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Sommaire 

Un grand nombre des travaux réalisés par les ethnologues touchent à la dimension 

ethnique de la variation humaine. Cependant, les outils conceptuels qu'on emploie pour 

analyser ces phénomènes sont demeurés flous et sous-théorisés. Cette thèse a, par 

conséquent, un double but : celui de &er, sur la base d'une analyse critique, les outils 

conceptuels permettant de cerner le processus de construction de l'objet d'étude 

(l'identité ethnique), et celui de les appliquer à l'étude du processus de construction 

identitaire d'un groupe précis (les Gitans de la basse Andalousie). L'approche 

développée est non essentialiste, l'identité étant abordée ici comme un processus de 

construction sociale et historique. Ce n'est pas un contenu culturel ou des traditions qui 

déterminent les contours de cette identité mais, au contraire, le processus de construction 

de la frontière qui la définit. Cette thèse constitue une réflexion sur la frontière ethnique 

en tant que lieu d'expression de l'identité ethnique, et en tant que lieu d'étalage des 

produits symboliques que le groupe estime investis d'une signification différenciatrice. 

Le propos de cette étude était d'établir la nature des frontières de l'identité ethnique en 

explorant leur composition, leurs principes de construction, pour identifier les forces de 

leur transformation à l'oeuvre historiquement et encore aujourd'hui. 

La méthodologie a emprunté deux voies parallèles : celle de la constitution des outils 

conceptuels et analytiques dans le cadre d'une théorie du social s'inspirant de celles de 

Pierre Bourdieu et d'Anthony Giddens et puis, celle de leur application dans l'etude de 

cas. Cetîe dernière comprenait les démarches suivantes : un examen critique de 

l'utilisation du concept d'identité ethnique dans la littérature concernant les groupes 

tsiganes en Europe en gdnéral et les Gitans d'Espagne en particulier; une recherche 

terrain de 17 mois (divisee en trois séjours) permettant la cueillette d'histoires de vie, 

d'une revue de presse, etc. 

Cette démarche permet de déceler une frontière ethnique discontinue, a intensité variable 

dans le temps et dans l'espace : un conglomérat de pratiques sociales et rituelles, non pas 



une barrière étanche, immuable et divorcée des pratiques quotidiennes et rituelles. Cette 

fkontière s'établit autour de certaines pratiques sociales, celles qui sont perçues comme 

étant des enjeux pour l'identité, ce qui m'amène à proposer deux nouveaux concepts 

analytiques : celui de terrain d'investissement identitaire et celui d'afficheur identitaire. 

Ainsi, les Gitans de la basse Andalousie se constituent en tant que groupe il la fois en 

marge et en symbiose avec la société majoritaire, en se construisant des espaces propres 

au sein même des institutions de celle-ci. C'est ce qui leur a permis de rénover leurs 

stratégies identitaires malgré la transformation radicale du contexte socio-économique 

dans lequel elles évoluent. Les résultats de cette recherche ont une incidence tant au 

niveau théorique (en ce qui concerne l'identité ethnique et concepts afférents) et au 

niveau des politiques étatiques concernant les minorités ethniques qui, pour la plupart, se 

basent sur une conception de la frontière ethnique trop monolithique. 
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O. Introduction 

0.1 Le problème 

Cette thèse vise à analyser le processus historique et actuel de construction de l'identité 

ethnique dans un cas particulier, celui des Gitans de la basse Andalousie, dans le sud de 

l'Espagne. L'identité sera traitée comme un ensemble de pratiques différenciatrices, 

articulées autour d'une série de terrains de lutte identitahes. Ces terrains de lutte 

identitaires, ou de confrontation si l'on veut, se définissent autour d'enjeux possédant une 

force symbolique particulière au sein de l'habitus gitan et, le cas échéant, andalou. 

Le problème de recherche, tel que je l'exprime maintenant, n'est pas celui de départ : il a 

été construit et modifie au fur et à mesure que la recherche avançait. Au départ, il 

s'agissait simplement d'analyser le processus de négociation de la frontière ethnique. Le 

problème s'est donc raffiné avec le temps, et ce, particulièrement à deux niveaux. Au 

niveau théorique, d'abord, compte tenu de l'étonnant manque de rigueur et de la pauvreté 

des concepts concernant l'identité ethnique et, en particulier, la nature de la frontière 

ethnique, je me suis trouvée devant la nécessité d'inventer des outils analytiques me 

permettant d'aborder le processus sous dtude. Dans un deuxième temps, il a fallu 

construire les Gitans de la basse Andalousie dans leur spécificité propre et contre la 

plupart des généralisations opérées par des chercheur-e-s à partir d'études réalisees 

ailleurs en Espagne. 

Ces deux niveaux de problématisation ont donc kt6 élaborés en grande mesure en 

fonction et à partir du constat de la théorisation déficiente qui caractdrise la plupart des 

travaux dans ces deux champs. Pour ce faire, j'ai essayé de situer le problème dans un 

contexte théorique plus large - dont le manque me semble d'ailleurs être le problème 

central dans la théorisation déficiente de la plupart des approches de l'identité ethnique, 

que ce soit en ethnologie, en sociologie ou encore dans les dites a études culturelles S. 

Une théorie de l'action sociale doit informer, à mon avis, toute tentative dlanaiyser les 



formes que peut prendre cette action, dont les processus identitaires. Je me suis donc 

appuyée sur les efforts de construire une théorie de l'agence, efforts particulièrement 

hctueux chez Pierre Bourdieu et Anthony Giddens. La méthode de construction de 

l'objet, ainsi que les concepts de stratégie, d'habitus et de champ, reviennent constamment 

dans la démarche que j'ai suivie au cours de cette recherche. Les critiques que proposent 

ces deux auteurs du positivisme et du fonctionnalisme m'ont ~onstammed aidée à déceler 

des incohérences théoriques et analytiques dans mes propres pistes de travail et mes 

propres interprétations ainsi que dans la construction des données et dans les 

interprétations qu'en font d'autres chercheur-e-s dans ce domaine. 

L'un des problèmes majeurs auquel on se bute dès que l'on aborde l'identité ethnique est 

celui de l'essentialisme. Eric Wolf (1 994 : 6) signale, tr&s justement, que there is hardly 

a study of an ethnic group now that does not describe how the locals use " agency " to 

"construct themelves " in relation to power and interest m. 11 poursuit sa réflexion en 

affirmant que cette évolution des recherches nous éloigne, heureusement, des anciennes 

perspectives essentialistes par rapport à la culture. Je crois, suite à cette recherche, qu'il 

crie trop vite victoire. L'essentialisme (entendu comme l'idée que les groupes sociaux ou 

les a cultures ont en leur sein quelque chose d'ineffable, de non historique - bref, de non 

constnit') se manifeste couramment, aussi bien dans les mouvements sociaux à propos 

identitaire (dans une espèce de ~~I~uralfundamentalism, pour employer le terme suggéré 

par Wolf) que chez des chercheur-e-s qui se réclament d'une approche constructionniste 

de l'identité et de la culture. La moralit6, peut-être : on ne peut jamais prendre pour 

acquis que son propre travail est exempt d'interpr6tations essentialistes. D'autant plus que 

cet essentialisme n'est qu'une manifestation, parmi d'autres, des approches 

fonctionnalistes et positivistes qui ont caracttéris6 la création même des a sciences 

sociales.. . 

' 11 y a lieu peut-eîre de préciser ici que le concept de consûuction sociale ne signifie pas forctmenf 
comme beaucoup - y compris Wolf dans le texte cité pius haut - semblent croire, une quelconque 
intentionnalité, voire conscience explicite ou ttléologie. La construction sociale implique plutet une vision 
des oeums humaines, y compris la sociCté et la culture, comme processus rtalisés socialement et 
historiquement, donc muItiples et variables, non pas monolithiques et immuables. 



De ce point de vue, l'étude du cas des Gitans de la basse Andalousie s'est avérée d'une 

grande richesse. Quoi de plus a essentiel n, en apparence, que l'identité gitane? Au départ, 

on croit savoir qu'il s'agit d'une a race . distincte tant par sa culture que par sa provenance 

génétique. Le maintien de sa a différence ethnique s'expliquerait tout seul, la non- 

différence des Gitans étant inconcevable. Mais comment donc rendre compte de ces 

Gitans de la basse Andalousie, sédentaires depuis au moins 300 ans, sans langue propre, 

sans religion autre que ce catholicisme dont se réclame la majorité non gitane, travailleurs 

journaliers ou petits commerçants, intégrés à la société et fiers de i'être? Si l'on acceptait 

le genre d'approche prévalant chez la plupart des ethnologues des minorités ethniques, ils 

auraient dû disparaître depuis longtemps, au fur et a mesure qu'ils a perdaient . leurs 

a traditions B. Et pourtant, ils sont bel et bien là.. . Non seulement ils sont là, mais ils 

n'ont rien dans leurs pratiques sociales ou institutions qui leur est propre, original, unique 

par rapport aux Andalous qui les entourent. Il n'y a que leur manière de vivre et d'habiter 

ces institutions et pratiques, le regard qu'ils y portent, qui leur est propre et qui leur sert 

pour se distinguer des non-Gitans. Il s'agit d'un problème autant sinon plus posé par le 

regard ethnologique et ses lunettes conceptuelles que par l'anomalie de ce cas. Au 

contraire, en explorant davantage la littérature ethnologique sur les Tsiganes ailleurs en 

Europe, nous nous rendrons compte que ces Gitans de la basse Andalousie ne sont pas 

uniques parmi les Tsiganes, et que les processus mis en oeuvre par eux pour se construire 

en tant que Gitans à leur manière ne sont pas inédits. Simplement, les Gitans nous 

obligent ii repenser nos approches théoriques et à reinventer des outils analytiques pour 

aborder l'identite ethnique. 

L'étude du cas des Gitans de la basse Andalousie fait éclater des notions positivistes 

encore très courantes en ethnologie - des notions telles que a tradition * ou a contenu 

culturel B ou r cu1turaI survival B. Ce cas m'a amenée aussi à concevoir autrement la 

a fiontiére r ethnique elle-même. Les pratiques gitanes nous revèlent une fiontière 

discontinue, B intensité variable dans le temps et dans l'espace : un conglomérat de 

pratiques sociales et rituelles, non pas une barrière étanche, immuable et divorcée des 

pratiques quotidiennes et rihieiles. Il me semble que cette approche de la frontière 

ethnique, et son analyse & partir de l'identification des enjeux identitaires qui servent de 



base à l'articulation de terrains de lutte identitaires, que nous apportent les Gitans de la 

basse Andalousie, peut permettre de renouveler la problématisation pour l'étude d'autres 

cas de construction de l'identité ethnique. 

Je n'appuie fortement dans cette recherche sur des métaphores spatiales pour élaborer des 

outils analytiques : frontière, champ, terrain, etc. Même si plusieurs proviennent de la 

littérature anthropologique établie, je crois qu'il y a lieu d'examiner les effets possibles 

que l'utilisation d'images a connotation spatiale peut avoir sur l'objet d'étude. L'emploi de 

la métaphore spatiale a avant tout un effet de réification : on a tendance a opérer un 

glissement vers une compréhension de la frontière ethnique, par exemple, comme un lieu 

identifiable, observable, plutôt que de la concevoir en tout moment comme ensemble 

dynamique de relations sociales. Le danger est légèrement moins présent dans les cas des 

notions comme champ ou terrain, car elles évoquent plus facilement une dynamique de 

rencontre de diverses forces sociales. Bourdieu, très explicite, parle d'un ensemble de 

relations historiquement constituées pour expliquer le concept de champ. En fin de 

compte, plutôt que de ne pas utiliser de métaphore du tout, ce qui est peut-être le plus 

convenable est d'expliciter la nature ou le biais des métaphores, pour ainsi signaler leurs 

Limites et essayer de les comger iorsque nécessaire. 

De plus, avant de passer au contenu de cette thèse chapitre par chapitre, une autre 

remarque d'ordre général s'impose, qui concerne mon choix en faveur de la majuscule 

pour le mot a Gitan S. Dans la littérature, il est tantôt écrit avec majuscule, tantôt sans. 

Ma premiére inclinaison était de rdcrire sans majuscule, pour éviter justement de réifier 

outre mesure ce qui esf après tout, une catégorie. Il me semblait - et il me semble @ 

toujours - que la variabililite même des pratiques des Gitans est un argument on ne peut 

plus convaincant contre tout artifice analytique qui en ferait une categorie fixe et 

homogène. Ce qui m'a fait opter finalement pour l'utilisation de la majuscule est un 

critère plutôt politique et ethique. Si on parle d'un Andalou, d'un Cri, d'un Québdcois, les 

Gitans ne mkntent-ils pas le même geste de respect? Aussi, au moment OB Tsiganes et 

Gitans, h des niveaux nationaux et international, s'organisent pour obtenir des 

reconnaissances officielles de leur existence et de l e m  droits, la question du choix de 



Gitans versus gitans se politise. Je n'ai pas posé la question à mes compagnons gitans, 

ceux et celles que j'ai fréquentés pendant toute la durée de cette recherche et qui ont si 

généreusement partagé leur vie avec moi, mais je sens qu'ils aimeraient mieux être Gitans 

que gitans. Je leur dois au moins cette reconnaissance. 

Cette thèse navigue à la fois dans des eaux théoriques et dans des criques d'un lieu et 

temps très précis. Elle est structurée comme un entonnoir, et ainsi on vogue du plus 

général (le théorique) vers le plus précis (le cas spécifique). Elle est écrite de cette façon- 

là, mais je tiens à repéter que cette manière de la structurer ne représente pas le 

cheminement ni de la recherche ni de ma pensée en la réalisant. Au contraire, il s'agit 

d'ailer retour constants entre les concepts théoriques, les données concrètes, les outils 

analytiques. . . 

