'impacte relatiu de la dominacié espanyola i
anglo en el manteniment de autenticitat cultural dels diferents grups etnics. La in-
comprensi6é sempre prové del fet de tractar aquestes cultures i les seves relacions
interetniques ja sigui des de la puresa de la seva idiosincrasia o bé des de ’horror de
la imposici6 i la destruccié cultural sistematica. Aquesta doble actitud, que reforca
argumentalment entre si paisatges antropologics estereotipats i voluntats politiques,
deixa poc espai per a entendre o acceptar la creativitat d’aquests col-lectius i és per
aixo que, fins i tot, genera mecanismes d’alienacié secundaria. En aquest cas concret,
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no cal negar les condicions de lluita i de mort adscrites a tota activitat de conquesta
i colonitzaci6, ni afirmar que els indigenes estiguessin contents amb I’arribada dels
espanyols, siné que, malgrat les circumstancies adverses i la imposici6 dels poders
constituits, els col-lectius immersos en la interculturalitat sén capagos d’extreure forca
i solucions culturals a partir de la improvisacié, la invencid i, en definitiva, la recom-
binaci6 d’idees i trets particulars. I, a partir d’aquesta creativitat innovadora i sincre-
tica, fins i tot subvertir ordres i reordenar les experiéncies davant les noves necessi-
tats adaptatives i de convivencia en ambdues direccions.

Per tant, pel que fa a allo cultural, convé desdramatitzar les situacions de contacte i
imposicid, cosa que implica sortir de la limitacié del primordialisme o essencialisme
dels seus significats culturals especifics i intentar veure com esdevenen significatives
les noves circumstancies, com es revifen i redefineixen les respostes identitaries, en-
cara que es manifestin en fenomens diversos i paradoxals de supressi6 aparent, subver-
si6 d’ordres i reinvencié de les expressions culturals. Es per aixo que no es produeix
una aculturacié o assimilacié definitiva i, tan bon punt canvien les condicions de
dominacid, tornen a sorgir les formes culturals prévies amb nous ingredients, que
generen els fenomens de reinvencié cultural.

Ara bé, quina és la naturalesa cognitiva i cultural de la creativitat sincrética que faci-
lita la translacié intercultural i I'ajustament dels codis culturals? I on podem obser-
var la vinculaci6 entre els mecanismes cognitius de I'imaginari i la construccié
d’expressions culturals? En el marc de la creacié d’imatges i metafores, és a dir, 'ac-
tivacié sensorial i cognitiva de percepcions i representacions internes i la seva di-
mensié relacional o analogica amb la conceptualitzacié semantica de 'experiencia.
Aixi, en la construccié de metafores s’activa la cognicié que vincula la sensorialitat
analogica de experiéncia i la memoria amb les categories semantiques expressades
culturalment en classes d’objectes, relacions i contrastos constitutius dels habits ver-
bals, els simbols i els rituals publics i privats. En aquest sentit, que pressuposa I’acti-
vacié metaforica en entorns de contacte cultural i situacions canviants? Al meu
entendre, aquesta activacié implica que en els diferents grups etnics es manté 'expe-
riencia sensorial prévia amb les seves xarxes analdgiques de sensacions, imatges i
conceptes, perd acoblant-se o transferint la seva virtualitat a ordres semantics nous o
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en combinaci6, en funcié de com s’imposin o s’adoptin en cada cas, per crear, aixi,
metafores resolutives de 'experiéncia quotidiana i per a I'experiéncia quotidiana. De
tot aix0, en deriven noves expressions culturals que, sense ser-ho, s’assemblen a les
practiques culturals dels col-lectius implicats. En situacions de canvi, liminalitat, cri-
si social, lluita i discriminacid, aquest mecanisme metaforic pot subvertir aquest or-
dre sincretic i aparellar les analogies sensorials amb les velles o reconvertides categories
semantiques que contribueixin a revifar la diferencialitat identitaria, en alguns casos
retrotreient-se als mites i practiques previes i en d’altres creuant-les amb altres com-
binacions sincretiques derivades de 'experiéncia aculturativa al llarg del temps.

Tot aixd és indicatiu del sentit complex de la creativitat cultural, que no vol dir
simplement calc, barreja o unié d’expressions culturals alternatives. Contrariament,
ens indica que les imatges sensorials es mantenen com a realitat percebuda malgrat
la imposici6 o adopcié practica d’altres expressions culturals, de manera que aquesta
experiéncia imaginaria acumulada pot actuar tant en la direccié de donar suport i
transformar com de subvertir i reafirmar les categories semantiques i, per tant, ’or-
dre dels significats propis i externs. En situacions de contacte intercultural, la impro-
visacid, la creativitat i la innovaci6 se centren en aquells nuclis culturals que més
interessen i preocupen i també on s’exerceix una major pressié o violencia. En el cas
dels grups indigenes, és evident que el contacte i la imposici6 politica i missional va
afectar el sistema de creences sobrenaturals i les seves implicacions politico-cultu-
rals. Aixo fa que la translacié metaforica s’elabori al voltant de les expressions de
culte i ritualitzacid. En el cas hispa, la situacié de frontera, d’aillament, d’agressivitat
ambiental i de pobresa afecta la vida secular en un dels seus pilars basics: la sociabi-
litat. Aquesta s’activa metaforicament tot recollint practiques indigenes relatives a
mecanismes de comunicacié i de ruptura de I’agressivitat mitjancant I'ds del tabac i
la creaci6 de practiques socials del fumar amb elaboracions estetiques propies. En
ambdds casos, la presencia cultural anglo i la modernitzacié aporten noves opcions
combinatories que, al mateix temps que nodreixen resisténcies i revitalitzacions, també
generen innovacions culturals —una vegada més en aquells territoris on hi ha una
major tensié—, que habitualment sén la religio, la justicia, la llengua i la producci6
literaria (Buxd, 1997).
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ETNOPAISATGES DE LA INTERCULTURALITAT

El concepte de cultura en plural també ha de superar una limitaci6 que és el suposit
que qualsevol canvi, definit com a modernitzacid, es contraposa a la tradici6 i impli-
ca assimilar les idees d’Occident. Avui dia, la situaci6 és més complexa i les societats
i els estats s’enfronten a problemes i aprenentatges que, sovint, sén incerts, parado-
xals, fragmentaris i contradictoris, la qual cosa planteja la reconsideracié de la dico-
tomia tradicié i modernitat, aixi com la interpretacid i la fluidesa dels fenomens
culturals.

Diversos tedrics de la modernitat i el risc (Giddens, Bauman, Luhmann i Beck, 1996),
apunten que, davant el saber i el coneixement del passat només hi ha incertesa, pors,
desordre i ambigiiitat, cosa que permet entendre els esmentats excessos del tradicio-
nalisme. Si bé s’entén que la tradici6 pugui actuar com a mecanisme defensiu pel fet
que és sinonim de legitimitat i de rutina sancionada pel temps, “ja ho feia la meva
avia”, no obstant, el dualisme estatic, la linealitat o Poposici6 entre tradicié i moder-
nitat no ajuden a entendre la complexitat de les respostes socials. Més aviat es produ-
eixen fenomens d’interpenetracié de gran complexitat, fissures innumerables,
insercions i implicacions mutues que revigoritzen el sentit de la cultura en plural.
Pensem, per un moment, que la hibriditzacié transcultural selectiva ha estat un pri-
vilegi d’Occident —tal com veurem si revisem la historia de la importaci6 de tota
mena d’objectes i expressions culturals, culinaries, terapeéutiques, musicals, textils i
decoratives—, inicialment elitista perd que, sens dubte, avui s’ha incorporat en els
moviments alternatius i assoleix ambients professionals com, per exemple, I’acu-
puntura, la reflexologia, el gi qong i el feng sui, entre d’altres.

Sense cap mena de dubte, la globalitzaci6 aporta formes addicionals de complexitat
intercultural. Aixi, la transculturalitat s’inscriu dins el flux obert al qual tot grup o
societat es troba exposat en el nou regim cultural plural i cosmopolita que no només
intercanvia béns i serveis, sin6 que orienta tot el sistema a contrastar les variables de
coneixement i a combinar creativament formes propies i diverses per a resoldre pro-
blemes i dissenyar noves condicions. I tot aixo es fa extensiu no només a les realitats
tangibles siné també a les virtuals, com les xarxes interinstitucionals d’agencies i
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organitzacions politiques, empreses i mercats monetaris que dissolen les velles fron-

teres nacionals i locals.

En aquest sentit, la transculturalitat mou i obre la porta a d’altres paisatges culturals.
Appadurai (1991) proposa el terme ethnoscapes per fer referéncia a paisatges etnics que
no es refereixen a etnografies locals sin6 a grups que no estan territorialitzats, que no
ocupen el mateix espai ni sén homogenis culturalment. Aquest nou paisatge de les
identitats desterritorialitzades esta fet d’immigrants, refugiats, exiliats i treballadors
temporals. Sota aquestes condicions transnacionals, la frontera com a nocié mitica de
la seguretat de l'estat es dissol i els vells nacionalismes i identitats s’hibriditzen i es
reconstrueixen més enlla dels projectes nacionals del passat. Com diu Rosaldo (1989),
les fronteres es fan més poroses, s’alliberen energies creatives i s’hibriditzen els estils
culturals, tot reconstruint les identitats de residents i immigrants. Per tant, ja no es
tracta de situacions que es puguin definir com a multiculturals, siné de contextos lo-
calment diferenciats en que els grups i les comunitats imaginen i construeixen la diver-
sitat. En aix0, hi concorren les imatges i idees vehiculades pels mitjans de comunicacio,
que suggereixen estils de vida socials i morals, d’aqui que el mateix Appadurai (1991)
proposi el concepte de formes de vida possible, fent al-lusi6 al fet que aquest imaginari
transcultural possibilita trencar fronteres culturals i nacionals, negociar significats,
reinventar tradicions, recrear les histories propies i buscar altres models de raé i utili-
tat. En aquesta situacio, la pregunta és: es tracta d’un patré emergent d’estils de vida
transculturals o més aviat d’'una forma sofisticada d’assimilacié a un model unitari,
emes pels mitjans de comunicacié i venut com a multiculturalitat?

En qualsevol cas, ja no s’enfoca el concepte de cultura siné I'experiencia cultural,
assignant un paper actiu als agents socials pel que fa a la seva manera de percebre,
experimentar i imaginar. No obstant, hem de considerar que en aquest mén de vides
possibles no tot s6n flors i violes i que, sovint, la percepcié i la decisié s6n una impo-
sicié consumista. Es a dir, I'extensi6 de I’eleccié és més una funci6 del mercat que no
pas una ampliaci6 de les alternatives de cada individu, és més una sensacié de lliber-
tat ficticia que no pas la capacitat per distingir que és rellevant, pel que fa a capaci-
tats, necessitats i interessos, en la construccid de formes de vida comunitaries i estils
personals.
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Es per aix0, també, que la proposta d’alguns autors postmoderns sobre I'increment
de la reflexivitat social com un desenvolupament de la propia modernitat i els conei-
xements que aquesta desenvolupa, és discutible si no tenim en compte I’acci6 dels
actors en contextos de situacié plens de dilemes i tries ambigiies i complexes. En
aquest sentit, es podria situar la llibertat d’acci6 en els limits de la propia capacitat
d’agencia de I'individu, en les seves decisions i reaccions afectives i voluntaristes, en
el reconeixement que la defensa del que és propi no pot existir fora de la interaccié i
el desenvolupament amb altres sistemes ecologics i culturals, no només per complir
amb criteris d’eficacia tecnologica, economica i de benestar social, sind per establir
un acostament més participatiu en la vida social i en els mecanismes de govern.
Bauman (1993), fent al-lusié a aquest esfor¢ de repersonalitzaci6 intercultural, ex-
plica que la realitat humana d’avui és un embolic; les decisions morals i els principis
etics sén ambivalents, de manera que convé repersonalitzar el subjecte moral. Aixo
vol dir girar-se cap a la intimitat moral, la sensibilitat i els sentiments i incorporar-
los dins els repertoris interpersonals. Aquest projecte d’adjectivar éticament i perso-
nalment la interculturalitat implica superar els criteris de codi tancat dels sistemes de
coneixement i obrir-se a la vida, a la moralitat, com una practica negociada entre
agents que aprenen i son capacos de créixer personalment; aixo es fa extensiu a les
cultures que es troben en la situaci6 de relacionar-se, influir-se entre elles i, per tant,
que sén capaces de canviar.

Vegem un breu exemple etnografic sobre els etnopaisatges de les comunitats transculturals
de Los Angeles, on vaig tenir 'oportunitat de realitzar observacions de camp, a Monterrey
Park, amb motiu d’un seminari sobre etnicitat i migracié a UCLA, el 1992.

Asia DINS ELs EUA

Qui no recorda els aldarulls que van enfrontar multiples comunitats eétniques a la ciu-
tat de Los Angeles el 1992, quan un jurat va absoldre els oficials que havien colpejat
brutalment en Rodney King, succés que havia estat filmat en video. Les protestes vio-
lentes van ser iniciades pels afroamericans i ben aviat s’hi van afegir altres col-lectius; i
els disturbis es van estendre a altres conflictes interétnics entre mexicans i coreans.
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A tombants del segle XX, la ciutat de Los Angeles tenia prop de 100.000 residents i el
1990 la poblacié assoleix els 14,5 milions, distribuits en els cinc comtats de Los Angeles,
Orange, San Bernardino, Riverside i Ventura. Fundada pels espanyols el 1781, va
experimentar un creixement lent fins el 1850, pero, posteriorment, la immigraci6 es
converteix en el paisatge social més habitual: mexicans, xinesos, japonesos, hindus,
guatemalencs, salvadorenys, cubans, vietnamites, cambotjans, laosians, hmong i,
recentment, perses i armenis. Els asiatics superen la poblacié afroamericana i passen
a ser el tercer grup més gran, superant la poblacié de Nova York, San Francisco i
Honolulu i convertint Los Angeles en la capital de I’America asiatica.

Els suports d’ingrés i les quotes son diferents per reunificacié familiar i per refugiats
politics i també hi ha diferéncies enormes en el perfil educatiu, el nivell economicila
competitivitat professional. En aquest sentit, aquests grups desfan les teories classi-
ques de I'assimilaci6 en el sentit que abans els immigrants arribaven pobres i es man-
tenien etnics per a defensar el seus interessos, perd a mesura que millorava la seva
posicid social s’anaven americanitzant. Aquest model ja no és valid en les condicions
actuals de postindustrialitzacié i de reestructuracié economica global i local, on la
columna vertebral de les ciutats s6n les tecnologies de la comunicacio i els serveis,
que requalifiquen estrictament els treballadors en funcié dels seus titols universitaris
i capacitats professionals. Els afroamericans se situen en el sector public i els asiatics
ocupen la zona laboral que va dels serveis avangats, ja siguin empresarials, enginyers,
especialitats mediques i tecnics d’ordinadors, fins a totes les extensions comercials i
d’intermediacié mercantil com ara, restaurants, botigues de menjar i catering, neteja
i tintoreria, oficines d’importacié-exportacid, bancs i oficines de compra i venda de
la propietat. Aixi, molts immigrants entren directament a la classe mitjana per la
seva formacid i habilitats, especialment pel fet de disposar d’una exposici6 previa a
la cultura nord-americana, a través del sistema escolar o d’estudis universitaris; aquest

és el cas dels japonesos, els iranians, els israelians i els taiwanesos.

Aixi doncs, es manifesten diferents patrons d’adaptacié étnica, associats a I'educacio,
Iactivitat economica, la generaci6 de pertinenga i la segregacié residencial, de manera
que els mexicans, els xinesos, els japonesos i els coreans s’integren selectivament de
forma diferent. Aix0 capgira la teoria de I'assimilaci6, ja que poden comengar en una
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situacié de paritat amb els blancs o, fins i tot, més amunt, fet que produeix una acultu-
racié més aviat selectiva, que permet mantenir els ninxols étnics que ja duen varies
generacions en unes arees residencials concretes (chinatown, little tokio, koreatown,
Olvera Street) i, de vegades, ocupar noves arees i desplacar altres grups etnics.

Més enlla de chinatown, la poblacié xinesa es concentra cap a la vall de San Gabriel,
a Monterrey Park, a I’est del downtown Los Angeles. Alla trobem little taipei, amb
una poblacié que combina els percentatges segiients: un 53 d’asiatics, un 31 de lla-
tins, un 12 d’anglos i un 1 d’africans. Originariament, era una zona mexicana pero, a
finals dels 80, sorgeix com a cinturé asiatic de classe mitjana, gracies a un promotor
de finques que ven la zona com el Beverly Hills asiatic als taiwanesos, japonesos,
vietnamites i coreans amb educacié superior i recursos financers. Els residents de la
zona, la majoria mexicans, al principi recelen d’aquesta apropiacié pero, assumint el
sistema del lliure mercat, aviat dilueixen les friccions inicials i constitueixen aliances
interetniques per afavorir els seus interessos ciutadans contra els anglos nadius que
ocupen els carrecs publics de 'administracié local.