Le chapitre 1 vise a dégager les principaux concepts thdoriques qui guideront la 

construction et l'interprétation des damées de la recherche. Il constitue un examen 

critique des approches majeures en vigueur concernant l'identité ethnique, qui permet 

d'établir une définition des concepts sur lesquels la recherche s'appuiera, notamment des 

concepts de groupe ethnique * et d'a identité ethnique P, le terme a ethnicité w étant 

définitivement écarté en raison du trop grand flou conceptuel qui l'entoure. Le concept de 

frontière ethnique est décortiqué, tel qu'il apparaîfit dans la littérature des sciences sociales. 

La deuxième partie du chapitre est consacrée A la conceptualisation, du point de vue 

thdorique, de l'espace social et au problème de la construction de l'objet d'étude, pour 

aboutir en fin de parcours il la construction de l'objet ethnique préciskment. 

Le chapitre 2 aborde le traitement de l'identité ethnique chez les Tsiganes et les Gitans 

dans la littérature produite il leur propos en Europe et en Amérique du Nord. Un rapide 

survol historique permet de situer les Gitans par rapport aux autres groupes tsiganes de 

l'Europe, et d'amorcer un récit de leur construction par les vagues successives de 

chercheurs qui se sont int6ressés h eux, ainsi qu'une &capitulation des politiques 

officielles dt5finies h leur égard et qui ont aussi contribué à les constituer. Les principales 

approches actuellement courantes dans le champ des dtudes tsiganes sont identifikes. 



Ensuite, les études sur les Gitans espagnols dans quatre champs (histoire, sociologie et 

travail social, ethnologie, flamencologie) sont passées en revue critique et les lacunes 

identifiées. Il est notamment question de la faiblesse des assises théoriques des études sur 

les Gitans espagnols en général, ainsi que de la relative inexistence d'études 

ethnologiques sur les Gitans de la basse Andalousie. Enfin, des jalons sont posés pour la 

construction de l'objet précis de la recherche. 

Les chapitres 3 et 4 font état des résultats de la recherche terrain. Le chapitre 3 

commence par une mise en situation historique des groupes gitans dans les deux villages 

sous étude. Les contours propres à l'élaboration de l'identité dans chacun des deux 

villages sont exposés. Finalement, les éléments communs de ces expériences actuelles 

sont dégagés et analysés en tant que terrains de lutte et d'investissement identitaires. 

Plusieurs de ces terrains sont analysés en profondeur, à l'aide en particulier d'extraits 

d'histoires de vie de Gitans et Gitanes de ces deux villages. Les terrains ici identifiés sont 

le flamenco, le travail, les référants symboliques, les institutions gitanes. Est aborde 

ensuite, le processus de construction du groupe gitan, encore une fois en s'appuyant sur 

des extraits de récits de vie, sous les angles suivants : les bases communes de ce 

processus, le genre, les jeunes. Vient ensuite une réflexion sur quelques zones floues de 

l'identité gitane, dont leurs liens avec les autres Gitans, comment on traverse la Frontière 

ethnique, que veut dire a être gitan et enfin, comment les Gitans en question envisagent 

leurs relations avec les non-Gitans pour ce qui est de l'intégration sociale, de la distinction 

ethnique et de la discrimination. 

Dans le chapitre 4, il est question du rapport - parfois complémentaire, souvent 

confiictuel - entre identite gitane et identitd andalouse. Les éléments principaux du 

steréotype dominant concemant les Gitans sont identifies à travers une analyse du 

traitement qui leur est réservé dans la presse &rite. Ensuite, la confrontation symbolique 

en termes identitaires est analysée, telle qu'observée dans le cadre de trois kvénements 

rituels dont les Gitans sont les protagonistes. 



Enfin, le chapitre portant sur les conclusions fait ressortir les apports majeurs de cette 

démarche de recherche en ce qui concerne le caractère de l'identité ethnique, la nature de 

la frontière ethnique et la stratégie identitaire des Gitans de la basse Andalousie. 

0.2 La méthodologie 

Plusieurs techniques ont été utilisées pour nous permettre d'atteindre le propos 

méthodologique de fond, c'est-à-dire la construction de l'objet d'étude. Ici encore, malgré 

une tentative de procéder par ordre logique du plus général et du plus conceptuel vers le 

plus concret et le plus direct, les étapes méthodologiques n'ont pas été sans aller retour 

entre le concret et le conceptuel. 

La première étape, déjà évoquée plus haut, a consisté à constituer les outils conceptuels et 

analytiques qui serviraient à cerner l'objet dans son dynamisme actuel ainsi que dans sa 

dimension historique, ou processus de construction à travers le temps. Certains de ces 

outils ont été puises directement chez des théoriciens du social, en particulier chez Pierre 

Bourdieu et Anthony Giddens, dont les concepts d'agence, d'habitus, de stratégie, ainsi 

que l'approche globale de construction de l'objet d'étude, ont beaucoup inspiré cette 

recherche. D'autres outils, dont en particder les définitions de l'identité ethnique et de 

groupe ethnique, employées dans le cadre de cette recherche, ont été construits sur la base 

de travaux d'un grand nombre de sociologues et d'ethnologues, mais en les modifiant 

sensiblement pour les rendre cohkrents avec l'approche de l'espace social épousée au 

départ. D'autres outils encore sont le résultat, que j'ose croire original, de cette 

recherche : ici je me ré@= à des notions telles que frontière ethnique, terrain de lutte 

identitaire et afficheur ethnique. Quoique la notion de fkontikre ethnique existe depuis 

longtemps dans la littérature d'ktudes ethniques, le traitement que j'en fais dans le cadre 

de cette th&se la transforme foncièrement. Les deux autres notions ont été, quant a elles, 

imposées par les exigences de la d6marche même d'analyse des relations sociales sur le 

terrain. 



La deuxième grande étape est celle de la recherche sur le terrain? qui a consisté en un 

sijour de 14 mois dans un village de la basse Andalousie. Ce long séjour a été précédé 

d'un séjour préliminaire de 15 jours dans la région, et suivi d'un autre séjour de deux mois 

dans le même village. Chacun des séjours a été séparé d'un intervalle d'un an. La 

recherche de terrain a été menée dans le village de résidence, ainsi que dans un village de 

taille similaire situé à environ 40 kilomètres. Plusieurs techniques ont été déployées dans 

cette recherche terrain, outre l'observation au quotidien des rapports entre Gitans et non- 

Gitans dans les deux villages. 

Deux techniques furent centraies. La première consistait à recueillir une série d'histoires 

de vie de membres de la communauté gitane dans chacun des deux villages. Une 

trentaine de ces récits ont été recueillis. Sans avoir la prétention d'établir à si petite 

échelle un échantillon représentatif, le choix des personnes à interviewer a été établi en 

fonction d'une grille qui permettait d'assurer une couverture dans chaque village de 

l'ensemble des métiers, générations, niveaux d'éducation et genres. La plupart de ces 

récits ont été enrégistrés et transcrits. Ces sessions ont été non dirigées, le démarrage 

étant simplement a Racontez-moi votre vie n2. Ce matériel a été primordial dans la 

construction de ma propre compréhension des modes de vivre l'identité gitane. Des 

extraits de ces récits? illustrent l'analyse que je fais des éléments de la construction 

identitaire chez les Gitans de la basse Andalousie. 

L'autre technique principale était celle de l'observation des modes d'expression de 

l'identité gitane dans deux types d'6vénements rituels : des fëtes publiques proprement 

gitanes, et des fëtes communautaires auxquelles participent Gitans et non-Gitans. Dans la 

première catégorie se trouvent le pélerinage au sanctuaire de la Vierge de los Remedios, 

Approche empruntée A Peressini (1 991) et dont les résultats en son cas me semblaient justifier un choix 
similaire. 

Suivant une tradition ethnographique, je n'ai pas employd les vrais noms des personnes interviewées. 
Plusieurs en auraient sans doute été ravies, cependant, ne sachant pas le genre de retombée que pourrait 
avoir sur eux i'interprétation que je fais de leurs propos, j'ai préfdré leur accorder cet anonymat. 



la @te de la buleria à Jerez de la Frontera, les processions des fraternités gitanes dans les 

cérémonies de la Semaine sainte à Lebrija et à Jerez. Dans la deuxième catégorie, il y 

avait les ferias de Arcos, Lebrija et Jerez, tout le cycle annuel de Etes à à c o s  (BeZén, los 

Reyes, Carnaval? Semaine sainte, Feria del Barrio Bajo, Velada de las Nieves, Feria de 

San Miguel.. .), des corridas, des festivals de flamenco (à Paterna, Moron, Arcos, Lebrija, 

Jerez, Vej ér, Moguér), des soirées dans des pefias flamencas à Lebrij a, Jerez, Arcos. 

Cette démarche a pennis de constater l'existence d'une variété de modes de manifestation 

de l'identité selon les différents contextes rituels. 

Les autres techniques employées étaient les suivantes : un relevé systématique sur un an 

des articles de la presse écrite utilisant le mot Gitan w ;  une série d'entrevues informelles 

avec des non-Gitans touchant, entre autres, à la question de leurs attitudes envers les 

Gitans et envers le flamenco; une serie d'entrevues avec des artistes gitans semi- 

professionnnels du flamenco; le visionnement d'une centaine d'entrevues vidéo avec des 

Gitans professionnels du flamenco (de la collection de la vidéothèque du Centru Andalu 

de Flamenco a Jerez); le repérage de documents historiques concernant les Gitans au 

niveau local dans le Archivo Municipal d'kcos; le recueil systématique de bibliographie 

d'ouvrages locaux sur les deux villages ou sur les Gitans; des discussions avec des 

chercheur-e-s andalous-es et ttrangers travaillant dans des domaines similaires. 

Au depart, en ce qui concerne plusieurs de ces techniques, j'allais un peu à la pêche, car le 

demamage des contacts avec les Gitans tardait à se produire et je d6sespérais un peu. 

Mais finalement, elles m'ont toutes apporté quelque chose. La seule démarche qui aurait 

pû être tliminee sans trop nuire à la construction de la problématique est la recherche 

dans le Archivo Municipal qui a pris beaucoup de temps pour un très mince résultat. Pour 

vraiment en faire quelque chose - et je crois que cela est crucial pour poursuivre des 

études concernant les communautés gitanes en Andalousie, pour les comprendre dans leur 

profondeur historique - il faudrait un investissement plus dense et une chercheure outillée 

pour ce genre de recherches. 



0.3 Les limites de cette recherche 

Certaines contraintes sont inhérentes aux choix que j'ai opérés au fur et à mesure de mon 

travail, et il faut les expliciter ici. 

En premier lieu, il y a le fait que mon étude se base sur une seule étude de cas et que cette 

dernière représente deux petites communautés. Le pari est fait en fonction d'une qualité 

et d'une profondeur de cornprdhension, au détriment d'une large base de domees et 

d'analyse. On est dès lors en droit de se demander si les généralisations que me m'y 

permets, tant au niveau des Gitans qu'en ce qui concerne la problématique identitaire plus 

vaste, peuvent se justifier. 

Il me semble qu'en effet, il faut se garder de généralisations concernant les Gitans en ce 

qui a trait à leurs modes concrets d'articulation avec les sociétés au sein desquelles ils 

vivent. Nous ne pouvons pas parler, je crois, de a traditions gitanes ou tsiganes ou de 

pratiques culturelles qui seraient les mêmes d'un groupe tsigane à l'autre. Mais je 

constate que la littérature issue d'un courant en études tsiganes au moins corrobore les 

observations de cette étude au niveau de la stratégie d'articulation des groupes tsiganes 

avec leurs sociétés dominantes. À ce niveau prkis, donc, je crois que la généralisation 

est fondée. Et en ce qui concerne la généralisation de concepts analytiques dans le champ 

identitaire P; ~3Itir  de cette étude, il reste à les employer dans d'autres cas pour pouvoir 

l'affimier, malgr6 qu'à première vue ils semblent mieux rendre compte de la dynamique 

identitaire que les outils insuffisamment dkveloppés dont nous disposions jusqu'ici. Les 

conclusions sur la nature de la frontière ethnique feront l'objet d'un travail ultérieur pour 

essayer d'établir si elles jettent une lurniére nouvelle sur la dynamique identitaire dans 

d'autres cas précis. 

Une deuxième limite est reliee au fait que cette recherche a CtC menée en isolement quasi 

totale par rapport aux centres de recherches en études tsiganes. Ce n'est que &ès tard dans 

le processus de recherche que j'ai commenc6 à repérer l'existence de divers courants 

d'interprétation dans ce champ, dont un courant me semble tr&s proche de mes propres 



constats et interprétations. Je me suis trouvée, donc, a un stade assez avancé de ma 

rédaction, devant le fait d'avoir à toutes fins pratiques inventé un cadre d'interprétation 

qui existait déjà. L'exercice n'a pas été intuile, mais si j'avais compris l'intérêt d'investir 

moi-même le champ des études tsiganes plus tôt dans la recherche, jtaurais appris en 

quelques heures ce qui m'a pris des semaines, voire des mois, à construire à partir du cas 

qui m'occupait. Cette découverte, faite plus t6t, aurait sans doute permis daller plus loin 

dans le cadre de cette étude. 

Troisièmement, malgré mes efforts pour souligner les variations, je crains que ce qui 

ressorte de cette étude donne une impression d'une certaine unanimité dans le discours 

produit par les Gitans sur eux-mêmes. Il n'y a pas un seul discours, mais l'un des effets 

pervers de l'acte d'analyse est peut-être celui de limer ou de minimiser les différences 

dans une tentative de a faire du sens r, un sens univoque ou du moins assez homogène 

pour permettre justement de faire des généralisations. 

Un problème relié à celui de l'effet d'unanimité, est le fait que prendre comme objet 

d'étude le problème de l'identité gitane tend à faire exister cette identité dans la démarche 

d'analyse avec plus d'intensite que dans la a vraie * vie. Si l'on ne trouve pas la manière 

de compenser cet effet pervers de l'analyse dans ltinterprdtation qu'on en fait, si au 

contraire on commence a se convaincre de la véracité de sa propre fiction m, on se trouve 

à créer un phénomkne par l'intervention de recherche. 