Aquestes relacions interétniques han generat un clima de participacié conjunta que
s’expressa en la celebracié d’esdeveniments que s’assumeixen com un vincle d’unié
en la consecucié d’un objectiu comu: la ciutadania americana. Aixi, el 4 de juliol, a
Barnes Park, s’organitza una festa en honor del ritual de rebre la ciutadania america-
na en que tots participen igualment —portant cadires, taules, menjars etnics combi-
nats (hot dogs, xurros, pizzes, sui mai, rotllets de primavera, enchiladas de gallinai de
porc)— i on es reparteixen banderetes, es fan balls i es passegen en carros de I'oest.
Alla, s’hi instal-len les families en grups que parlen xines i les seves variants, mexica i
angles i, entre les banderetes i els cants americans com a decorat, comencga el ritual
amb la presentaci6 de la bandera, el cant a la legi6 americana i el nomenament i la
felicitacié als nous ciutadans, majoritariament xinesos (aquell dia només es va citar
un nom mexica, Carmen Dalziel). A continuacid, a les cinc de la tarda, continuen
amb una serie de presentacions populars: danses xineses ballades per nenes d’una
escola catolica, mariachisiuna banda de musics brasilers seguits amb fervor per tota
laudiéncia i, finalment, el ball en que les parelles xineses ballen tango i altres passos
caribenys amb musica xinesa. La traca final intercultural sén els focs d’artifici.
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Com a celebracio, tenia alguna cosa de liminalitat, de pas de frontera cultural en el
qual —a través de les diferents danses i menjars, de la participacié activa amb
el ritme de les orquestres, dels aplaudiments i els balls— es produia un sentit
intercultural que anava més enlla de la identitat americana oficial. Es pot considerar
que aixd és una nova configuracié de Petnicitat que anomenariem transnacional?
Constitueix un patré emergent d’estils de vida transculturals o més aviat una forma
més sofisticada d’assimilacié multicultural?

En aquest sentit, també es pot malpensar que, precisament en la gran roda de
’assimilacionisme nord-america, i del capitalisme a gran escala, una politica de domi-
naci6 a través del discurs de la diferéncia pot produir mercantilisme cultural, és a dir, el
desplacament de les expressions i els simbols culturals cap al consumisme generalitzat.
Sembla que aquest és el cas d’ Olvera Street, avui dia simbol de la mexicanitat al downtown
Los Angeles, una especie de trampa turistica en que els venedors disfressats de mexi-
cans tipics —fent Us de les frases i estereotips més evidents— intenten vendre produc-
tes nadius. Es rellevant o interessa algti el desenvolupament d’una identitat étnica a
través del consum turistic? Olvera Street va ser un indret historic que, quan la ciutat es
va desplagar, va decaure i, als anys 30, va ser remodelada per Christine Sterling, vincu-
lada a Pambient cinematografic de Hollywood. Ella va planificar un mercat tipic per a
clients anglesos i, per aixo, va buscar un ambient folkloric i, en el procés de decoracio,
va contractar un pintor mexica perque li fes un mural adequat. Enlloc d’aix0, Alfaro va
pintar un indi crucificat sota una agressiva aliga americana. La pintura va ser tapada i
l'autor deportat per subversiu.

Aillada de la seva propia historia, ningti no sap que en aquesta zona hi van viure
anarquistes i hi van succeir altres esdeveniments historics. Olvera Street planteja la
qiiesti6 de si aquest desenvolupament arquitectonic i econdmic, que ara és patrimo-
ni chicano, constitueix un procés de desmexicanitzacié sota la politica correcta de la
diversitat etnica

Sigui o0 no una forma intel-ligent d’assimilacio, el cert és que la globalitzacié i la
interculturalitat ja han estat presentades en societat i projecten molts angles i ca-
mins. Per tant, no hi ha cap altre correctiu o cami que es pugui obrir a concepcions
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i practiques de la cultura i la vida social que, dins d’aquest marc, ens puguin dur a
formes cada vegada més properes al civisme i a la participacié6 democratica i, amb
aixo, contribueixin a eliminar o subvertir els limits entre uns i altres i a interpretar
creativament la tradicié amb la modernitat.
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@ Fal-lacies que cal evitar en etica intercultural

Norbert Bilbeny






Allo que, potser, és més preocupant del racisme i la xenofdbia sén les seves excuses.
Per exemple, quan es comenta, a proposit de qualsevol acte d’aquest caire: “A la fi,
aixi és com pensa la majoria”. O quan es diu: “Nosaltres som d’aquesta manera...” El
recurs, en una paraula, d’apel-lar a la “gent”, i a la seva suposada autoritat, és un dels
més usats per part dels qui protagonitzen una forma o altra de conducta intolerant.
Pero, en qualsevol d’aquestes i de moltes altres classes d’excuses, allo que es fa
—conscientment o no— és una invocacié a la moralitat. Es tracta, peculiarment,
d’una moralitat —com no podria ser d’altra manera— de caracter uniformista, “mo-
nolitica”, i que es presenta ella mateixa, cada cop que algu la vol justificar, d’'una
manera segurament equivoca o, dit d’'una altra manera, “fal-la¢”. Aquest escrit es
proposa la defensa, en canvi, d’'una moralitat no monolitica, és a dir, intercultural,
tot recordant, en particular, les fal-lacies o falsos plantejaments teorics en que aques-
ta podria incorrer facilment. No cal dir que aquestes fal-lacies ja no li permetrien ser
“intercultural” i, per aixo, és el primer que cal evitar.

Constatem, en primer lloc, que el procés de la globalitzacié economica i informacional
esta concentrant a les ciutats un nombre cada vegada més alt de grups etnoculturals
diferents. Aix0 genera, no cal dir-ho, aparicié de fenomens d’aculturaci6 i canvi
cultural inevitables en els nous espais metropolitans. Alguns d’aquests fenomens s6n
endeémicament conflictius, com la segregaci6é per motius culturals i les dinamiques,
en un altre extrem, d’assimilaci6 cultural, tan esteses com aquella a les societats ur-
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banes actuals. Pero, d’altres fendmens son els que resulten del fet de transformar el
conflicte en un guany cultural per a tots els grups socials en contacte. Em refereixo,
principalment, a la integracié cultural i a la interculturacié. La primera, pero, és
encara portadora d’un potencial conflictiu, ja que, des de la perspectiva dels grups i
individus “integrats”, actua com una assimilaci6 encoberta. Per tal que no fos aixi,
hauria de procedir d’'una manera impecable en I’aplicacié del principi del pluralisme
democratic, cosa que no sempre queda clara i que, sovint, és mal tractada fins i tot
pels regims més democratics. L’altra opci6, la de I'avui encara llunyana interculturacio,
un ideal aclamat pero a penes posat en practica, representa —en teoria— la veritable
metabolitzacié de les diferéncies etnoculturals. La idea conductora de la
interculturacié és arribar a una cultura comuna compatible amb totes les cultures
particulars, o gairebé amb totes elles.

Des d’un punt de vista etic, aquest tltim és, segurament, el millor model possible per
a una societat pluricultural que aspiri a la democracia pluralista, que, en els nous
contextos urbans, és i ha de ser una “democracia per a la diversitat”. Pero el model
democratic —i etic— de la interculturacié no s’assoleix només a través de les lleis,
els fons publics, els programes politics i 'actuacié competent de funcionaris i pro-
fessionals. S’aconsegueix, també, i sobretot, amb actituds i interessos humans que es
mostrin favorables a aquest model de coexisténcia social. Dit d’una altra manera,
pressuposa una “etica intercultural” en alguna de les seves formes i resultats possi-
bles. Aquesta ética, que inclou, sigui dit de passada, els aspectes practics i alhora els
teorics de la moralitat, necessita, com qualsevol altra eética, ser formulada, entesa,
assumida, posada a la practica i, sempre, en definitiva, fomentada, perque es renovi
Iinteres envers ella i millori el seu desenvolupament. Si no es donessin aquests re-
quisits 1 penséssim —segurs de la nostra “gent”— que n’hi ha prou amb la seva
conducta espontania per a trobar les millors maneres de conviure en la diversitat
cultural, la islamofobia, per exemple, continuaria creixent a paisos com Catalunya.

En el nou context pluricultural, estudiosos i representants de I’opini6 publica hauri-
em ja de distingir entre: d’'una banda, una ética “monocultural” —o circumscrita
encara als patrons socials, intel-lectuals, i fins i tot religiosos, d’una cultura determi-
nada, per la qual cosa aquella es converteix en una ética inaplicable o incomprensi-
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ble des de la perspectiva d’altres cultures— i, d’altra banda, la possibilitat i el fet, que
de mica en mica s’apunta, d’una ética “intercultural”. En aquesta dltima, I’aspiracié
a la universalitat ja no esta tenyida de particularisme cultural i 'altra pretensié fona-
mental de tota etica—la d’alguna forma de racionalitat— tampoc presenta cap biaix
cultural determinat, com succeeix en moltes etiques occidentals, ni el seu caracteris-
tic (des dels antics grecs) logocentrisme, expressié d’una racionalitat “racionalista”.
Alhora, en una ética intercultural, la més moderna aspiraci6 a la laicitat ja no s’iden-
tifica amb el “laicisme” militant, que menysté la importancia que té el fet religios per
a moltes cultures i persones. Crec que si ens interessa una ¢etica del minim comu
moral, és a dir, de principis compartits en i per a la diversitat, aquesta ética no pot ser
una altra, en el nostre mén d’interdependencies i alhora d’heterogeneitats, que una
etica intercultural com aquesta. Només d’ella podem esperar la formulacié d’una
universalitat que sigui alhora universalitzable, aixi com el desplegament d’una racio-
nalitat que pugui ser també raonable, i ’afirmacio, si cal, d’una laicitat no missionaria,
és a dir, que sigui laica al mateix temps.