Un quatrième problème est celui du rapport avec les informatrices et informateurs, 

comme dans toute étude ethnologique. Dans ce cas, mes deux principaux informateurs 

(un dans chaque village) étaient des hommes ce qui instaurait un certain nombre de 

contraintes (par exemple, Ia perception que pouvaient en avoir les voisin-e-s en ce qui 

concerne cette relation étrangement intime entre un homme et une femme non mariés) et 

un rapport de pouvoir difficile. Ceci avait une incidence importante sur mon autonomie 

de chercheure, sur ma capacité et ma légitimitk à entreprendre des contacts et des 

relations avec des gens ne faisant pas partie du réseau que mon informateur avait intérêt ii 

me faire connaître. La tension grandissait & mesure que la recherche avançait et je 



m'apercevais que mes iafomiateurs tenaient a contrôler mon agenda de rencontres. Je ne 

le leur reproche pas : leur stratégie est aussi légitime que la mienne. Je profitais de ma 

relation avec eux pour m'introduire parmi des gens qu'il m'aurait été autrement impossible 

de connaître de cette manière, et pour eux j'étais un atout exclusif qui augmentait leur 

statut dans la communauté. Pour reprendre les termes de Bourdieu, autant je m'appuyais 

sur leur capital social (leurs relations dans la communauté) que je n'aurais jamais pu 

obtenir moi-même, autant j'étais pour eux un moyen d'augmenter et de consolider ce 

même capital social. Lorsque j'ai tenté une a fuite r, la confrontation a été amère et, 

constatant l'impossibilité de gagner mon informateur à mon raisonnement, j'ai opté pour 

poursuivre sous sa gouverne, ce qui biaise évidemment mon échantillon de récits de vie. 

J'essaie d'en tenir compte, de comger cet effet dans la mesure du possible, par la 

confrontation avec d'autres études, par l'utilisation d'entrevues (vidéo, notamment) 

réalisées par d'autres avec d'autres sujets et dans d'autres contextes. 

Le cinquième problème est en quelque sorte l'autre face de la médaille du problème que 

je viens d'évoquer. Il s'agit de mon intérêt, en tant que chercheure et en tant qu'individu 

avec une histoire et un avenir, pour cette recherche et pour cet objet d'étude. Plusieurs 

éléments de mon histoire personnelle me semblent avoir une incidence potentielle sur le 

processus et les conclusions de cette thèse. Premièrement, le moment dans ma vie où 

cette thése s'insère : je ne suis pas en debut de carrière et je ne suis pas dans le domaine 

universitaire. Cette thèse est donc de ce point de vue a gratuite ., elle ne servira pas de 

véhicule d'admission vers une carrière universitaire. Les impératifs d'accumulation de 

capital dans ce domaine sont loins de la pratique de cette recherche : quand bien même je 

le voudrais, le fait d'occuper un poste ii temps plein dans un domaine autre 

qu'universitaire m'empêche de connaître jusqu'aux régles de fonctionnement de ce 

processus d'accumulation. Mais, malgrd cet eloignement, je me mis trouvde peu B peu 

avec quelque chose que je sentais vouloir prouver dans le champ des idées, quelque chose 

qui n'est pas organiquement lié ii ma probldmatique. Il s'avère très dinicile pour moi de 

résister à la polémique. Je suis alors particuli&rement tentee de démolir des idées et des 

approches rencontrées sur mon chemin qui me semblent participer d'une mystification des 

Gitans, ou manquer de rigueur analytique, ou se contenter d'un cadre conceptuel 



manifestement déficient. Pour cette raison, je suis peut-être portée a exagérer la critique, 

notamment celle des études réalisées sur les Gitans en Espagne, et j'ai du mal à 

reconnaître leurs apports. De plus, ma condition de Canadienne (non pas forcément 

fédéraliste, par ailleurs) au Québec et l'aversion que j'ai développée ces dernières années à 

l'égard des discours figés, substantivistes, essentidistes sur l'identité ethnique me 

prédisposent à une grande réceptivité face à toute approche plutôt immatérielle de 

l'identité qui insiste sur le caractère flexible des processus identitaires. 

D'autre part, sur le plan de mes biais de chercheure, mon intérêt, voire ma passion, pour 

le flamenco a précédé de loin le choix du problème de recherche. Il a même présidé au 

choix du cas à étudier. Le statut du flamenco dans ma vie a sans doute un impact sur la 

façon dont j'ai construit ma recherche, mais je crois que cette influence est contradictoire 

et ne joue pas toujours dans le même sens. C'est a dire que, autant parfois mon penchant 

pour le flamenco peut m'amener à privilégier ce domaine par rapport à d'autres, et par 

conséquent peut-être à surestimer sa centralité dans le processus de construction 

identitaire des Gitans, autant aussi, consciente de ce danger et voulant le contrecarrer, j'ai 

pu refuser certaines données ayant à voir avec le flamenco. Toujours est-il que ma 

connaissance de base du flamenco ainsi que mon goût pour lui, m'ont permis 

d'apprivoiser les Gitans sur un terrain prestigieux pou eux, et donc peut-être plus 

facilement accessible à une Paya. 

Mais de loin le problème le plus grave concernant l'intérêt du chercheur est le fait que de 

s'interesser aux Gitans simplement d'une certaine manière les fait peut-être exister sur un 

mode autre. h i  souvent rencontré une hostilité de la part de non-Gitans face B mon 

enquête! sur les Gitans. Et de la part des Gitans eux-mêmes, parfois de l'intérêt, parfois de 

la négation, parfois de l'hostilite aussi. Pourquoi donc s'entêter A faire exister ce groupe, 

18 où il semble que personne ne veut qu'il existe? Par vanitd academique? Parce que le 

choix est fait et la Wse doit se faire là-dessus? Parfois j'avais l'impression que les gens 

craignaient de voir ressurgir une discrimination sauvage contre les Gitans si je persistais a 

vouloir les dkvoiler. Certains l'ont dit en presque autant de mots. ravoue que je ne sais 

pas quelles pourront être les retombées de cette recherche sur le plan des relations inter- 



ethniques dans ces deux villages. Je ne crois pas, cela dit, que le seul fait de cette 

recherche puisse déclencher un phénomène dtostilité inter-ethnique (à l'échelle, par 

exemple, de ce qui s'est vu en Andalousie orientale ces dernières années). Mais cette 

crainte exprimée par un nombre si@catifde personnes signale, à tout le moins, la 

présence d'un problème réglé il n'y a pas si longtemps et dont les plaies ne sont pas 

encore démtivement guéries. 

L'autre aspect problématique du a faire exister. est, bien sûr, que le fait de solliciter les 

Gitans sur la question de leur identité, stimule chez eux une réponse correspondant non 

pas à ce qu'ils sont a vraiment . mais à ce qu'ils croient qui me ferait plaisir. Je suis leur 

hôte, ils sont un peu responsables de moi, je m'intéresse à eux, ils veulent me donner 

quelque chose qui me permettra de faire ce pourquoi je suis là : écrire un livre sur les 

Gitans. Je ne suis pas moi-même en état de mesurer l'influence de ces rapports sur les 

résultats de la recherche. Je pose simplement le problème comme jalon pour quiconque 

sera mieux placé que moi pour le soupeser. 

Une sixième - et avant-dernière - limite : celle concernant le statut marginal des 

ethnologues par rapport a leur propre culture. Pour a s'intéresser * au métier d'ethnologue, 

il faut quelque part être mal dans sa peau identitaire. Particulièrement dans sa peau 

ethnique. Pour vouloir aller se mettre dans la peau identitaire des autres, il faut être 

marginal par rapport à l'identité - ou au mode identitaire - dominant chez soi. Cela crée 

peut-être en genCral un phenomhe de survalorisation de la question de l'identité ethnique 

par les ethnologues et dans la problématique thdorique de l'ethnologie. Cette angst 

identitaire propre aux ethnologues, par dCfinition marginaux de leurs cultures d'origine, 

colore-telle tous nos outils conceptuels concernant Ifidentité des autres? 

Enfin, je crois qu'il faut se rappeler, dans le cas des Gitans comme dans celui de n'importe 

quel autre peuple dont l'approche de la vie difEere radicalement de la nôtre que, tout 

ethnologues que nous soyons, nous ne sommes peut-être pas vraiment en mesure de 

a penser * une autre culture. C'est a ce niveau-là, peut-être, que l'ethnographie est une 

a fiction m, selon les termes des adeptes des cuInct.al studies nord-am6ricaines : nous 



écrivons ce que nous imaginons être les manières de vivre des autres, mais rien ne nous 

permet d'aamier que les autres se vivent de cette manière-là. Ce n'est qu'à la jonction 

de ce qui nous est commun que cette démarche m'aura permis de comprendre des pans de 

ce que c'est que d'être Gitan dans la basse Andalousie. Pour le reste, ces Gitans 

demeurent, malgré tout, impensables. 



Chapitre 1 : Identité ethnique et théorie du social 

Comment expliquer que l'étude en anthropologie des différences ethniques, sans conteste 

l'un des axes principaux de développement et d'investissement du champ de l'ethnologie, 

demeure si mal dotée en concepts et si peu limpide dans ses affirmations, qu'elles 

concernent l'identité, l'ethnicité, ou l'identité ethnique? Est-ce un manque 

d'investissement ou de rigueur conceptuel? Est-ce un effet de surpeuplement par une 

masse de chercheures et chercheurs, voire de disciplines, qui fait que ce sous-champ 

grouille d'approches divergentes et de dissensions? Cette diversité d'approches cependant 

ne donne pas lieu à un débat réel, et il y a même quelque chose d'un carcan dans l'état 

actuel des travaux dans ce domaine, où souvent les données des chercheur-e-s semblent 

contredire, ou refuser de se tenir dans les concepts qu'ils ont choisis d'employer pour les 

interprétefi. C'est pourquoi il me semble essentiel d'exposer, de définir, de situer, les 

outils conceptuels qui serviront à construire I'analyse de l'identité ethnique des Gitans de 

l'Andalousie qui suivra. En fait, il s'agit d'un effort de construction continue, car ces outils 

m'ont déjà servi dans le travail de recherche réalisé avant de passer au stade de l'écriture, 

et ils sortent profondkment modifies de ce processus. Cet effort comprend également le 

positionnement explicite par rapport à un cadre théorique qui dépasse la problématique 

ethnique et identitaire pour se fonder sur une théorie de l'espace social et de l'action, 

théorie qui permet d'identifier et d'interprdter les phénomènes ethnique et identitaire 

comme dimensions d'un ensemble plus vaste de relations sociales. 

Elbar (1996 : 14) pose un constat similaire : a Dès que now nous penchom sur les fravm et les enquêtes 
menés depuis une décennie, nous co~~~tatons  i'Ptot dclatd de nos rpfkrences tMoriques et l'inexistence de 
pussereiks entre les discipiines. Et  Poutignant et Streiff-Fenart, pour leur part, signaient que i'abondant 
littérature produite sur I'ethnicité depuis les années 70 a n à p a s  ~Pritablement à ce jour pennk de ddgager 
une théorie gWaie  de I 'ethnicitd m(1995 : 132). 



1.1 Approches théoriques de la question ethnique 

Le double paradigme essentialisme/instnimentalisme hante les études ethniques depuis un 

bon vingt-cinq ans. Exprimé de manière très sommaire, l'essentialisme naturalise le fait 

ethnique, alors que l'instrumentalisme le considère uniquement comme facteur conscient 

et construit en vue d'une fin explicite. Il est clair que cette opposition ne peut plus mener 

a une interprétation adéquate de la complexité des facteurs et des analyses en jeu, 

cependant, l'immense majorité des analystes continue à s'y référer. Alors que les théories 

de la question ethnique se sont diversifiées depuis les années 1980 surtout, et que 

l'instrumentalisme n'est maintenant qu'un courant au sein d'une approche plus large, cette 

opposition réductrice persiste. 

Le tableau est encore brouillé par le fait que ni les approches théoriques, ni les niveau de 

théorisation ne sont bien distingués ni définis dans la plupart des cas. Trois niveaux de 

distinction théoriques doivent être bien campés, et à l'intérieur de chacun, plusieurs 

approches théoriques distinguées. Les niveaux de théorisation sont : 1) la théorie du 

social, avec en son sein des approches telles que le fonctionnalisme, le stnicturalisme, le 

marxisme, l'interactionnisme ou le constructivisme; 2) la théorie de l'ethnicité, 

comprenant parmi ses approches l'essentialisme, le relationnalisme, le déterminisme de 

classeJ, et 3) la théorie de l'action ethnique, qui comporte des approches connues comme 

l'assirnilationnisrne, la a nouvelle ethnicité r, ou les stratégies identitaires. 

Par a théorie du social je me réfère au cadre d'interprétation de l'ensemble des 

phénomènes sociaux duquel s'inspire un chercheur, et qui le guide dans sa tentative de 

formuier et d'expliquer leurs interrelations. La a théorie de I'ethnicitd se réfère au 

conceptDg6n6rateur qu'utilise le chercheur pour donner un sens B l'existence du 

phhomène ethnique. La a théorie de l'action ethnique est le principe choisi par un 

' II existe aussi une thCone sociobiologique de i'ethnicitd (cf. Thompson 1989), très marginale, et que je ne 
t m k a i  pas ici. 



chercheur pour interpréter la dynamique des agents sociaux dans la dimension 

tt ethnique rn de leur existence et qu'il dégage de ses ?bsewations. 

Je procédérai à un bref aperçu du contenu des catégories des deuxième et troisième 

niveaux. En ce qui concerne le premier, l'approche théorique du social qui anime ma 

recherche est celle du constructivisme. Plus loin, je cernerai les outils conceptuels que 

j'en retire, mais l'on comprendra que d'esquisser un tableau même schématique des 

théories du social dépasse l'objet de cette thèse. 

. . En ce qui concerne la première approche du deuxième niveau, naturalise le 

fait ethnique6 par le fait de le concevoir comme procédant d'une cause ou d'une source 

fixe ou innée, en dehors de l'histoire (Calhoun 1 995 : 225) : un fait qui ferait donc 

tellement profondément partie de l'expérience collective, parfois presque mystique, du 

groupe qu'il est irréductible et impossible à imiter pour qui n'est pas né du groupe. 

Cdhoun précise cependant que cette * source r fondamentale (ou r essence *) est 

considérée par certains comme relevant de la biologie, par d'autres de la psychologie, de 

la structure sociale, de la thdologie, etc. 11 n'y aurait donc pas un seul point de vue 

essentialiste. L'essentialisme colore le plus souvent cette a anthropologie spontanée * de 

la majorité de la population, pour qui a la d u r e  des autres leur est comme une seconde 

nature rn (Augé 1994 : 15). Cette approche ne problématise donc pas le fait ethnique en 

tant que processus, mais s'attarde uniquement a ses manifestations. Dans sa forme 

a pure rn, cette vision apparaiAt dans les travaux de Shils et de Geertz (cf Thompson 1989; 

O'Meara 1997 : communication personnelle'), mais je soumets que la plupart des études 

RLisque le terme a ethnicitC m me g h e  profondément, pour des raisons que j'expliquerai un peu plus loin, 
j'ai fait l'expérience de le remplacer par le terme fait ethnique I( et je trouve que dèjl l'effet est dés- 
essentialkant : c'est comme si, ethnicitt *, de par son inférence gbbalisante et floue et son statut de 
substantif en a ité I(, naîuraiisait le phénoméne et insinuait une certaine permanence. a Fait ethnique a, par 
contre, projette une image de constat dégagé par une démarche d'observation et dont les relations avec le 
monde qui l'entoure restent l découvrir. Ce terme n'est pas non plus idtal, car il renvoie iî une approche 
positiviste et objectivante, mais kffet de dtceutrage qu'il produit me semble trés révélateur. 

' Je suis reconnaisante B Dan O'Meara (communication personnelle, ddcembre 1997) pour avoir attiré 
mon attention sur la citation suivante de Geertz sur les dites primordial i&nt&ie.s : a ... congruities of bled 
speech. Nstom andso on ... seen to have an ine$Ùble, anà at rimes o v e r p m i n g  coerciveness in and of 



ethniques en sont atteintes, particulièrement par ce que Calhoun appellerait un 

u essentialisme basé sur la structure sociale ., ou - pourrions-nous ajouter - la culture. 

Une vision essentialiste est souvent promue par les mouvements ethniques revendicatifs8 

(par exemple, certaines branches du mouvement autochtone dans les Amériques, les 

mouvements noirs aux États-unis et en Grande-Bretagne, voire certains secteurs du 

mouvement indépendantiste québécois, pour ne prendre que quelques exemples). Cet 

essentialisme politique est peut-ètre une étape nécessaire dans la construction d'un 

mouvement, et de plus en plus d'auteurs prétendent que cela est le cas9 . On retrouve aussi 

une vision essentialiste implicite dans certains aspects des politiques gouvernementales 

(au Québec, par exemple, dans la manière où tout ce qui n'est pas a intégrable . est 

renvoyé dans la catégorie folklorisée des r communautés culturelles *).Io 

La deuxième approche, celle du relationnisrne (souvent appellée a constructivisme *, mais 

je crois préférable de distinguer les niveaux de théorisation; parfois aussi appelée 

instrumentalisme r ou a volontarisme *) aborde l'ethnicité comme une oeuvre sociale 

produite en fonction de rapports de force, a la fois internes au groupe et entre le groupe et 

d'autres groupes avec lesquels il est en relation. Ici, on prend en considération, dans les 

themselves. 

Ce serait important de regarder cette question de plus près : est-ce que cette position est surtout le fait de 
minorités a visibles . ou a non-assimilables . dans les termes implicites des politiques des Etats (i.e.. 
Amtrindiens, Noirs, Musulmans, voire Gitans : tous ceux dont la diffemia est trop madicale. et, par le 
fiiit meme, menaçante pour l'ordre établi)? 

C'est le cas de Caihoun (199 : 202) qui, à la suite de plusieures theonciennes ftministes, affume : a ... 
where a particular category of identjty has been repressed delegitimated, or devcrlued in dominant 
discourses, a vital r q o n s e  may k to daim vdue for a21 thare labeled by that category, thus impliciily 
invoking it in an essentialkt way. r Jackson et Pentose (1  993 : 18) prennent la memc position, en se 
référant & un -essentialisme straîégique . comme une diction nécessaire b & certains mouvements 
identitanes. 

'O  é état a sous prdtexte du &oit doJ minorités, m permanence la culture et m h e  la "race ".. . 
par opposition à une ide  ak c o m m u m t ~  politique, <io communautd citoyenne homogène, physiquement et 
cultwelfemenf, darrs un territoire . (Fontaine et Shiose 199 1 : 438). 



termes de Bourdieu, à la fois les rapports de force et les rapports de sens, les deux dans 

leur dimension historique. Cette oeuvre sociale n'est pas nécessairement consciente chez 

les agents, ni ne comporte nécessairement une finalité; mais parfois une certaine 

conscience et une certaine M i t é  peuvent être présents. Barth (1 969) a introduit la vision 

relationniste dans le champ des études ethniques, et il existe, depuis lors, un fort courant 

s'inspirant de son éclairage. L'effet majeur de son insistance sur les relations a été de 

déplacer l'accent définitif dans l'étude du fait ethnique, le déplaçant de la culture du 

groupe vers les frontières du groupe, vers la distinction noudies autres, sa dynamique, ses 

mécanismes, ses déterminants. 

. . 
Les interprétations s'inspirant d'un déte- de très en vogue au moment de la 

grande vague des mouvements sociaux des années 1960 et 1970 en Occident sont peu 

revendiquées aujourd'hui. Selon cette orientation, on considère que le fait ethnique est 

tributaire des phénomènes de classe. Cela peut s'exprimer de phsieurs façons : soit que 

l'identité ethnique représente un genre de a fausse conscience * qui doit donc être 

combattue (la version marxiste); soit qu'elle est un produit de certaines configurations 

spécifiques de rapports de classe ou de domination avant tout économiques (c'est le point 

de vue de Wallerstein, ainsi que d'autres chercheurs américains [p.ex. Gans 1979; Portes 

et Manning 19851); soit que l'identitb ethnique est une forme déformée de conscience de 

classe et qu'elle doit ainsi être canalisée daas un mouvement qui intègre la dimension 

ethnique tout en la subordonnant a une logique de classe (c'est la position de la a gauche 

de la plupart des mouvements nationalistes ou de libération nationale; c'est aussi la 

position implicite chez Thompson, 1989). 

. . . 
En ce qui concerne les approches théoriques de l'action ethnique, -, 
développé depuis Park et l'école de Chicago dès 191 5, envisage l'identitd ethnique comme 

un phénomène subordonné atm facteurs de l'environnement culturel dominant. Le 

membre du groupe ethnique subira d'abord un processus d'acculturation, adoptant les 

moeurs et traits de la socidté dominante; il sera ermite assimilé par cette société et la 

différence disparaîtra B condition de bénéficier d'une certaine complicité de la part de la 

socidte dominante. Le dégré de réussite de l'assimilation dépenderait en grande mesure 



des a attitudes * adoptées de part et d'autre, mais surtout chez les a minorités ethniques m. 

Le caractère linéaire et mécanique de l'approche assimilationniste est mis en porte-à-faux 

par l'évolution des groupes ethniques eux-mêmes, qui n'ont justement pas disparu avec le 

temps. Cependant, cette approche semble encore auj ourd'hui informer - du moins 

implicitement - les politiques de la plupart des États occidentaux face à leurs minorités 

indigènes autant qu'immigrantes. 

. * 

L'approche de la a nouvelle e- r vient contester ie point de vue assimilationniste 

suite à la montée des mouvements revendicatifs sur une base ethnique dans les années 

1960 et 1970, particulièrement aux États-unis. Lancée par Glazer et Moynihan et reprise 

ensuite par la presque totalité des sociologues de l'ethnicité aux États-unis, cette tendance 

met en relief non seulement le maintien, mais parfois le renforcement ou la recréation 

d'éléments d'identités ethniques qu'on avait cru en voie de disparition. De là, ses tenants 

concluent que l'identité ethnique joue un rôle doublement utile pour ses adhérents dans la 

société post-industrielle : au niveau socio-affectif, elle va à l'encontre de l'anonymat'l; au 

niveau politico-économique, elle fournit une base a objective de regroupement 

permettant d'augmenter l'accès aux ressources rares r - une base de regroupement qui est 

plus pertinente que celle de classe dans la société actuelle (cf. Bell 1975, Glazer et 

Moynihan 1975, Parsons 1975). C'est à cette tendance, malgré ses faiblesses théoriques. 

qu'on doit un début d'approche problérnatisante de l'ethnicité. Elle réussit notamment à 

questionner l'approche linéaire, et à mettre en relief les multiples dimensions de la 

question ethnique en tant que problème identitaire et politique. 

. . . . 
Finalement, l'approche des a -es id- r semble, à partir de la fin des années 

70, émerger sur plusieurs fronts B la fois. Diverses sous-tendances CO-existent a l'intérieur 

de cette catégorie assez vague, dont le terrain commun est l'idée que les agents sociaux 

construisent activement et continuellement une identité ethnique en fonction de leurs 

" En ceci, i'identification ethnique est une stratégie de reconnaissance : a ... nkrecognition shows not jmt 
a lack of àiie respect. It con inJiet u grievot(s wowd saddling its victim with a crippling seFhatred Due 
recognition.. . is a vitai human need * (Taylor 1992 : 26). 



rapports avec d'autres groupes ethniques : il y a donc une certaine part &inspiration de la 

nouvelle ethnicité dans cette approche. En gros, les trois sous-tendances qui peuvent y 

être décelées sont la situationniste, celle des * interest groups *, et celle de la stratégie . 
telle qu'entendue dans la théorie praxéologique. L'aspect est exposé par R. 

Cohen (1 WB), qui met en lumière le fait que l'identité est mobilisée et même r e d é f ~ e  

selon que l'enjeu du moment interpelle plus ou moins de personnes. L'approche de Breton 

(1984)12, reprise par d'autres (par exemple, Ramirez 1991), est de concevoir la mise en 

oeuvre des stratégies identitaires pour ce qui est de ia création de groupes ethniques qui 

fonctionnent en tant que -es d linterets 1. r A . Autrement dit, les stratégies ici sont conçues 

comme étant conscientes et ayant un but (en général, économique ou politique). Enfin, la 

conception de stratégie qui informe certaines autres analyses @.ex., Onol 1984, 1985, 

1986,1988, Formoso 1986, Meintel 1989, 1992,1993, 1994, Urban et Sherzer 1991) se 

rapproche davantage de celle que L'on retrouve dans les théories de sociologues comme 

Bourdieu et Giddens : il s'agit d'une stratégie qui est largement tacite, sinon inconsciente, 

inscrite dans le corps (a incorporée a) quoique parfois (mais rarement) consciente, 

articulée; une stratégie qui est le produit de l'habitus, une réponse immédiate et 

a naturelle * en même temps que constnite de fond en comble à partir de l'histoire, 

collective et individuelle, incorporée chez chaque individu. La stratégie identitaire, de ce 

point de vue, mobilise et (re)constniit un ensemble de symboles et de pratiques dans un 

mouvement continuel de redéfinition par rapport aux autres groupes ethniques et par 

rapport à l'~tat. Il ne s'agit surtout pas ici d'une stratégie téléologique, quoique la tentation 

semble être toujours présente, des que l'on emploie le mot a stratégie *, de la concevoir 

comme étant générhe et orientée par un but clairement identifie. Lorsque je me rtifererai ii 

ce concept, ce sera dans le sens dune attitude incorporée. 

Les rapports entre les diverses catégories énumkr6es plus haut sont multiples et non 

linéaires. Ainsi, par exemple, on ne trouve pas forcément une approche assimilationniste 

en ce qui concerne la théorie de l'action ethnique identifiée automatiquement avec 

l2 DCjh dans son article bien connu de 1964, Breton esquissait cette approche, mais encore de rnanitre 
nuancée. 



l'essentialisme comme théorie de l'ethnicité et avec le fonctionnalisme comme théorie du 

social. Au contraire : les catégories situées a chaque niveau de distinction ne sont pas 

étanches. Essentialisme et relationnisrne peuvent se retrouver chez un même auteur : c'est 

le cas de l'article de Fischer (in Clifford et Marcus 1986 : 194-233), qui traite l'identité 

ethnique à la fois de a an id-like force ... something about one's essential being ... * ( 1  96) et 

de r intenveaving of cultural threadsfiom diflerent arenaî (230)13. Aussi, les trois 

approches les plus courantes au niveau de la théorie de l'action ethnique sont toutes nées 

dune inspiration relationniste : aucune n'est l'héritière directe de l'essentialisme. De 

surcroît, les liens entre elles sont nombreuses et les démarcations floues. Un préjugé 

assimilationniste, notamment, a tendance à colorer la tradition philosophico-politique 

libérale dont toutes ces approches sont plus ou moins dkctement issuesI4. 

Les approches théoriques du social ne sont pas non plus complètement étanches. Surtout, 

il est clair que le fonctionnalisme peut envahir, au moins jusqu'à un certain point, toutes 

les autres catégories, y compris le s t ru~tudisrne~~ et le constni~tivisme'~. Mais le 

fonctionnalisme s'insinue facilement dans les deux autres niveaux de théorisation aussi, 

l 3  A premiére vue cela semble étonnant de trouver chez un post-moderniste - tendance dCconstmctionniste 
par excellence - une telle réhabilitation de l'essentialisme et ce sans aucune conscience dvidente chez 
l'auteur de la tension entre ses deux affirmations. Cependant, une clef réside peut-être dans le fait que 
beaucoup des tenants de cette tendance du post-modernisme amtncain ont ètC formés à l'ticole de Geertz et 
en ressentent encore les relents essentialistes. 

l 4  Caihow, par exemple, juge que a We must recognizo the assimiloiionkt bias built into the liberai 
critique of racism. (1995 : 76). 