De fet, en I’etica, encara s’hi ha d’introduir un universalisme conseqiient. Aquesta
I’ha descobert només a mitges. Kant que, dins de ’ética occidental, passa per ser
l'autor més rigords en aquest sentit —la universalitat no superada del seu “impera-
tiu categoric”—, és un filosof que defensa al mateix temps la desigualtat entre home
i dona, la facultat del vot només per als propietaris, 'infanticidi dels nens bastards, la
pena de mort i la desigualtat de les races. Tot aix0 no s’adiu amb cap etica “univer-
sal” de debo. Perd, si tenim en compte els neokantians actuals i molts destacats re-
presentants, avui, del “formalisme” etic —aquell enfocament més compatible, en
teoria, amb la diversitat de maneres de viure la moral— veurem, igualment, que per
un motiu o altre I"“universalisme” étic contemporani no presenta poques contradic-
cions amb els seus proposits declarats. De vegades perque pressuposa valors cultu-
rals particulars; d’altres, perque la seva manera d’entendre allo “formal” o, a la fi,
“universal”, ja és I'expressié d’'un determinat i singular valor cultural que no totes les
cultures poden arribar a compartir. Ara per ara, doncs, encara resta per formular
una etica universal. L’objectiu d’aquest article és, d’entrada, reivindicar aquesta for-
mulaci6 i, sobretot, fer parar 'atencié en el fet que, a ’hora d’explicitar una etica
com aquesta, cal evitar cometre equivocacions, per obvi que sembli recordar-ho.
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Hi ha, almenys, dues menes d’equivocacions possibles en el desenvolupament de
qualsevol teoria o discurs “de” i “sobre” la interculturalitat, com ara els d’una eética
intercultural: els errorsiles falsedats. Els errors, més enlla de les simples incorrecci-
ons logiques o sintactiques, depenen simplement de la incomprensié humana, en el
sentit més ampli d’aquestes paraules. La incomprensié ens porta, per exemple, a
introduir els prejudicis, els estereotips, el ressentiment o la indiferéncia social en el
nostre llenguatge pretesament interculturalista, o, fins i tot, a fer-lo derivar tot ell
d’alguns d’aquests defectes de la mitua comprensié humana. Les falsedats, per la
seva banda, depenen de ’engany, és a dir, d’'un component volitiu i intel-lectual de
la comunicacié. Aquest element no el trobem tant en els errors, que en el nostre
context més aviat estan determinats pel desinteres i la ignorancia. Les falsedats, per
contra, impliquen un grau o altre de deliberaci6 conscient. Ja dins de les falsedats,
em referiré en particular a les fal-lacies o arguments enganyosos susceptibles de ser
introduits en qualsevol discurs étic de o a proposit de la interculturalitat. Quan es
produeix aixo, I’etica intercultural es fa inviable en termes practics i, el que és pitjor,
queda desacreditada tant en les seves possibilitats teoriques com en el valor de la seva
intencionalitat. La gran dificultat d’'una etica intercultural és que ha de ser creible
com a ética i alhora com a realment valida per a totes les cultures.

La paraula “fal-lacia” procedeix del llati fallere, enganyar, i indica un engany6s o fals
raonament, o, en un mot, un pseudoargument. Una fal-lacia és afirmar, per exem-
ple: “Allo que diu Haider contra els immigrants coincideix amb el que pensa la gent;
per tant, no pot ser dolent.” I és que amb una afirmacié semblant ens hem permes
concloure un mer judici de valor —que la xenofobia no és dolenta— a partir d'una
suposada “realitat”, com és, en el nostre cas, la mentalitat de la gent. Queé ens autorit-
za a fer un salt com aquest? Les fal-lacies son fraus intel-lectuals revestits d’una apa-
rent formalitat logica o, en qualsevol cas, d’'una simulada entitat teorica, com si fossin
“veritats” o “raonaments” amb base i sentit, sense ser-ho. Insisteixo a dir que sén
pseudoarguments.

Cal reconeixer, abans de tot, que una ética intercultural és el resultat d’haver sabut
evitar aquella fal-lacia que, en canvi, és tan facil de cometre des de qualsevol eética
“monocultural”: la fal-lacia culturalista. Segons aquesta, les cultures son totalitats
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complexes i singulars, de manera que resulten incomparables entre elles. Aixi, una
etica que expressa, prevalentment, els principis i valors d’una cultura particular acos-
tuma a raonar amb el fals argument implicit que les diferents visions de la moralitat
—populars o filosofiques— no tenen, pel seu contingut singular, cap mesura comu-
na de comparacié i que, per tant, constitueixen visions incompatibles entre si. Des
d’aquest pressuposit, la interculturalitat moral es fa gairebé impossible de sostenir.
D’altra banda, un producte derivat d’aquesta equivocacié és la fal-lacia relativista,
que consisteix a creure que les pautes de la cultura humana, per exemple els princi-
pisiels valors de la moralitat, només tenen validesa en i pel context cultural especific
en que es produeixen. Aixi, des d’aquesta perspectiva, és habitual pensar que si totes
les pautes son radicalment diferents entre elles, consegiientment, totes valen el ma-
teix. Ara, doncs, es creu injustificable afirmar que una d’aquestes pautes pugui tenir,
per un motiu o altre, més validesa que la resta. Amb aquesta fal-lacia, la intercul-
turalitat moral es fa encara més improsperable perqué a més d’'impossible es veu
innecessaria.

Malgrat tot, després d’haver descartat aquestes dues fal-lacies, és possible caure en
d’altres enganys intel-lectuals d’aquest tipus i, fins i tot, sostenir-los a consciéncia.
L’etica intercultural pot incérrer, com a ética—és a dir, prescindint del qualificatiu
“intercultural”—, almenys en quatre fal-lacies. La primera, i sense que aixo suposi
cap ordre de successio, és la fal-lacia genética. Aquesta és la manera de pensar que fa
concloure la validesa de les pautes morals a partir de explicacié de la génesi d’aquestes
en Pevolucié social i 'aprenentatge individual. Dit d’una altra forma, allo que justi-
fica una conducta és, des d’aquest punt de vista, el fet reconegut i posat a la llum
d’haver-la “adquirida”. Un cop conegut aquest procés, se’n despren la seva legitimi-
tat. Pensem d’aquesta manera, per exemple, quan diem: “Els catalans creiem en la
igualtat entre homes i dones perqueé ho hem apres aixi”. Ara bé, per contrarestar
aquest argument podem dir que Pesmentada “igualtat entre homes i dones” també
pot ser valida al marge que algu hagi apres aquest valor i en les circumstancies o
durant el temps que sigui. Hem d’estar alerta, doncs, i sospitar que quan utilitzem
expressions com valors “historics”, “tradicionals”, “arrelats”, “avancats”, “desenvo-
lupats”, etc. —per exemple, quan volem associar-los amb valors etics i, a més,
interculturals—, probablement ens estem equivocant perque la correccié d’aquests
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valors no pot dependre només de la descoberta del seu origen i evolucié. Amb el sol
fet de posar de manifest la seva genesi, no els fem ni més étics ni més adequats per a
la diversitat moral.

Es clar que, en un intent d’evitar I'anterior pseudoargument, podem caure en un
nou engany: la fal-lacia naturalista. Allo que ara s’intenta fer veure és que, a partir
del coneixement dels fets, podem concloure les pautes del comportament moral.
D’allo que “és”, en deduim —sense més— allo que “cal” o simplement “val”. Dit
d’una altra manera, el que justifica la moral, segons aquesta manera de pensar, és
que es correspongui amb un fet o realitat descriptible, ja sigui de caire social o natu-
ral. Aixi, ’etica es troba en la natura mateixa de les coses. Un exemple d’aixo seria
dir: “L’alerta davant dels immigrants és bona, perque, de fet, aixo és el que sent la
majoria de la gent.” No cal dir, pero, que aquesta suposada bondat es tornaria en el
seu contrari quan la gent canviés de sentiment. Per tant, ens hauriem de preguntar:
les pautes morals han de dependre d’alld que existeix com a fet? Perque sembla que
la propia experiéncia ens permet posar-ho en dubte. En efecte, després de prendre’ns
les qiiestions morals com a meres qiiestions o realitats “naturals”, sabem personal-
ment que sempre és possible continuar dient-nos: d’acord, pero que és el que “he de
fer”, quina ha de ser la meva “eleccié”? Tot i tenir el coneixement de les causes que
ens afecten, moltes vegades restem sense saber quina direccié prendre. Es a dir, allo
normatiu no sempre pot ser resolt a través d’allo descriptiu, amb la referencia als fets
—d’un ordre o un altre— que donarien ra6 d’allo que “val” o que “cal”. Malgrat tot,
quan volem parlar de valors i deures universals, algunes vegades encara ens hi refe-
rim tot cometent la fal-lacia naturalista; per exemple, quan els qualifiquem com a
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“naturals”, “biologics”, “innats”, “primaris” o, fins i tot, dotats de “fonament cienti-

fic”. L’etica intercultural fallaria, en aquest cas, per la seva mateixa base eética.