'' Ainsi, selon Giddens, a le fonctionnalhe et le stnrctwalisme accordent la prioritt l'objet au dépens 
du sujet, et it la structure au dCpens de l'action. Pour lui, la meilleure formulation du rapport structure- 
action demeure celle de Mm, tirée des Grundisse : . The conditions and objectijicotioons of the process ... 
are themselves equulfy momenîs of it, and its oniy subjects are individuak, but individuah in mutuai 
relatiomhips, which they equaIiy reproduce a d  produce anew. (Cite in Giddens 1979 : 53). 

l6 Pour une lecture fonctio~aünc de Bourdieu, voir Bentley (1987) ou Mitchell (1994). II est courant 
aussi d'entendre exposées des interprétations structuralistes de Bourdieu, qui résument sa méthode & la 
construction d'un graphique montrant le positionnement des agents d'un champ. 



particulièrement par les biais de la réification des processus sociaux et de l'insinuation 

téléologique. Giddens (1 979 : 1 12, 1 13) fait son possible pour nous éveiller à cet écueil : 

The only teleology involved in social systems is that comprised within the condm 
of social actors ... Not even the most deeply sedimented institutional features of 
socieg come about becaure those societies need them to do so. They come about 
historicallv, as a result of concrete conditions that have in every case to be 
directly anaiysed; the same holds for their persistence. 

Rendre compte de la variabilité des expériences ethniques mise en lumière depuis 

quelques années en Amérique du Nord et en Europe, ainsi que dans le cas des Gitans que 

j'analyserai plus loin, requiert d'une approche inspirée de la combinaison constructivisme- 

relationnisrne-stratégies identitaires. Devenue de plus en plus populaire depuis les années 

1980, elle n'est pas sans poser un certain nombre de problèmes, et doît être conçue 

comme a work-in-progress, tant au niveau théorique qu'aux niveaux analytique et 

interprétatif. En particulier, les concepts et outils th&oriques demeurent souvent trop flous 

et parfois même peu cohérents avec les principes qui guident la théorie. Avant de 

procéder à un examen plus ddtaillé des approches proposées il me semble utile de 

m'attarder un peu à l'ouvrage de Barth (1969), en quelque sorte le précurseur de la 

rénovation théorique en études de la question ethnique. En effet, l'ensemble de ces 

nouvelles problématiques était déjà esquissé chez Barth, fait qu'on a trop souvent 

aujourd'hui tendance oublier. 

L'ouvrage Ethnic Groups and Boundaràes, paru en 1969, est dirigé par Barth, mais 

comporte des contributions de plusieurs ethnologues scandinaves allant toutes dans le 

sens d'un déplacement d'accent dans l'analyse des questions ethniques, deplacement qui a 

pour effet de l'éloigner du contenu culturel pour porter l'attention vers la fiontibe 

ethnique. Ce décentrage mène IZ la fois IZ une probltmatisation de la frontière et à une 

m a t i o n  de son rôle determinant dans la géndration de la diffdrence ethnique. Même si 

l'ouvrage demeure B cheval entre le fonctionnalisme et le constructivisme, il represente 

une rupture radicale par rapport à la tendance dominante jusqu'alors, qui présumait le 

contenu culturel comme ddfinissant le groupe ethnique et que de tels groupes se seraient 

constitués essentiellement (c'est le cas de le dire.. .) en isolement les uns par rapport aw; 



autres. Barth et ses collègues bouleversent ces notions avec leurs afknations qu'une 

culture commune est le résultat et non pas le point de départ de l'organisation ethnique et 

que le groupe se différencie toujours en interaction avec un Autre significatif. La 

distinction ethnique structure l'interaction, et à son tour cette dernière est structurée pour 

permettre le développement et la persistence de la distinction. On met en relief aussi le 

rôle du travail symbolique dans la définition du groupe, en souiignant que ce ne sont pas 

tous les traits culturels d'un groupe qui sont pertinents à son identité : certains sont 

convertis en a signaux a (ou marqueurs), alors que d'autres ne sont imbus d'aucun sens 

differenciateur1? 

Selon cette perspective, la fiontière devient l'élément qui définit et qui maintient le 

groupe par un processus a continu d'expression et de validation . (ibid : 15). Le contenu 

précis n'a ici que peu d'importance. De plus, ce contenu culturel subit des transformations 

à travers le temps : 

... the notion of a ethnic boundary does not involve the assumption of jdentical 
idioms being transfirred fiont time immemor ial. Rather, the boundary implies the 
constans, of a set of idiom communicating minimal conpast between segments 
of the population. (Siverts in ibid. : 1 05) 

La frontière ainsi n'exerce pas non plus un effet contraignant sur le a matériel culturel du 

groupe. 

So when one traces the history of an ethnic group through time. one is 
simultaneously, in the same seme. tracing the history of a a culture : the 
elements of the present culture of that ethnic group have not spmng from the 
partictilar set that comtituted the group's culture at a previous time. whereas the 
group has a continuous existence with boundurie (i. e. : criteria of rnembership) 
that despite modzjications have marked off a continuing unit. (ibid. : 3 8)  

La fiontiére peut donc se maintenir malgr6 des changements significatifs du contenu m, 

comme le constate Knutssen : 

" Comme I'Ccrit Blom dans sa contribution A ltoumge : ... the organlsaiion of ethnic i&nfities does not 
depend on cuhral diwrsity p p ~  se .... but ruther on the msignment oo/pmimIar social mecmings to a 
Limited set of CIC~S. rn (p. 74). 



... in contrat to the process t h  mode Baggara nomads out of Fur fmmers, the 
transition of Arsi cattle herdrmen to Amhara-like famers has not made thern 
Amhara. Irtstead the boundmy maintainhg mechanism is tramfirred to another 
sector of their socio-cultural universe. (ibid. : 93). 

Déjà présents dans cet ouvrage de 1969 - quoique peu développés et théorisés - sont les 

concepts clefs des nouvelles approches de l'identité ethnique : la création de l'identité en 

interaction avec PAutre, le caractère symbolique des marqueurs identitaires, le rôle 

déterminant de la Gontière dans la constitution et le maintien du groupe, la fluctuation 

possible du contenu culturel indépendamment de la frontière, et le maintien de la frontière 

par une action constante de renforcement. Cet ouvrage constitue le coup d'envoi, 

l'inspiration pour la réflexion de toute une génération de chercheurs qui s'attacheront à 

développer l'approche constructiviste de l'identité ethnique. Le terme identité B sera en 

quelque sorte un marqueur pour cette tendance, les tenants de courants antérieurs utilisant 

plus volontiers le terme a ethnicité *. Cet ouvrage contient en filigrane les concepts qui 

seront par la suite raffinés et mieux explicités par leur maniement dans un cadre 

conceptuel plus résolument constructiviste. Car il est vrai aussi que chez Barth et ses 

collaborateurs, malgré un penchant constructiviste et relationniste qui se laisse deviner, le 

cadre fonctionnaliste demeure très fort. Ils ont ainsi tendance à réifier des processus 

(comme la frontiere) et à leur conférer un sens téléologique, à ne prêter aucune attention à 

la variabilité interne au groupe et, de cette façon, à présumer sa stabilité en tant que 

système, même s'ils reconnaissent que les individus peuvent circuler entre groupes. 

L'identite est ici présumée constante et les frontières univoques, alors qu'à la lumiére du 

travail fait depuis dans un cadre constructiviste plus explicite, on examinera les deux en 

tant que processus variables et parfois éclatés. De la même manière, le a contenu 

culturel r du groupe est maintenant approche comme un ensemble de pratiques, un 

traitement moins réifkateu que celui qui est insinué par Barth Enfin, une lacune majeure 

de cette vision de l'identitd ethnique est le manque de toute rdfërence au rôle de l ' h  

dans la constitution, le maintien, la modification, la mobilisation des identités. 

Depuis Barth, il y a eu une problématisation progressivement plus large et plus profonde 

des diverses composantes de l'identité ethnique et des dimensions du contexte global qui 



lui sont pertinentes, en particulier le temps historique, l'espace social, l'espace 

géographique et l'espace national. Il faut signaler cependant que les percées de Barth et 

ses collègues ont été récupérées et réinterprétées non seulement par l'école 

constructiviste, mais aussi par les fonctionnalistes. La distinction entre les deux tendances 

n'est pas toujours faite par les auteurs dans leurs textes, ce qui contribue à entretenir un 

manque de rigueur théorique dans ce domaine d'étude. 

1.1.1 Les dimensions espace et temps dans l'analyse ethnique 

11 est curieux, et révélateur de ce laxisme méthodologique, qu'un seul auteur semble s'être 

arrêté sur l'évolution et les transformations du concept dethnicité à travers Je t e d .  Il 

s'agit de R. Cohen (1978), qui souligne que l'utilisation répandue du terme a ethnicité r en 

anthropologie à partir des années 70 correspond à un changement de paradigme plus 

large, lié au contexte politique et social global des années 60-70. L'anthropologie, comme 

plusieurs autres disciplines, par ailleurs, est alors fortement interpelée par les 

mouvements d'affirmation nationale dans le tiers-monde. Elle l'est aussi par leur remise 

en question du rôle que l'anthropologie aurait joué comme alliée du colonialisme, ainsi 

que, plus largement, par la remise en question de l'approche objectiviste occidentale à 

laquelle participait l'anthropologie. Cela a eu pour conséquence d'ébranler la vision 

classique de la discipline, qui a dû ahsi s'ouvrir à la reconnaissance, entre autres, du fait 

que les sociétds sont interreliées, et que les différenciations sociales existent dans toute 

soci6té. La notion a d'ethnicité r cadrait bien à première vue avec ces nouvelles 

préoccupations car elle se prêtait à une utilisation dans tous les contextes (non pas 

seulement chez les a tribus w du tiersmonde) en même temps qu'elle légitimait 

I'appartenance ethnique comme base d'affirmation de droits collectifs et de différenciation 

6galitaire19. Caihoun (1993 : 230) signale qu'avec ce passage de tribu à groupe ethnique, 

cependant, un aspect crucial du fait ethnique a tendance ii être perdu de vue, à savoir la 

'' Un autre explore le développement historique du concept d'identité (Gleason 1983). 

l9 Par opposition la difftrenciation hiCrarchique insinuée par la distinction en a races m. 



centralité des relations de parenté et de communauté dans la construction de l'identité 

ethnique. On tend a concevoir les groupes ethniques ainsi que la a nation. en tant que 

sets of equivalent persom . plutôt que des a webs of relatiomhips M. Aussi des termes 

tels que a caste * et r lignage a .. . with ut least in part a relational usage are recast as 

though they were simply collectivities of equiwlent individuals. . 
Ce que R. Cohen ne signale pas dans son retour sur le concept d'ethnicité, et qui constitue 

un problème encore peu reconnu dans le domaine (sauf peut-être en tête-à-tête entre 

collègues), est le phénomène de malentendus conceptuels qui semblent être dûs à 

Putilisation parallèle dans plusieurs disciplines des sciences sociales, préoccupées avec 

des contextes en général très différents et animées par des objectifs de recherche 

divergents, de cette notion que toutes appellent a ethnicité m. Le fait que les ethnologues 

aient été concernés principalement par des sociétés préindustrielles (même s'il s'agit 

davantage d'une a trope r que d'une réalité historique) où les diffërents groupes humains 

présents apparaissent comme (relativement) stables et étanches, alors que les sociologues 

se sont intéressés presque exclusivement à des groupes issus de deplacements migratoires 

dans le cadre de sociétés industrielles influe, me semble-t-il, sur l'état préanalytique (qui 

demeure souvent inanalysé) des presupposés des uns et des autres concernant la nature de 

l'identité ethnique. Ainsi, les ethnologues ont tendance à supposer une base objective à 

la constitution du groupe et de son identitd alors que, de leur coté, les sociologues tendent 

à concevoir te groupe (ethnique) comme nécessairement minoritaire et dominé, et son 

identité constituée en fonction d1int6rêts plus ou moins immédiats. 

L'espace social comme contexte de l'analyse de la question ethnique est abordé de 

manière k6gale et peu systématique par les auteurs. Dans le cadre de cette dtude, espace 

social . renvoie 1 la vision de Bourdieu, qui maintient que cet espace est à la fois enjeu 

des luttes dans le domaine universitaire et dans celui de la pratique sociale. Les analyses 

de la question ethnique oublient * souvent que les classements pratiques (autrement dit, 

les distinctions ethniques telles que les analystes les presentent aussi) a sont toujours 

subordonnés à des fonctio- et orientés vers la production dt&.ets s o c i m  ... * : 
autant les représentations pratiques que les repr6sentations scientifiques peuvent 



contribuer à créer ce qu'elles désignent (1980c : 65). Ainsi, a la différence ne devient 

signe et signe de distinction ... que si on lui applique un principe de vision et de 

division.. . (1994 : 25). D'où l'insistance de Bourdieu pour que le chercheur construise 

ses catégories à partir de l'analyse du réel, et qu'il n'adopte pas simplement celles maniées 

par les agents. Le monde social se construit collectivement mais à partir des 

représentations et des positions occupées par les agents : cet espace social est r plein B; 

traversé, marqué, structuré par la trace des luttes dans le temps et dans son espace (ibid. : 

28). Les instruments danalyse du chercheur doivent par conséquent être construits sur la 

reconnaisance de la nécessité et de la logique de la pratique, et non pas contre elles (ibid. : 

225). C'est ici qu'intervient le concept d'a habitus *, comme instrument d'interprétation du 

positio~ement à la fois individuel et social des agents, et de l e u  propres interprétations 

de ce positionnement. De la même manière, insiste Calhoun (1995 : 153) a a theoretical 

attitude should be understood as a variety of habitus, itseifreflecting a certain social 

placement and participation in specifc socially constructed projects. 

L'espace gkographique est très rarement abordé comme dimension théorique de 

l'analyse ethnique. Deux aspects de cette dimension sont pourtant pertinents : celui de la 

délimitation de l'espace comme enjeu de luttes symboliques et pratiques (Bourdieu 

1980~); celui de l'espace conçu non pas comme une grille neutre mais comme étant lui- 

même construit et traversé par des rapports de pouvoir et de sens (Gupta et Ferguson 

1992 : 8)20. Dans cette optique, l'espace devient a lieu m, c'est-à-dire un endroit 

socialement constitué non seulement par sa position physique, mais par des rapports de 

forces historiques et acîuels : a . . . a historically contingent process .. . involving the 

appropriation and transformation of space and nature, inseparable Jrom the 

reproduction and transformation of society (Jackson et Penrose 1993 : 12). Ce 

phénoméne rejaillit évidemment sur les pratiques et les discours des agents : 

L'assignation à territoire ... est, en matière d'idéal de contrôle social, l'équivalent 
pour les macro-sociétés de ce qu'est lu prison pour la micro-société des déviants. 