Quan es vol evitar alguna de les dues fal-lacies anteriors, pot ser que es caigui en una

tercera fal-lacia: la fal-licia idealista. En aquesta, contrariament a la naturalista, con-

cloem Pexisteéncia d’uns fets morals —o fins i tot naturals— a partir, només, de la

referéncia a uns valors o ideals estrictament morals. D’alld que “val” ens permetem
«iom

derivar allo, ben diferent, que “és”. D’aquesta manera, cada cultura moral seria el
reflex d’unes pautes ideals que li son propies. Si parléssim de Catalunya, diriem:
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“Catalunya es caracteritza pel seny i el pactisme; per tant, la societat catalana d’avui
és aixi”. Es una forma enganyosa de pensar i falsa des de I’arrel perque si no sempre
podem derivar els valors dels fets, com acabem de veure, en canvi, mai no podem
deduir els valors dels fets. Encara amb més motiu, la descripcié no pot ser confosa
amb la valoracid. S6n entitats i ordres de realitat diferents. Per tant, quan parlem, en
qualsevol debat etic intercultural, de valors “essencials”, “fonamentals”, “intrinsecs”,
<« * <« 7 : » <« : » 7z
propis”, “caracteristics” o “superiors” hauriem de donar per descomptat que no
ens referim a res que ens vingui donat de fet —ni a res, en una paraula, descripti-
ble— siné a trets ideals, sobre els quals, d’altra banda, no ens sera facil posar-nos
d’acord, perque sempre n’exclouran d’altres. I és que, encara que es pugui acceptar
<« LS > I Z <« »
que les cultures tenen valors “propis” i que aquests s6n, malgrat tot, “comparables
entre ells, el fet és que aquesta comparaci6 es fa sempre des de I'idealisme, a partir
d’uns criteris que ja pressuposen valors o ideals que discriminen la resta. Aixi,
I'idealisme pot arribar a admetre totes les cultures, pero sense respectar-ne cap en
realitat, ja que les fa dependre d’un referent comparatiu i, amb aix0, els treu valor

per elles mateixes.

Alhora, i per tal d’evitar les tres formes equivocades anteriors, pot ser que incorrem
en una ultima fal-lacia: la fal-lacia logicista. Segons aquesta manera de pensar, la
justificaci6 de les pautes morals només pot donar-se quan aquestes tenen una for-
mulaci6 logica. La seva validesa no depen d’ideals, fets o explicacions genealogiques.
Correspon unicament a la consistencia formal del propi discurs etic. El millor per a
Ietica seria, doncs, que el seu llenguatge fos tan clar, explicit i coherent com el d’un
algoritme matematic. Si aix0 no arriba, I'ética no té sentit, és un absurd. Els valors i
principis de I’acci6 moral, inclosos els d’una ética intercultural, haurien de ser, des
d’aquesta perspectiva que sol-licita el maxim rigor intel-lectual, pautes de caire “for-
mal”, “procedimental”, “imparcial” i, en el sentit més abstracte del mot, “racional”.
Com a exemple, pensariem d’una manera fal-la¢ si diguéssim: “L’acceptacié de més
immigrants al nostre pais no té cap logica; per consegiient, no pot ser bona.” Ara bé,
aquesta manera de pensar ignora, de fet, 'important paper de les emocions, les cre-
ences i els vincles culturals, tant en el seguiment com en la justificacié del discurs
moral, i només aix0 ja la fa improsperable als efectes practics que tota ética necessa-
riament pressuposa.
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Pero, letica intercultural pot cometre altres equivocacions, en particular pel que fa
al seu component, més que etic, intercultural. En aquest aspecte, pot ser que caigui
en la fal-lacia diferencialista, que consisteix a sobrevalorar, en qualsevol cas, el fet de
la diversitat cultural. Pero, en realitat, aquesta mena de diversitat —com la biologi-
ca— és un fenomen decreixent en 'evolucié de I'especie humana. Ara ja només hi
ha una sola espécie humana; abans, pero, n’hi havia més d’una sota el génere homo.
Al mateix temps, la humanitat constantment perd, pel que fa a la seva diversitat
cultural. Avui, hi ha menys varietat de llengiies parlades, aixi com de costums i cre-
ences. La varietat cultural que a hores d’ara coneixem, unes 5.000 cultures arreu del
mon, es reduira d’aqui pocs decennis. Un dels signes i dels condicionants, en tltim
terme, de 'evolucié humana ha estat la progressiva minva de la seva diversitat. Res
no fa pensar que aquest fenomen reduccionista canvii.

Alhora, i en un altre ordre de consideracions, la diversitat no és en si mateixa ni bona
ni dolenta. “Babel” no és preferible al Global village, ni viceversa. En tot cas, s’ha de
justificar. Per quina ra6 inapel-lable és “millor” la diversitat que la unitat? Dir que la
cultura catalana, per exemple, sera millor com més “plural” sigui, o dir, en canvi,
que només ho sera com més “homogenia” es mostri, exigeix sempre una explicacié
que, al capdavall, no sera natural, siné moral. Si, des d’'un punt de vista eétic, ens
interessem per la diversitat —i actuem per protegir-la com un bé— no sera pas, en
rigor, per ella mateixa, sind per donar suport a la idea i el valor d’“igual dignitat” de
les families humanes en la seva pluralitat de cultures. Es a dir —eticament parlant—
el pluralisme com a principi s'imposa per damunt del fet contingent de la diversitat.
Contingent i, a més, fosc o altament controvertit, a ’hora de saber exactament en
que consisteix el fet de la “diversitat”. No hi ha unanimitat sobre el significat cienti-
fic de la diversitat cultural. Ens hem de referir al nombre de llengiies? Al dels grups
etnoculturals? A la varietat, més enlla d’aixo, de comunitats politiques? De religions?
D’individus, en ultim terme, cadascun amb el seu propi mén subjectiu que el distin-
geix de la resta? I si hi hagués individus que no volguessin ser diferents dels altres i
s’oposessin a la “diversitat”? Els fets moltes vegades ens ho fan creure aixi. Per tot
plegat, suposar que la diversitat existeix i que, a sobre, és bona, és molt suposar.
Parlar de la diversitat exigeix, per comencar —i per honestedat intel-lectual— parlar
de la diversitat d’enfocaments possibles sobre la diversitat; i, després, exigeix parlar-
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ne sense magnificar-la. No tenim gaire en compte cap d’aquestes dues coses quan,
des d’una pretesa etica intercultural, identifiquem els valors propis d’aquesta amb
els valors de la “diversitat” mateixa, del “mestissatge”, o com a valors “multiculturals”,
“pluralistes”, “hibrids”, i tots aquells expressats amb adjectius semblants, que aju-
den a exaltar la varietat per ella mateixa. Des de la interculturalitat, la diversitat és,
sens dubte, reconeguda i fins promoguda, pero té un limit en el diferencialisme, que
per definicié la contradiria. La diversitat presa en un sentit integral és, com hem vist,
objectable en els aspectes cientifics i morals.

En l'intent d’una etica intercultural es pot caure també en la fal-lacia logocentrista.
Aix0 és el que succeeix quan pensem que les pautes morals més justificades sén
aquelles que més s’adapten al racionalisme “logocentric” desenvolupat al mén oc-
cidental. Aquest és un racionalisme basat en un logos circumscrit a la “ra¢”. Es a
dir —i segons la cultura occidental que procedeix dels antics grecs— en un logos
limitat a I'as d’unes determinades regles de la logica predicativa, als habits culturals
d’un discurs de caire informacional-descriptiu, i a la promocié —en els protocols
educatius i politics— d’un dialeg argumentatiu que requereix unes competencies
verbals no habituals en d’altres enfocaments culturals de la racionalitat. Si digués-
sim, per exemple, “Catalans i subsaharians no es posaran d’acord perque els pobles
africans no s’expressen d’una manera racional”, estariem cometent una fal-lacia
logocentrista. També fariem el mateix si als valors interculturals els anomenéssim
valors “neutrals”, “imparcials”, “generals”, “globals”, “racionals”, “cognitius”, i tots
aquells qualificatius que denotessin una logica occidental. Donariem a entendre que
I’tnica racionalitat possible és la logocentrica dels pobles d’Occident.

Es una situaci6 similar a la de la fal-lacia logicista que s’esmentava més amunt. I, un
altre cop —pero ara en la seva projeccié intercultural—, tornariem a ignorar en
I’ética el valor de la imaginaci6, 'emotivitat, 'eficacia del discurs narratiu i els recur-
sos del llenguatge extraverbal, aixi com la funcié practica del dialeg conversacional,
aquell que no esta orientat estrictament a I'intercanvi d’informacié i a convencer
I'interlocutor. Seria, en d’altres paraules, oblidar que el cervell huma no és un organ
que existeix per a comprendre’s ell mateix, sind per a sobreviure. T¢é un milié d’anys
d’experieéncia i és, ara per ara, I’organ més complex de la natura. En canvi, des dels
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antics grecs fins a la filosofia contemporania, per exemple la de Habermas, Rawls i
d’altres transcendentalistes etics, es concep la raé humana com una facultat
autogenerativa i determinada, en tltim terme, per ella mateixa. Es alld que fa creure
al primer d’aquests pensadors que els “arguments racionals” tenen un “poder
motivador” que els és propi pel fet de ser racionals. Perd la ra6, fins i tot en la seva
activitat transcendental, abstreta de Pexperiéncia, no es troba en cap punt ni en cap
situacié desconnectada del mén i del nostre cos. Tot el contrari, la racionalitat no-
més s’acostaria a un “fet” en si mateixa, en el sentit que I'imaginen els racionalistes,
si sabés transformar i assimilar els desigs del cos o els reclams del mén sense treure’ls

el relleu existencial, i fins cognoscitiu, ni condemnar-los al silenci.

Pot succeir, també, que la proposta d’unes pautes morals comunes sigui feta sota el
reclam d’uns valors “laics”, “seculars”, “civils”, “ciutadans”, “autdctons”, i d’altres
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adjectius —també valen els seus, en certa manera, contraris: “religiés”, “sagrat”, “co-

munitari”, “patriotic”, “espiritual”, etc.— que signifiquin una suposada visi6 clara i
completa de la cultura, enfrontada a una altra visi6 de pretensions semblants. Ales-
hores, I’equivoc és el de la fal-lacia dicotomista. Es una de les més freqiients en tot
discurs de i sobre la cultura, inclosa la cultura moral i el seu tractament teoric des de
la filosofia i les ciéncies socials i, per descomptat, també s’infiltra en el llenguatge
de la interculturalitat. Una ética intercultural pot encara, equivocadament, tractar
d’explicar i resoldre els conflictes morals amb un llenguatge dicotomic basat en la
logica binaria del “o bé”/”0 bé”; articulat en el pensament disjuntiu, partidari de les
oposicions dualistes; i, en tot cas, amb un llenguatge que connota prejudicis a favor
de les visions bipolars de la cultura, com quan contraposem Orient i Occident, Sen-
timent i Ra6, Comunitarisme i Liberalisme, Religi6 i Laicisme, Nord i Sud, i un molt

llarg etcetera de possibles dicotomies culturals.

Cometem la fal-lacia dicotomista si diem, per exemple: “Els catalans som un poble,
per tant els estrangers que viuen a Catalunya s’hi han d’integrar”. Aqui, la dicotomia
eticament incorrecta és la que s’estableix entre I"“ells” i el “nosaltres”. Pero es tracta
d’un antagonisme que es pot produir a totes les cultures —Occident no en té Pexclu-
siva—, en que és causa i alhora expressi6 del conflicte. En el discurs cultural, i encara
Pintercultural, I'ds reiterat d’aquesta i d’altres dicotomies semblants sol ser una clara
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manifestacio, en particular, de la ideologia de dominacié social d’una classe o d’un
grup etno-cultural sobre la resta. Avui, doncs, al mén, hi ha prop de cinc mil cultu-
res, pero en realitat —i des d’aquest punt de vista— sembla que només n’hi hagi
dues: “Ells” i “Nosaltres”. O, fins i tot, només una: “Nosaltres” i la manera com
nosaltres ens pensem “nosaltres” a ’hora de trobar-nos amb els altres. No cal dir, en
conclusio, que observar el mén amb el prisma dicotomic és un obstacle per veure tot
el que hi ha o podria haver-hi de comu entre els seus components. Pel que fa al mén
de la cultura, no hi ha lloc per a les logiques binaries. Aquestes ens destapen contra-
diccions on de fet no n’hi ha o no es voldria que n’hi hagués. Els grans principis de la
logica classica sén inaplicables a la cultura, inclosos no només el principi de Tertium
non datur, sin6 segurament el d’identitat mateix. En la cultura no hi ha contraposi-
ci6 entre dia i nit, mascle i femella, o entre positiu i negatiu, per exemple. Pero
tampoc hi ha, clarament, cap d’aquestes coses per separat, les identitats pures. L’aut/
aut, aixi com el semper idem, s6n artefactes logics estranys a la vida i al desenvolupa-
ment de la cultura. Traduit en termes practics, aixd vol dir que els conflictes cultu-
rals no es poden “solucionar”, ni ells mateixos sén el resultat d’'un mal ds de la
logica. Com a molt, es poden comprendre i el que cal és mirar de gestionar-los,
després, amb P'intercanvi reflexiu i equilibrat entre les parts confrontades. De mane-
ra que, sense anul-lar-los del tot, almenys els puguem haver assimilat.

Una altra fal-lacia és aquella que ens faria dir, per exemple: “Per tal que hi hagi
integraci6 social a Catalunya, els musulmans s’han d’adaptar a la cultura catalana”.
Es la fal-lacia etnocentrista. Pensar d’aquesta manera és projectar els valors culturals
de la cultura propia amb la finalitat d’interpretar els valors d’una altra cultura. Amb
Ietnocentrisme veiem les altres cultures des del prisma o punt de vista de la nostra.
O, dit d’una manera més breu: concloem els valors dels altres a partir dels nostres. Es
la falsedat argumentativa més freqiient, fins i tot en els intents de trobar unes pautes
comunes de conducta. També, doncs, quan volem respectar les cultures i acostar-
nos-hi, sigui per a trobar possibles coincidencies o buscar convergencies, ens és facil
relliscar en el defecte per antonomasia a ’hora de tractar de 'experiéncia dels altres,
que és fer-ho tot usant i abusant dels judicis establerts des de 'experiéncia propia.
Aquesta fal-lacia transforma I"“universalisme” en particularisme, de fet, i la “racio-
nalitat” —altra principal categoria de I’¢tica— en un racionalisme també particu-
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lar, basat en una determinada manera cultural d’entendre la ra6, per exemple el
racionalisme logocentric occidental. Ara bé, si volem construir un discurs étic
intercultural, i sobretot unes motivacions que ens hi portin i el mantinguin en el
nostre constant interes, haurem d’evitar o de desfer al maxim tot vestigi particularis-
ta en la nostra parla i en 'horitzé de valors que ens proposem. Almenys, aquell
particularisme que es contradiu obertament amb aquest horitz6 comu escollit. No
podrem, per consegiient, anomenar els valors étics interculturals com a valors “li-
berals”, “occidentals”, “moderns”, “laics”, “humanistes”, “progressistes”, i d’altres
qualificatius que han de ser desestimats, no pas pel fet de ser propis d’una cultura

donada, sind perque sén impropis d’una cultura que es vulgui realment comuna.

Una observacid, ara, sobre letnocentrisme en general. Aquest, segurament, no és del
tot descartable. D’entrada, resulta ben dificil inaugurar cap dialeg intercultural tot
creient-se “invisible”, és a dir, lliure de qualsevol visié o predisposici6 etnocentriques.
No podem adoptar un punt de vista imparcial des d’un ull que no sigui, ell mateix,
parcial. No hi ha punts de vista, en una paraula, “acosmics”. Perque no podem esca-
par d’allo mateix que ens permet imaginar-nos escapant. O sigui, i en el nostre cas,
de la perspectiva personal i cultural que, tenyida d’algun o altre interés o biaix men-
tal, inevitablement adoptem en i per al dialeg entre cultures. D’altra banda, és un fet
que 'etnocentrisme, si bé controlable individualment, és una conducta inesquivable
en gairebé totes les cultures. Per a elles constitueix un recurs semblant al servei que
fal’egocentrisme a ego. Aquest pot ser alt o baix, dolent o menys dolent, pero hi és:
no pensariem el jo sense algun ingredient seu, i fins i tot sense els seus avantatges. Pot
passar una cosa semblant amb I'etnocentrisme en les cultures, sense que aixo vulgui
dir que qualsevol de les seves manifestacions sigui necessaria ni, menys encara, bona.