20 a For if one begins with the premise t h  spaces have a been hierarchically interconnecte4 imteud 
of natwaIiy disconnecte4 then mfttval anà social change becornes not a natter of cultural contact and 
articurtion, but one of rethinking d@irence connection * 



Les jeunes issus de l'immigration expriment spontanément par des métaphores 
spatiales, devenues progressivement banales, l'impossibilité de rapporter leur 
situation à des normes socialement acceptables (Mol  1986 : 133). 

La a globalisation * en tant que dimension actuelle de l'espace socialement construit a 

interpellé l'anthropologie à un point tel que J. Fabian (1993 : 53) a été amené à poser la 

question suivante : a [A]re we witnessing a shiffjiom a temporal roof metaphor of 

sociocultural development (through stages of evolution) to a spatial image (of migration 

and circulation)? w2' Le terrain est vaste et soutient l'émergence de plusieurs concepts 

encore peu approfondis, tels créolisation, hypersp~ce, pampticism, transnationalité, 

détemtorialisation, borderlandr.. . Toutes ces notions, et les questionnements qui sont à 

leur origine, surgissent à la suite des grands changements technologiques et 

démographiques des vingt dernières années, en particulier le développement phénoménal 

des communications en tant qu'industrie et en tant que mode d'organisation de la 

production (la dite a société informationnelle m), et les énormes mouvements de 

population, particulièrement des pays du Sud vers ceux du Nord. Cette nouvelle phase de 

deploiement du capitalisme à l'échelle mondiale amène le Nord au coeur du Sud (via les 

communications, les aller retour des émigrants et la fragmentation de la production 

industrielle a une échelle internationale), et le Sud au coeur du Nord (via CNN et cie, les 

déplacements massifs de travailleurs et, dans un moindre mesure, des réfugiés); ce 

faisant, elle bouleverse la donne culturelle et questiome le paradigme anthropologique de 

a la culture * (dans la mesure où il était bas6 sur une prémisse de relative stabilité 

spatiale). Dans cette veine, Auge fait remarquer à quel point cette transformation 

interpelle un mode jusqu'ici géndraiise de concevoir l'Autre - et par le fait même, de se 

concevoir - un mode qui dependait lourdement de la stabilité de l'identité de l'Autre : 

a C'était la stabilité de l'autre qui rendait l'identité concevable et facile ... Foute de penser 

l'autre, on construit Z'éîranger * ( 1  994 : 1 7 1,1 7Z)'2 . 

2' Pour sa part, J. Boddy (in Fabian 1993 : 64) reste perplexe devant l'empressement des anthropologues ii 
embarquer dans le train de la mondialisation : Are we reinventritg orneives no longer us "imperiuIisrn's 
police" but now as "globalism's michvives?" I 

f2 Je ne suis pas convaincue cependant de la justesse de la deuxième partie de son afknation car, comme 
nous le verrons plus Ioin, les Gitans de 1'Andalausie pensent tr&s intimement les non-ûitans, mais les 



L'idée de déterritoriaiisation vise à rendre compte justement de cette instabilité 

croissante du a link between -ce, stability, and cultural reproduction r, précisant en 

particulier que le lieu de la reproduction de l'identité ethnique a is no longer tightly 

territoriaIized spatidly bounded, historically unselfconsciouc, or culturally 

homogeneous d3 (Appadurai 1991 : 192,191). Appadurai plaide en faveur d'un nouveau 

concept spatial (ethnoscape) pou  designer le lieu de la reproduction identitaire qui, 

remplaçant des concepts réifiés comme village r, a communauté ., etc., permettrait 

d'opérer une codrontation explicite entre l'histoire d'une identité (entendue comme 

a contexte r) et sa généalogie (lire a trajectoire construite m). La banmationalité et son 

complément, la transethnicité (Meintel 1993 : 5-6), sont des processus a l'oeuvre à 

l'intérieur de ces a ethnoscapes m. La transnationalité est le maintien, par des immigrants, 

d'assises dans le pays d'origine; elle peut même prendre la forme d'échanges soutenus 

(commerciaux, surtout). La transethnicité, ce sont des solidarités constniites entre 

plusieurs groupes culturellement et structurellement semblables dans le nouveau pays de 

résidence. En plus de procurer de nouvelles ressources aux immigrés (ibid. : 19), la 

transethnicite pourrait mener à des modifications du processus de reproduction 

identitaire. 

Borderlandî , au contraire, est une notion qui conteste celle de déterritonalisation : au 

lieu de voir une absence de lien avec un territoire, a borderlands . représente une 

reconstitution d'un espace social de type différent, en postulant a an interstitial zone of 

displacement and deterritorialirarion that shapes the identity of the hybridized subject r 

(Gupta et Ferguson 1992 : 18), un lieu composé à partir des fragments de temtoire 

auxquels le sujet a affaire. Contrairement à des frontières, les borderlands sont des a lieux 

composés .- voire des intersections, ambivalentes plutôt que separatrices univoques - 
habités par des sujets participant à plusieurs traditions identitaires en même temps. Ces 

construisent quand-mbme en Cirangers.. . 

Cette formulation laisse entendre qu'autrefois ces processus &aient 8 tightly temtorialized, . . . 
unselfconscious, ... homogeneous ... ., ce qui est en contradiction avec le point de vue très convaincant d'un 
Amselle (1990), par exemple, selon lequel toutes les socidtés sont des produits métissds. .. 



auteurs (ibid : 9) anirment que ce n'est pas à une détemtorialisation que l'on assiste, mais 

plutôt à une forme de retemtorialisation - ou a une forme différente de territorialisation - 

à la fois de l'espace et de l'identité. 

S'inscrivant en fa ux contre les tenants de l'école post-moderniste, Giddens (1 990 : 16, 

20) considère ce processus de déconstniction/recons~ction du rapport tempdespace 

comme un élément fondamental de ia a haute modernité » : 

n e  dynamism of rnodernity derives from the ~eparation qf time and suace and 
their recombination in forms which permit the precise time-space a zoning r of 
social life; the giisernbeddiup of social systems ... ; and the regexive orderinp and 
reorderia of social relations in the light of continual inputs of knowledge 
affecting the actions of individuals and groups. 

L'analyse de Giddens permet de saisir un peu mieux les enjeux implicites à ce processus : 

il s'agirait d'un processus d'homogénéisation structurelle, mais non nécessairement 

formelle, des conditions de reproduction du capitalisme2*, induisant notamment un effet 

de délégitimation de l'État. En ce qui concerne les identités, il en résulte une sorte de 

a décentrage » (Tumer 1993 : 423) - une reconnaissance mais non nécessairement une 

légitimation de la relativité des identités culturelles et ethniques - qui donne lieu à son 

tour à l'émergence d'une demande de reconnaissance de la valeur égaie des différentes 

identités (Taylor 1992 : 66). Stuart Hall (1992) lie ces changements aux transformations 

produites dans la conception de l'identité par le développement de la modernité. Il 

signale, entre autres, cinq pas ddtenninants dans le décentrage du sujet, faisant que la 

conception du sujet mitaire des debuts de la Renaissance devient au fil du temps le sujet 

multiple et mouvant de la haute modernité. 

Que ce décentrage puisse mener a une tentative de fixer plus précisément les identitks 

dominantes (Sayad 1991 : 53-60) est amplement illustre par les ddbats actuels en Europe 

sur le traitement à accorder aux immigrés. Il s'agit donc aussi de phénomènes de pouvoir : 

24 Soulignant que a mondidisrition n'est pas forcément homogénéisation, Jourdan (in Fabian 1993 : 56) 
affinne: a Bien des procesnu de crPoltPmun sociocultwelle qui sont à Z'oewre drms & nombreuses purties 
chc monde révdent aks fumes cultureIIes n ~ e l l e s  qui sont des résistances à I'hkgdmonie, rn 



cela doit être explicitement intégré au traitement des phénomènes spatiaux car, comme le 

rappelait feu Roger Keesing (in Fabian 1993 : 57), l'obnubilation actuelle dont la 

globalisation fait l'objet a tendance à déguiser la dynamique économique et politique 

d'inégalité et de pouvoir qui la sous-tend. 

La capacité de l'État à imposer une définition légitime de l'identité se trouve de plus en 

plus mise à l'épreuve dans ce processus. De plus, la nation a n'apporte plus le cadre 

symbolique et territorial à l'intérieur duquel peut s'opérer la modernisation ... * 
(Wiéviorka 1993 : 6 1). L'accroissement des contradictions de la gestion de l'identité par 

l'État l'affaiblit, sans laisser entrevoir d'autres solutions. Ainsi a . ..les contemporains de 

ka mondialisation n'en restent pas moins ancrés symboliquement quelque part au sein des 

espaces nationaux. (Onol 1986 : 135)? Et Oriol encore de souligner une nouvelle 

ouverture possible : 

Ce qui apparait au revers de cette incapacité croissante pour l'État de se dire 
d'emblée comme le lieu légitime de l'expression de tous, ce n'est pas l'émergence 
d'une forme mondialisée d'existence collective, c'est le renforcement de la 
possibilité de dire son appartenance, de la promouvoir, de la développer, de la 
revendiquer indépendamment de ka Zégitimité oflcielle. (Onol 1984 : 50) 

Malgré cette incapacité croissante de l'État, il demeure crucial d'aborder l'ethnicité en lien 

avec l'espace national, et ce sous deux angles. D'abord, la question du statut relatif des 

concepts de a nation rn et d' a ethnie rn : certains prétendent que l'ethnie est un genre de 

nation à rabais s (cf. Geliner cite in Arnselle 1990 : 18), une nation manquée en quelque 

sorte, un groupe A vocation nationale mais à qui il manque certains attributs essentiels 

pour pouvoir réaliser ce projet. C'est la position exprimée par Juteau-Lee (1 983 : 44), 

Wieviorka (1993 : 102) et B. WilQams (1989 : 429), ainsi que par Gallissot (1987 : 22), 

pour qui l'ethnicisation est la conséquence de l'exclusion du a bdnéfice supérieur * qu'est 

l'identitd nationale. C'est la position a naturelle (Le., l'analyse inanalysée) de la plupart 

des études ethniques, tellement est enracinée en Occident la notion que l'aboutissement 

Onol est formel sur ce point : les sujets se transnationalisent, mais ne se vivent ni ut se cattgorisent 
eux-mêmes comme 6 transnationaux . (1 986 : 132). 



normal * de l'histoire d'un r peuple rZ6 est la création d'un État-~ation. 27 Cette notion est 

ensuite inversée par Gallissot (1 993 : 1 64), qui affirme que . . . kr nation m'apparaît 

comme la dernière catégorie ethnique.. . *, comme elle l'avait déjà été par Bernier (1 983 : 

126) qui considère la nation comme une construction sur la construction ethnique, mais 

qui la transforme par le fait même d'oeuvrer dessus. Ici, la nation en tant que forme de 

construction ethnique, fait appel à des impératifs d'homogénéité et d'endogamie (entendue 

au sens large de maintien des réseaux relationnels dans les limites du groupe). Cette 

approche rejoint celle de Caihoun, pour qui nation et fait ethnique sont deux catégories 

fondamentalement distinctes. Du point de vue de cet auteur. il n'y a pas de continuité 

observable entre fait ethnique et nation, en dépit du fait que les a cluims to nationulism 

are ofren rooted in a rhetoric of pre-existing ethnicity * ( 1  993 : 2 14). L'Histoire (c'est-à- 

dire, l'existence antérieure d'une identité commune), construite de manière retrospective, 

est ici mobilisée dans le but de démontrer la légitimité du discours nationaliste. 

Cette question du lien entre fait ethnique et la raison d'~tat  est soulev6e par un bon 

nombre d'auteurs (Amselie 1990, Fabian 1993, Gallissot 1987, 1993, Guillaumin 1992, 

Hobsbawm et Ranger 1983,Onol 1979,1984,1985, Sayad 1991, Urban et Sherzer 1991, 

B. Williams 1989). Il s'agit en particulier du problème du rôle de l'État dans la fixation 

des identités et dans la définition de l'altérité par un processus de construction 

idéologique sur la base d'une histoire u éditée W ,  fictionnalisde et naturalisée - ce que l'on 

convient maintenant en sciences sociales de qualifier de a récit m. 

26 Encore faut41 recnioaihe que ce * peuple a est lui-meme une fkbrication de la Nation qui homogtnCise 
son histoire et sa matiere présente (humaine, spatiale...). 

'' Barth (1992 : 18) soutient que le présum6 holistique de l'approche anthropologique qui représente les 
cultures comme des systèmes fermes mbtiy inrimmte[s] the nation-state as the implicit modelfor ail 
hman  sociability m. 



1.1.2 Défînir et problématiser 

En 1974, W. Isajiw avait relevé le fait que sur un ensemble de 65 études sociologiques et 

anthropologiques portant sur l'ethnicité qu'il avait survolées, treize seulement 

foumissaient une défhition de l'ethnicité. Plus de vingt ans plus tard, même si la plupart 

des chercheurs sont au courant du constat dtIsajiw, les tentatives de définition dans la 

littérature récente sont encore rares. Dew constats s'imposent. Premièrement, que très 

peu d'auteurs opèrent une distinction entre a ethnicité . et a groupe ethnique m. 

Deuxièmement, que la vaste majorité des définitions (et non pas forcément les 

meilleures) sont avancées par des chercheurs nord-américains. Plusieurs chercheur-e-s 

européen-ne-s prdtendent, a l'instar de O. Bauer (cf. Juteau-Lee 1983 : 44), qu'il vaut 

mieux théoriser la nation (ou en l'occurence, la question ethnique) plutôt que la déffir. 