Malgrat tot, I'etnocentrisme potencia I'autoconsciencia del grup, adhesi6 a deter-
minats valors comunitaris i la cohesi6 mateixa de la col-lectivitat. A més —de la
mateixa manera que qui no coneix altres cultures en realitat no en coneix cap—
també succeeix, a I'inrevés, que qui no estima la seva cultura dificilment podra esti-
mar les altres. Per que s’hauria de rebutjar un etnocentrisme d’aquest tipus, que no
nega ni obstaculitza 'obertura i I'entesa entre les cultures? Una cosa ben diferent és
I'etnocentrisme negatiu, aquell que impedeix que una cultura es vegi i es corregeixi
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ella mateixa, al mateix temps que no veu ni admet les altres. Aquest si que és incom-
patible amb I’etica intercultural. Per tant, allo éticament correcte és tractar d’evitar
al maxim I’etnocentrisme, en especial el negatiu, perd no pas pensar que puguem ni
haguem d’alliberar-nos del tot d’aquest comportament tan arrelat a les cultures.
Aquesta, pero, d’un cant6, és una conviccié freqiient entre els multiculturalistes ra-
dicals, per “correccié cultural”, i, d’un altre, entre els cosmopolites ingenus, per “pu-
resa cosmica”. La interculturalitat, en canvi, no problematitza el fet que alga sigui
d’un lloc, ni culpabilitza ningt perqueé expressi sentiments localistes, si tot aix0d no
ens priva de sentir-nos part del mén i d’acostar-nos a la resta dels llocs. No pot ser
bon ciutada del mén qui no ho és de la seva propia ciutat ni 'estima. Ni és
multiculturalista conseqiient qui dissimula Pexclusivisme inherent a tota cultura,
incloent la propia. Hi ha, doncs, etnocentrisme a Orient i a Occident, i cap comuni-
tat no se n’escapa. Tot el que ha de fer I'etica és rebutjar-ne el nociu i assumir el que
resta. Mentre, la desaparicié de I'etnocentrisme és una altra fal-lacia.

Pero malgrat aquesta observacio, cal insistir en la contradiccié que representaria el
seguiment de pautes interculturals que mostressin encara trets particularistes. Ja co-
mencem a caure en aixd quan anomenem els valors que proposem per a tothom
amb mots com “laics”, “racionals”, “civils”, “transcendentals”, “naturals”, “espiritu-
als”, i un llarg etcetera com el que hem vist abans, que també inclou la denominacié
de valors “universals”. Les pautes morals d’una ética intercultural han de ser real-
ment transculturals, ja sigui com a valors existents, ja sigui com a pautes hipoteti-
ques. En aquest sentit, hauriem de parlar, millor, de valors compartibles, coincidents,
participables, comuns1i, per descomptat, entre altres possibles denominacions, valors
interculturals.

En qualsevol cas, tots els arguments exposats fins aqui contra les fal-lacies en etica
intercultural poden tenir dues aplicacions essencials a I’hora de construir aquesta
imprescindible forma d’etica a la nostra societat pluricultural. La primera és una
implicaci6 teorica: que s’ha de procurar una fonamentacié no fonamentalista de les
pautes etiques interculturals, de manera que aquestes, a part d’evitar ser dogmati-
ques, no expressin cap forma colonialista o missional de la moralitat. La segona
implicaci6 és practica: que s’ha de criticar qualsevol carta de drets humans o de
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normes etiques i juridiques humanitaries que cometin encara alguna de les fal-lacies
descrites.
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Esdeveniments com els de 'onze de setembre de 2001 contra el World Trade Center
i el Pentagon reclamen a crits una politica de responsabilitat mundial amb uns fona-
ments morals que responguin a una &tica intercultural. Entesa no com a ética tnica,
sind com uns principis etics minims que siguin el resultat del dialeg entre les diverses
cultures. Es tracta de cercar mecanismes que ajudin a la convivencia plural en i dels
nous estats transnacionals a fi d’evitar I’hegemonia dominant a escala mundial. Es
per aixo que el dret internacional necessita un fonament moral que, en la construc-
ci6 d’una societat global, permeti unir globalment els diferents punts de vista etico-
politics que poblen el planeta. Aquests fonaments étics compartits, tot i que escollits
voluntariament per cadascuna de les cultures particulars, han d’ésser els punts de
trobada per a una cultura ja global, cosa que dbviament porta implicita la participa-
ci6 de totes elles.

Resulta evident que, actualment, la globalitzaci6 de facto realitzada en termes econo-
mics, comunicacionals i tecnologics, ha canviat el panorama mundial. Ens ha traslla-
dat d’aquell planeta Terra curull de cultures diferents encara per descobrir vers un
mon cada cop més petit, on les cultures no tan sols es coneixen, sin6 que han d’apren-
dre a respectar-se en I’estretesa d’'un mén comt que, ara, han de compartir. Es aixi que,
ambdues cares de la mateixa moneda, d’'una banda una politica internacional de res-
ponsabilitat mundial i d’altra banda els necessaris canvis de les politiques locals propi-
es de les noves ciutats pluriculturals, exigeixen I’exercici costds del respecte vers I'altre.
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Per a la construcci6 d’un projecte com aquest, cal entendre que el respecte cultural tan
sols pot ser fruit del coneixement i del dialeg entre les diferents cultures, i ha d’estar
sostingut per una important politica educativa. Aixo ens obliga a posar sobre la taula el
gran debat sobre la rad moderna i, alhora, matisar la qtiesti6 del relativisme cultural.
Un dialeg intercultural, o entre cultures diferents, no vol dir tan sols sentir, sin6 també
—1 alhora— saber escoltar les raons de I'altre. Unes raons que responen a models
culturals diferents als nostres, és a dir, a unes representacions simboliques distintes,
pero igualment valides si atenem les logiques internes de cada cultura.

Aixi, es fa notoria la distincid entre la rad —com a principi comu a tots els éssers
humans que permet la capacitat de judici— i les diferents raons o logiques propies
de la construccié social de tota cultura. El problema es planteja quan el xoc cultural
enfronta dues raons distintes, la de Paltre i la nostra, produint-se un encobriment o
contradicci6 en la qual Pafirmaci6 o respecte d’'una passa per la negacié o intoleran-
cia de laltra. Un clar, i trist, exemple d’aix0 el trobem quan aquestes raons culturals
estan mancades de principis tan basics com ara el dret de tots els éssers humans a la
vida (ja siguin nord-americans, afganesos o de qualsevol altre lloc del mén).

Es per tot aixd que considerem de gran urgeéncia establir una interaccié cultural
mitjangada per un dialeg que tingui com a objectiu una etica intercultural. Entenent
que tot dialeg ha de comportar implicitament una voluntat de comprensié i, en tots
els casos, el respecte per la logica que estructura els arguments i els valors de I’altre,
sempre dins d’'uns minims etics basics. Doncs el dialeg és quelcom més que una
exposicié tancada de dues o més raons diferents. Aquell ha de tenir com a conse-
qiiencia Penriquiment de les distintes raons per a la seva convivencia civica pacifica.
Tanmateix, és per aixo que considerem la valua del dialeg entre cultures quan obeeix
a una voluntat d’acord que es consolida mitjangant el pacte —principi de la politica
i la cultura, que no és per naturalesa sind per convencio, és a dir, convencié de la
forma i no del fet cultural— d’una societat mundial culturalment plural, fonamen-

tat en uns principis etics minims.

Es cert que, en alguns casos, la por al cosmopolitisme ha desenvolupat un excés de
zel per la propia cultura i tradicions. Perd també ho és que exercici de la confronta-
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ci6 cultural reclama una identificacié identitaria de referéncia propia. Aix0 ens per-
met comprendre perque en la praxi autoreflexiva de la majoria de cultures hi apareix
el mite de ’homogeneitat —quelcom digne dels deliris essencialistes que té ben poc
a veure amb els vertaders esdeveniments historics—, que amaga els multiples ori-
gens culturals de tota construcci6 social de la cultura. Per contra, la realitat és que
cap cultura és totalment una essencia. Des dels inicis de la historia antiga, trobem un
munt de relats que ens parlen de la convivencia de la diversitat cultural. I gracies a
ells sabem que la identitat cultural mai brolla tota sola. L’adob i la terra poden ser
ben diferents, pero el resultat és sempre obert, fruit de la relacié i intervencié de
altre en cadascun de nosaltres. I és aquesta intervenci6 inevitable la que, moltes
vegades, provoca la critica defensiva.

Pero la critica defensiva s’ha de fer quan la cultura del poder hegemonic vulgui
dominar-nos. El problema sorgeix davant la necessitat d’'una convivencia civica de
cultures diferents en un mateix marc geografic i politic: ens estem referint a les
societats pluriculturals, fruit de fendmens com ara la colonitzacid, les majories ét-
niques, els grans moviments migratoris, aixi com els diversos nacionalismes d’es-
tat. El conjunt d’aquests factors ha donat lloc als tres models diferenciats de socie-
tats multiculturals que analitzem en aquest llibre: America Llatina, els Estats Units
i Europa. Aquestes societats multiculturals estan conformades per una gran amal-
gama d’individus de cultures diferents, que tenen com a objectiu assolir un reco-
neixement politic que els permeti ser particips de la sobirania civil i politica.