Poutignat et Streiff-Fennart, pour leur part, soutiennent que a niéoriser I 'ethnicité . . . 

revient ... à examiner les modalités selon lesquelles une vision du monde "ethnique" est 

rendue pertinente pour les acteurs . (1995 : 17). Sans prétendre au départ théoriser, il est 

néanmoins crucial de problématiser la question ethnique, ainsi que les concepts utilisés 

pour la cerner. Procéder à cet exercice sans ddfinir, même de manière provisoire, ne fait 

que contribuer au flou thdorique et conceptuel qui hante ce domaine. A condition de 

rester consciente du risque de se retrouver définie par la défuiition, une tentative dans 

cette direction s'impose. 

Les concepts sur lesquels porteront mon effort de problématisation sont a identitt! 

ethnique rn et a groupe ethnique B. Malgré le fait que la majorité des auteurs qui tentent 

une definition s'attachent à définir le terme a ethnicité m, la plus grande confusion règne 

toujours quant 2t ce supposé objet. Beaucoup des définitions d'ethnicité proposées sont 

plutôt des dkfinitions d'identitd ethnique, comportant parfois aussi des dltments 

concemant le a groupe ethique W .  À mon sens, a ethnicitb * est une notion abstraite qui 

n'est pas utile à des fins analytiques, et qui est employée pour se référer tantôt aux 

phenornbes ethniques (identite, groupe, comportement, action), tantôt à l'étude de ces 

phenornènes. Un exercice de dkéincation s'impose, car a ethnicité rn est trop souvent 

véhiculée comme un fait objectif, voire! un phchornéne naturel, par les chercheurs autant 



que par le public en général. Utiliser le terme r identité ethnique r ne résoudra pas 

automatiquement ces problèmes, mais nous engage tout de même à préciser la nature du 

phénomène auquel on se rdfere, tout en soulignant son caractère abstrait et analytique 

plutôt que pratique et socialement donné. 

Aucune des vingt définitions et plus présentées dans les ouvrages consultés ne me semble 

adéquate, car aucune n'aborde de manière suffisamment approfondie les quatre aspects 

clefs du fait ethnique, soit : les caractéristiques spécifiques de l'objet, les déterminants de 

son processus de création, les facteurs qui declenchent sa mobilisation, et les modes de 

relation avec d'autres processus sociaux. Évidemment, cela suppose déjà un préjugé par 

rapport au contenu de la définition, renvoyant à une vision des phénomènes ethniques en 

termes relatiomels. Je tenterai donc de combiner des éléments de plusieurs définitions 

pour tenir compte des dimensions sus mentionnées. 

Pour définir a identité ethnique b, je m'inspire des défuiitions d'On01 (1 984 : 69)2B et de 

Meintel (1993 : 5-6)29. L'identité ethnique est avant tout une forme de catégorisation3*. 

Elle est une désignation subjective A la fois individuelle et collective basée sur un 

sentiment d'appartenance et manifestée dans une série de caractéristiques, produite dans 

un processus historique d'opposition significative a d'autres catégories humaines 

constituées de manière similaire. L'identité est relativement plastique et mobilise une 

sélection variable de traits marqueurs selon les contextes spécifiques, et comme résuitat 

de l'intervention d'agents sociaux. L'identitk ethnique est un processus - plutôt qu'un dtat 

" Il s'agit d'une dtfuiition du concept a identité-appartenance : Appartenir & un groupe Ctmdu (ou 
encore & un groupe historiquement constitué), c'est posséder et/ou exprimer certaines dimensions qui sont 
suscepti'bles de manifester ou de signifier que l'on se situe, ou se conçoit dans le cadre collectif d'inttrêfs ou 
d"un destin partagés avec d'autres sujets, cat6gorists de façon &quivalente, en opposition significative avec 
d'autres personnes relevant de groupes autrement caracterisés. 

" .Ethic identi ty... nfers to individuals' sense of belonging to a group to which their "real or ~ymbolic" 
ancestors befonged as well os fo the sense afuniqueness, un@, history anà sharedfumre ofa 
community. 

'O Ou, selon des mots de Devmux (1972 : 139), un moyen de tri a d'ériquetage m. 



ou une attribution - à intensité variable et qui s'appuie sur des différences investies de 

sens par les agents sociaux concernés. 

On peut considérer le groupe ethnique comme l'expression concrète de l'identité ethnique, 

si toutefois l'on prend soin, à l'instar de Giddens, de refuser de réifier cette entité (c'est-à- 

dire, que l'on reconnaisse qu'il s'agit d'une catégorie analytique et non pas objective). 

Malgré toute l'encre versée B ce sujet depuis, il me semble que la meilleure base pour 

construire cette définition est celle de Weber ( l9Wl96 1 : 306)-", en rajoutant quelques 

éléments de la définition de Jackson (in Urban et Sherzer 199 1 : 5)j2 et de Calvo Buezas 

(1990 : 25)33. Un groupe ethnique serait donc : une collectivi?ti humaine caractérisée par 

la croyance que ses membres possèdent une histoire ou des ancêtres communs, et par une 

série de pratiques jugées distinctes - et cette distinction jugée à son tour significative - de 

celles d'autres groupes. Ces pratiques sont produites dans un processus historique et 

actuel d'interaction avec les autres groupes par des agents sociaux qui sont reconnus 

comme représentant le groupe. Le groupe peut être plus ou moins large - autrement dit : 

ses fiontiéres fluctuent -, se définissant selon la pertinence de l'enjeu présent.34 

Ces deux phénomènes - identité et groupe ethniques - sont basés sur un consensus 

relativement vague et fiou chez les sujets sur ce qui les constitue, les marqueurs étant 

3' -Those human groups that entertain a subjective beiief in their common descent ... in such a way that 
this belief is important for the continuation of non-kinship communal relationships, we shall cal1 "ethnic" 
groups, regardiess of whethcr an objective blood relationship exists or not. 

32 a ... a recognizably distinct group of people substantiaily embedded in a larger society, whose inventory 
of cultural traits [ha4 been prctâuced to a significant extent by interaction with other sectors of society. . 
33 -Les ethnies sont fondamcntallcmcnt des catégonts relationnelles entre groupes humains, composees 
davantage par des représentations collectives reciproques et par des loyautés morales, que par des entit&s 
spécifîques et fixes, qu'elles soient culturelles ou raciales. . 
" Sur ce point, la notion de R Cohen (1978 : 387) est particuliémnent bvocatrice : pour lui, i'a ethnicité . 
(mais je trouve que cela s'appüque bien au groupe ethnique) est a a series of nesting dichotomkations of 
imlwiveness md ercltlsiveness *, oh chaque a nid. constitue une fiontitre en puissance, selon la situation 
et le crthreshold of issue salience m. 



polysémiques et portant la trace de l'histoire de leur construction collective et 

progressive : un terrain fertile de la lutte des classements. Ce consensus évolue, se 

transforme au gré des contacts avec les autres groupes ethniques et avec l'État qui est lui- 

même, dans la plupart des cas, une * ethnocratie . (Adams in Urban et Sherzer 199 1 : 

18 1). En revanche, les définitions présentées ici refusent quatre éléments présents chez 

plusieurs auteurs : le caractère involontaire de l'identité ethnique (v.g . : Isajiw 1974); la 

nature a objective n du groupe ethnique (v.g. : Moreno 1985b et 1991); les rapports de 

domination qui déterminent son existence (B. Williams 1989); et son statut 

a subnational r (ibid). Concemant le caractère involontaire n, il me semble que, depuis 

Barth, on ne cesse de développer l'analyse démontrant que, si i'identité ethnique n'est pas 

une affaire de a libre choix ., elle est déterminée par les stratégies individuelles et 

collectives des agents pouvant aller jusqu'au reniement ou au changement d'identitk Elle 

serait a involontaire. seulement au sens où tout sujet possède une identité ethnique, plus 

ou moins forte et saillante selon les contextes. À cette notion d'a involontaire n, il 

convient ici d'opposer non pas une quelconque notion de a volonté m, mais plutôt le 

caractère construit de 11identit6 - et le fait aussi que des individus et parfois même des 

groupes entiers peuvent en arriver a un état de consensus implicite ou ils abando~ent 

collectivement une identité pour adhérer à un autre processus d'identification. 

La question de la nature objective du groupe renvoie a la mise en garde de Giddens 

mentionnée plus haut : autrement dit, le a groupe ethnique m, comme la classe sociale, 

n'est pas une réalité concrète sinon un construit analytique. Dans la réalité sociale, il n'y a 

que des manifestations partielles qui peuvent être catégorisées comme faisant partie de ce 

qui est désigné par le concept a groupe ethnique m. Aucune manifestation concrète d'un 

groupe ethnique, peu importe il quel point elle est explicite, ne recouvrira l'ensemble du 

phénomtne design6 par a groupe ethnique a. 

En ce qui concerne l'idée des phénoménes ethniques comme 6tant produits de relations de 

domination, cela donne une vision trop passive de la dynamique de production ethnique. 

Identitd et groupe ethniques sont produits dans le contexte de rapports sociaux 

nécessairement hiérarchisés, mais ne sont pas exclusivement déterminés par la 



domination. Enfin, le statut a subnational . s'avère exister dans certains cas, mais cette 

perspective qui impute à chaque groupe ethnique une volonté inexorable d'accéder au 

statut de a Nation (autre concept insufisamment problématisé), reflète une position 

politique plutôt qu'analytique3? Il est ici davantage question d'une volonté de construire 

un mouvement national, que de décortiquer le phénomène ethnique. 

Pour cerner le phénomène ethnique, par contre, il est important de s'arrêter sur la question 

des rnarque~s'~, constitutifs de la frontièreJ7, car l'élément de a différenciation 

significative rn est central aux phénomènes ethniques et indique le caractère 

fondamentalement symbolique de ces processus. Augé dira même que c'est a la logique 

symbolique qui rendpossibles et effectives les relations entre les uns et les autres * 

(1994 : 53). 

Les marqueurs sont justement ces traits culturels awquels les agents confèrent un sens 

particulier, un sens qui permet d'effectuer le ei, de coller l'étiquette et, partant, de se 

montrer distincts. Les marqueurs ne sont pas la réflexion telle quelle de la culture du 

groupe, mais plutôt a a work-on-culture rn (Beaucage 1994). Ils ne sont pas, comme le 

voudraient les tenants de l'approche essentialiste, un reflet naturel . des traits ou du 

3s L'dcole post-structuraliste de la tendance de critique cultu.relle aussi propose une interprktation politique 
de I'. ethnicité W .  Son parti pris est que, puisqu'aucun phénomène social n'a d'existence que subjective, 
l'identité ethnique est nCcessairement un construit conscient et politique dans le sens immkdiat du terme, 
d'oh le slogan marqueur de cette tendance, d'ailleurs, the politics of identity m. Voir, par exemple, 
Radhaknshnan (1 987 : 200) : a ... I b e h e  it is possible ... to generate ihrough Post-Sh?rcturafism a 
"radical ethnicity " even as we legitimate '~rogrammatic and short-term ethnicity " ... * Cet auteur fournit 
encore un autre exemple de la manitre dont cette tendance dite a post-structuraliste w s'accommode de 
manière a-critique de la Mication de représentations de la réalité sociale, tout comme le faisait le 
fonctionnalisme dont elle est issue. Souvent, c'est sous le pretexte de la métaphorisation que cette 
opération procede. En voici un exemple : ..,ethnie reality rea1k.s thpt it h a  a "nome ", but this nume is 
forceci on it by the oppressor. .. * (ibid : 208). 

'' Horowitz (1975 : 120) opére une distinction entre criteria et indicia ou marqueurs, les aitéres servant i 
dbfmir, les marqueurs constituant les manifestations sensibles de Tidentig. Le système de cntéres serait 
donc plus complexe, mais des marqueurs p o d e n t  devenir des criteres avec le temps et rusage. 

" On01 (1 979 : 22) estime que les marqueurs a ... &signent ce sur quoi agir pour n i a  constituer et faire 
reconnaitre le groupe comme unité ... * 



contenu culturel du groupe. Les marqueurs sont un ensemble dynamique de traits 

sélectionnés en fonction des rapports avec les autres groupes, et utilisés comme critères 

de classement (membre ou non-membre du groupe) (Barth 1 969 : 1 1 9). Les traits 

culturels observés d'un groupe n'ont pas tous une valeur de signification de l'identité 

(ibid. : 14). Au contraire, rappelons que a ... the origin ojethnic identifies does not depend 

on cultural diversity per se .... but rather on the assignment ofparticular social meanings 

to a Zimited set of acts * (Blom in ibid. : 74).3qeressini (199 1 : 92) distingue trois étapes 

à ce processus d'assignation : sélection, schématisation et systématisation/totalisation. 

Il est particulièrement important d'approcher les marqueurs en tant que système (ouvert et 

dynamique), plutôt que comme série de traits disparates et arbitraires. Mais si les 

marqueurs constituent un système, il s'agit d'une sorte de système dans un système, car 

leur signification ne vient pas surtout des relations entre eux, mais du systéme de 

significations plus large dans lequel ils sont enracinés (Dnimmond 1980 : 3 54). Par 

ailleurs, je reviendrai plus loin sur la notion de a marqueur r, pour proposer un terme 

( a  afficheur identitaire r) qui me semble mieux rendre compte de sa place dans uo 

système plus large. 