A diversos paisos de I’America Llatina, com és el cas de Mexic, el pluralisme cultu-
ral es caracteritza per la convivencia amb pobles indis de cultures tradicionals, per
als quals les politiques d’estat no han comportat siné la seva integracié al model
propi de la societat occidental moderna. Aixi, sota 'ideal d’un estat politic amb
una tinica cultura mexicana, s’han sotmes les diverses identitats col-lectives que
nodrien Iestat mexica a un assimilacionisme que s’ha allunyat de qualsevol tipus
de reconeixement de 'autonomia i el dret d’organitzar llur propia vida social com
a cultura propia. Es per aixo que, encara avui, continua essent necessaria I’exigén-
cia civil pel reconeixement de la diferéncia en Pambit politic, és a dir, el dret dels
individus d’'una comunitat de ser identificats, dins la unitat estatal, com a mem-
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bres d’una cultura diferent amb autonomia politica, en definitiva, amb drets i deu-
res propis.

Un altre exemple de societat pluricultural a I’America Llatina, que també hem
analitzat, és el de Guatemala. Més concretament, en el cas de Quetzaltenango, la
convivencia al llarg de tres segles de dos grups distints, classificats actualment com
a ladinos i indigenes, ha tingut com a conseqiiéncia una lluita continua per la par-
ticipaci6 diferenciada en la vida politica de la ciutat. Entenent que aquesta possibi-
litat de participacié diferenciada és I'inica via per poder arribar a ser realment
autonoms i que, d’aquesta manera, la convivencia sigui fruit de les diferents raons
culturals. En termes més especifics, s’esta reivindicant el reconeixement de la dife-
reéncia dins el marc constitucional, la unitat nacional d’una realitat plural i, alhora,
la representaci6 directa en les institucions politiques de I’estat. Es a dir, una igual-
tat civil i politica —dos pilars de la democracia— que permeti establir mecanismes
reals per no ser dominat, i també per no dominar. El cas concret de Quetzaltenango
ens mostra la importancia de reconeixer que, molt sovint, allo que se’ns presenta
com a diferéncia cultural en realitat és un estereotip fixat que s’utilitza com una
arma de doble fil en la distribucié del poder politic.

I aquest seria, precisament, el cas d’un tipus d’ts del terme multiculturalisme als
EUA. D’enga dels anys 60, la manca d’identificaci6 ciutadana dels grups minoritaris
que residien als EUA va provocar, juntament amb la logica assimilacionista,
l'autoafirmaci6 identitaria dels origens etnics propis, fet que va permetre reeixir en
el reconeixement de les diferencies culturals i en la importancia de 'afirmacié de les
creences particulars. El problema es déna quan aquesta identificaci6 de la diversitat
cultural (Pindi, Pafrica, el mexica, el jueu, etc.) com a america només serveix per
reconeixer els aspectes folklorics (els plats tipics, la musica, la roba o els ritus religi-
0s0s). Per aixo diem que la politica de reconeixement pluricultural nord-americana
no vol assolir una societat plural autentica, on la vida politica i civica sigui fruit del
dialeg intercultural, siné més aviat el contrari. La diversitat cultural sshomogeneitza
afiiefecte d’arribar a establir una “sort” de superproletariat al servei de ’home blanc
i capitalista (“American White Anglo-Saxon Man”).
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El cas de les societats postindustrials europees de finals del segle XX és el més nou de
tots. Aquest tipus de societat pluricultural és el resultat dels fluxos migratoris de la
resta del moén, especialment de ’America Llatina, de ’Europa de lest i del nord
d’Africa, cap als vells estats-nacié com Alemanya, Franca, Italia i I'Estat espanyol. A
més a més, aquesta immigracié algunes vegades coincideix amb les propies realitats
plurinacionals d’aquests estats com, per exemple, a ’Estat espanyol, a Suissa, al Reg-
ne Unit o als Paisos Baixos, creant una nova realitat amb noves necessitats politi-
ques, com el reconeixement ciutada amb una responsabilitat politica que passi per
una convivencia pluricultural pacifica. Avui, aquest fenomen migratori exigeix que
Europa posi tota la seva atenci6 en politiques internacionals de caracter mundial,
sense deixar de banda les noves problematiques de les politiques locals. Les noves
societats transnacionals exigeixen la redefinici6 de temes com ara les fronteres esta-
tals, que fins ara han servit per delimitar la distribuci6 de les competencies politiques
dels diferents estats-nacié —representants dels individus que els habiten—, pero
que avui es desdibuixen com a tals.

Un altre concepte que cal revisar és el de cultura. En tota reflexi6 sobre la
interculturalitat sorgeix la pregunta: que és la cultura? Aclarir aquest concepte, ja
sigui des del punt de vista de la filosofia de la cultura com des del de 'antropologia
cultural, implica abastar un ampli marc d’accepcions. En termes generals, podem
definir la cultura com el sistema de practiques i interpretacions socials (en 'ambit
del coneixement, les creences, I'art, la moral, les lleis, els costums o qualsevol altre
tipus de capacitat adquirida: formes de vida, una llengua, una historia, uns valors,
unes institucions i practiques socials, educatives, religioses, etc.) realitzades per una
comunitat d’individus o grups amb consciencia de pertinenga (que constitueixen un
poble o nacid) i transmeses, mitjancant Paprenentatge social, com a projecte comu.
Llavors, la pregunta que sorgeix avui és: com ha de ser una cultura global?

Totes les cultures son heterogenies, tot i els esfor¢os desenvolupats pels defensors de
la identitat essencialista. Tota cultura és el resultat de la interaccié de la pluralitat
cultural existent. Preguntar-se per la identitat cultural de qualsevol poble o cultura
exigeix una pregunta previa: Que és ’home? L’home és una potencialitat de valors,
de judicis, sobre determinades accions que constitueixen la vida. I pot ser que aques-
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ta justificaci6 constant fonamentada en la rad sigui un dels seus problemes. No pas la
necessitat de justificacid, sin6 la forma en que hem apres a justificar tot allo nostre
desautoritzant, sovint, tot allo altre.

Aquesta cultura global ha de permetre que el jo —plantejat com a subjectivitat i com
un nosaltres que ens identifica amb altres membres del grup, cosa que ens fa partici-
par d’una objectivitat— recerqui nous models. Sense caure en el multiculturalisme
amb tendencies disgregadores ni en 'assimilacionisme poc respectués amb la dife-
réncia, siné en la practica del relativisme cultural, cosa que no implica necessaria-
ment el relativisme moral. En tota convivéncia, doncs, cal arribar a uns pactes de
minims que responguin als valors de tots els seus membres i que serveixin com a
fonaments més o menys estables —tot i que s6n modificables— en la seva formalit-
zacié politica a través de la llei.

Si bé cal reconeixer que tot discurs és parcial, ja que 'omnipotencia seria excessiva
en qualsevol cas, el fet de defensar les propies raons i realitzar un discurs transparent
no implica necessariament Petnocentrisme. Aquest pressuposa que les raons de la
propia cultura han d’ésser I'eix de tot discurs o pacte. En canvi, tot acord de minims
per a la convivencia pluricultural hauria d’establir com a punt de partida que totes
les cultures tenen el dret a 'autonomia cultural, lluny de la tolerancia paternalista, la
dominacid, assimilacié o, en el seu extrem, 'extermini. Hem d’assumir que les
raons de totes les cultures han de tenir la possibilitat de participar en la construccié
d’un acord intercultural. T que, de la mateixa manera que la nostra cultura pot anar
rectificant raons que la historia ha demostrat erronies (pensem en el dogmatisme
religios cristia), aixo també passa amb les creences d’altres cultures.

Si la primera pregunta és: que soc jo?, més especificament, de quina naturalesa par-
ticipo?, llavors, en la nostra resposta, sera bo ressaltar que tots som iguals, en tant
P L3N . b} N . . 5
que especie. Aquesta consciencia d’especie ens pot ajudar a respectar millor altre.
Pero la cultura no és per naturalesa, sin6 una construccid social, és a dir, tota cultura
respon a uns acords previs. I, en una cultura global, aquests acords s’han d’establir
entre totes les cultures. Aixi doncs, perque aquests acords tinguin com a resultat la
convivencia pacifica, cal que, d’'una banda, estiguin recolzats pel dret positiu, és a
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dir, per la llei. Ara bé, d’altra banda, perque la llei tingui sentit, perque sigui una
representacié real d’un acord, cal que tingui una base simbolica que la sustenti, més
ben dit encara, cal que tingui uns valors etics que la connectin amb la subjectivitat,
amb el jo més intim: uns principis etics interculturals.
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La ciutadania democratica exigeix ja, a les nostres societats
pluriculturals, uns minims comuns morals que donin la base de
la convivencia. Aquest llibre és el primer a tractar, en el nostre
medi academic i cultural, de la necessitat d'impulsar una etica
intercultural. Es fruit del treball d'un conjunt d'investigadors de
diferents camps i universitats que volen anar més enlla dels
acostumats elogis de la "diversitat" cultural i del "dialeg" entre
cultures, per mirar de trobar els elements teorics basics de la
interculturalitatiles seves possibilitats practiques pel que faala
convivencia humana.

El llibre recull els treballs presentats a les Primeres Jornades
d'Etica Intercultural celebrades el 2001 a Barcelona i
organitzades per I'Observatori d'Etica Intercultural del Parc
Cientific de Barcelona.
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