Le fait même d'ériger un trait culturel en marqueur change sa nature et sa dynamique, 

surtout en vue de la valeur symbolique que le trait charrie une fois designé comme 

marqueur (Moreno 1985b : 16). Cependant, pour être a légitimes aux yeux des membres 

du groupe, les marqueurs doivent pouvoir garder leur caractère a naturel *, ou dors subir 

un processus de re-naturalisation, ou d'intériorisation chez les agents. C'est sur cet aspect 

qu'Moi (1984 : 116) met le doigt en signalant que a ... l'intériorisation passe d'abordpar 

" Cette affümation donne une certaine assise thCorique aussi il la notion de symbolic ethnicity (Gans 
1979), qui - quoique trts mal formulée et 6tayCe par son auteur, entre autres parce que son utilisation du 
concept de symbolique est malheureuse - se r6Rrt au phhomène de l'identification ethnique chez des 
groupes apparemment assimiléc aux bats-unis, et exprimant leur identité par une serie de traits extraits et 
détachés des pratiques traditionnellement assocides A ce groupe ethnique. Chez Gans, cependant, il n'y a 
pas cette appréciation cruciale de la nature de systkme de ces traits, ni de l'importance de l'acte de rendre 
significatifs ces traits, ni enfin du statut v4ritablement symbolique de ce comportement par les agents. Pour 
Gans, 8 symbolique prend une connotation plutôt américaine et est davantage synonyme 
d'a emblématique m. 



le corps. Les symbolismes les plus eflcuces a cette fin sont ou bien dans le registre de 

l'absorption - cuisine et boissons - ou bien dans celui des pratiques gestuelles : 

danses ... m. 39 Les marqueurs sont construits selon un processus en général implicite, avec 

des moments de cristallisation progressive du consensus par l'intervention explicite 

d'acteurs collectifs ou de  représentant^^^ de la collectivité. Oriol(1984 : 9 1) discerne un 

double aspect - subjectif et objectif - à ce processus d'identification duquel émergent les 

marqueurs : 

... toute dimension objective qui caractérise le groupe national et/ou culturel peut 
être intériorisée pour être reprise comme signifioni l'identité subjective; toute 
expression subjective - discours, mentalité, pratique nrlturelle - peut être 
objectivée pour attester de l'existence incontestable du groupe. 

 é état - pour qui l'existence ou non du groupe est souvent un enjeu politique important - 
produit un effet important a ce dernier niveau par son a invention de traditions (cf. 

Hobsbawm et Ranger 1983 : 1-14) et par la légitimité4' que son pouvoir symbolique 

confere à ces marqueurs? Cdhoun apporte une précision importante à la notion de 

j9 Bottomley (1991 : 107) elle aussi souligne l'importance de la danse et d'autres pratiques culturelles non 
verbales comme résistance à une valorisation ntgative de i'identitd du groupe. La reflexion la plus 
complète en ce sens est celle de Desmond (1994) qui signale que a Like Bourdieu's concept of "taste" 
(Distinction), movement style is an important mode of distinction between social groups ... Movement serves 
as a mmker for the production ofgender, racial, ethnic, class und national identifies ... Social relations are 
both erurcted cmdproduced through the body, a d  not me@ inscribed upon il. .. Dance, as a discourse of 
the boby, may in fact be especially vuherub2e tu interpretationr in term of essentialized identities 
associated with biological daference. (pp .  36,38,42). 

Ici, la rdflexion de Bourdieu (1 987 : 185-202) sur la representation et la dtldgation est trés pertinente 
pour comprendre le processus de constitution du groupe par le biais de celui qui est reconnu cornme son 
représentant. Pour lui, la ddlCgation est a l'acte par lequel un groupe se fait en se dotant ... [d'un organe de 
nprésencirion.. J capable de se substituer ou groupe sdrief, fait d'individus sépcués et isolés, en 
renouvellement constant, ne pouvant agir et parler que pour eux-mêmes (p.  187). 

= LCgitimitC ici entendue au sens de Bourdieu, clest&dire reconnaissance officielle. 

42 Moreno (1991 : 612) considére que ce processus de transformation de traits culturels en marqueurs 
identitaircs est le moteur de la prise de conscience de i'identitd ethnique. Il me semble que cela est le cas 
surtout dans des contextes de haute politisation de l'enjeu identhire, comme le contexte andalou des 
années 1980, dont est issue la réflexion de Moreno. 



tradition inventée, en soulignant que son caractère invente ne la rend pas moins a réelle B 

ni valide car, après tout, toute tradition est créée, aucune n'est primordiale (1 993 : 222). 

C'est comme résultat de la convergence de tous ces processus que a ... concrete ethnic 

identifies appear as patchworks of dserent puits, loosely connected, rather arbitrary 

andfluctuating in time r (Beaucage 1994 : 7). 

1.1.3 L'identitk ethnique produite 

L'idée que les phénomènes ethniques sont produits plutôt que donnés ou a naturels m, bien 

que présente chez Barth et ses confréres (1969), continue à être développée actuellement 

par les chercheurs suivant la logique des stratégies identitaires m. Ce travail donne lieu à 

un grand nombre de nouvelles perceptions de la complexité de cette problématique, voire 

de la complexité du processus même de production de ces phénomènes4). Tandis que 

certains abordent la question de la production de a l'ethnique r sous l'angle des 

classements opérés par les membres du groupe @.ex. Peressini 1991 : 43), d'autres 

mettent davantage l'accent sur les interventions externes. A I'instar &Amselle (1990 : 22), 

ils insistent sur le fait que a l'invention des ethnies est l'oeuvre conjointe des 

administrateurs coloniaux, des ethnologues projëssionnels et de ceux qui combinent les 

deux qualificatiom nU ~videmrnent trop caricaturale, cette position fait néanmoins 

référence à un problème réel : celui du fait qu'en prenant comme objet d'dtude l'identité 

ethnique ou un groupe ethnique, on renforce i'existence de l'objet tout en renforçant 

l'intdrêt du chercheur pour l'existence de l'objet. De plus, Amselle relève comment 

l'assignation de différence B l'autre est un dlément constitutif de l'afnrmation de l'identité 

propre (ibid : 35). Cependant, son afEnnation que r chaque sociétd a besoin d'une aiterité 

dévalorisée pour créer sa propre identite r (ibid : 38) deforme l'aamiation - plus 

" Roosens (1989 : 149) a dbveloppé le concept Cvocatew de ethnogenesh mais en meme temps il nous 
prévient qu'il n'existe pas de processus uniforme d'ethnogénèse. 

" C*est la position defendue aussi par B. Williams (1989 : 420). 



acceptable celle-là - que toute identité est c o d t e  en interaction avec les a Autres 

significatifs * (Taylor 1992 : 33)4s. Les deux niveaux d'interaction, interne et externe, ont 

une incidence sur la production de l'identité, sans doute dans des proportions qui varient 

selon les cas. Oriol(1988 : 170) met en lumière cet aspect de la production identitaire en 

faisant allusion a comment elle a combine des aspects de défense et d'aflrmation, 

précisément parce qu'elle s'adapte à des situations diverses et surtout parce que les 

différentes identités dans les sociétés modernes se trouvent forlement pn interactio~ ... P. 

S'agissant d'un phénomène surtout subjectif pour les agents, le niveau interne au groupe 

est déterminant. Sans adhésion des sujets, il ne peut y avoir identité4f Plus encore, le fait 

ethnique contribue a &tuer le sujet : The term "ethniciv" acknowledges the place of 

history, language and culture in the construction of subjectivity and identity. (Hall 

1992 : 257). 

L'identité est toujours, par ailleurs, un phénomène instable : c'est un consensus fragile, 

polysémique et diversement interprété, produit des rapports de forces et de sens au sein 

du groupe autant et plus que des rapports de force et de sens entre le groupe et les 

autres". Différents aspects, niveaux, intensités d'identité peuvent être a mobilisés * par les 

sujets en fonction des contextes ou des enjeux en présence. C'est la question du 

a threshhold of issue salience * proposée par R. Cohen (1 978 : 397). Amselle (1 990 : 65) 

va même plus loin. Il propose que l'identité n'est autre chose qu'une entente sur un terrain 

de débat commun : 

...p our qu'il y ait identité, société, culture ou ethnie, il n'est pas nécessaire que les 
agents se mettent d'accord sur ce qui définit cette culture : il sufit qu'ils 

" En se réferant au fait que le caractkre dialogique de la vie humaine est le trait qui ddfmit cette vie, il 
écrit : . We Wne oia identity ulways in dialogue with, somefimes in struggle aguinst, the things our 
significanî others want to see in us. r Ici, il se réfère autant à l'identité collective qu'individuelle. 

" II pourrait toujours y avoir classement et ttiquettes, imposés de l'extérieur. 

" Dans des cas dhostilité entre groupes ethniques, le poids relatif de l'interne par rapport ii l'externe est 
inversé. 



s'entendent pour débattre ou négocier sur les termes de l'identité, sur ce qui la 
fonde comme problème. En d'autres termes, on peut avancer que l'identité c'est 
Z'accord sur l'objet même du désaccord 

Il faudrait cependant préciser que l'identité a ceci de particulier qu'elle apparaînt aux agents 

comme faisant i'objet d'un accord généralisé, alors que les négociations se font de 

manière imperceptible, discontinue mais continuelle. Augé (1987 : 22) arrive mieux à 

véhiculer cette idée en décrivant la culture comme a la zone imposée de consensus sur les 

règles du je (du jeu) ... m. De la même manière, pour Calhoun (1993 : 223), le fait (social) 

ethnique fournit un cadre discursif a l'intérieur duquel les sujets négocient le 

sens :r Ethnicity is a rhetorical frame within which certain disputes are conducted; 

participation in the disputes can actuaZly reproduce ethnic understandings (changed or 

unchanged). * 

Cette approche de l'identitd ethnique est radicalement opposée à l'approche essentialiste 

en ce qu'elle rejette la conception de l'identité en tant que a the reeferential sign of a static 

set of practices, meanings and experiences. Rather, it sees the self as polycentric, 

multiple, unstable, historically situated, the product of ongoing differenciotion and 

polymorphous identifications * (Tumer 1993 : 41 8). Calhoun, lui, prétend même que 

d'éviter une approche essentidiste ne serait pas sufisant pour rendre compte de cette 

The issue is not just to avoid a essentialist rn invocations of integral identity, but to 
see that just pointing to a social construction rn offers liltle ïfany andytic 
purehase : it is not just that collective identities and woys of life are created, but 
that they ore internally contested, that their boundaries are porow and 
overlapping, and that people live in more than one at the same tirne." (1995 : 47) 

11 y a cependant un aspect msuffisamment approfondi de cette reconnaissance de la multipIicitC des 
identités, et c'est que toutes les identitts ne sont pas pour autant équivalentes, comme le taisse entendre 
cette approche. Waiierstein (in Wolf 1994 : IO), par exemple, soutient que ... races, cultures andpeoples 
are not essemes. They have no fixed contours. mey have no selfevident content. T h ,  we are ail members 
of multiple, indeed myrid, "groups " - cross-cutîing overlapping and ever-evotving. m Certaines identités, 
dont Fidenth6 ethnique, sont plus saillantes que d'autres. Être Québécois ou &tre un mordu du Canadien 
n'est pas équivalent, 



Cette instabilité, cette multiplicité ne signuient cependant pas que le processus de 

construction est totalement arbitraire et amorphe. En ce sens, Beaucage (1 994 : 180) a 

raison de rappeler ce qu'avait signalé Barth, à savoir que l'identité ethnique est a the result 

of an (unconscious) process ofbuildi>lp up the ciifference m. Il faut se rappeler aussi avec 

Barth que ce processus de construction de la différence n'est pas unitaire, mais plutôt 

sujet a diverses interprétations au sein du groupe, ces luttes et divergences étant elles- 

mêmes constitutives de l'identité - tant collective qu'individuelle. Calhoun considère de 

surcroit que l'ère moderne apporte un changement qualitatif à la dynamique de 

construction des identités49 : a In the modern era, identiv is alwuys constmcted and 

situated in a heterogeneous field and amid ci flow o f  contending cultural discourses B 

(1995 : 196). Augé, quant a lui, rappelle non sans raison qu'aucune unité d'étude, aucun 

segment observable de la réalité sociale, n'est homogène en ce qui concerne les identités 

des agentsso : d'ailleurs, il cite volontiers la pluralité du moi dans certaines sociétés 

africaines. . . 

Il semble y avoir une certaine tendance dans la littérature récente, particulièrement chez 

les tenants du post-modernisme, à identifier la multiplicité de dimensions de l'identité 

ethnique comme un phénomène nouveau dont l'apparition serait liée à la dynamique 

spécifique de la société post-moderne. D'autres, comme Caihoun ou Hall, lient la 

complexification progressive des choix identitaires à l'he proprement moderne et aux 

nouvelles formes de déploiement du capital à l'échelle mondiale. Celles-ci auraient 

provoqué l'expansion de la gamme de modes possibles d'expression identitaires, f i t  de 

11 aninne un peu p b  haut : a I do not mean to suggest thot al1 issues of identity were simply and stably 
senled for the Nuer, but rrrther that most appeared within a range of activity where a limited range of 
common rhetorics could organise the siruggles for identity und recognition. Now ... Nuer no longer can 
tnwt the categories of Nuer identity as daxically given but must face the modern challenge of deciding how 
t o p  hem into projects of collective and individual i&ntity t h t  preslcppose inscription in a muftiplici@ of 
open incornmenaurable idkntity schemes. The c h g e  is no# oniy one of scale; it is also one of complexity 
Pnd especially of the extent of contestation owr salient identities. n 

50 a ... à ltintPriew & l'univers de rt$ërence choiri par Pethnologue, los unr se démarquent des autres (et 
ce démarquage peut être violent) en termes de sexe, &poste de travail, dtappurtellcmce ethnique, de statut 
prof2ssionne1, etc. Un grand ememble ou une entreprise ne sont pas plus homogènes p ' u w  société 
lignagére. a (Augé 1994 : 72). 



l'effet de dégagement progressif des réseaux dans lesquels participe le sujet. Alors que ces 

réseaux étaient autrefois en généml superposés (parenté, éducation, travail, gouvemance, 

etc.), l'avènement de la modernité les détache les uns des autres, voire les fait 

brusquement éclater. 

En effet, si l'identité est avant tout un moyen de tri (cf. Devereux 1972) permettant de 

choisir parmi un nombre infini - et donc ingérable - d'identités possibles (cf. Peressini 

199 1), dors, la multiplicité des dimensions de l'identité n'est autre chose que la face 

cachée de la médaille de l'identité triée. Et cette face est cachée non pas principalement 

comme résultat de la pratique des agents, mais surtout comme effet de l'analyse : le 

regard ethnologique a longtemps eu tendance a imputer une a homogénéité ontologique * 

à l'identité ethnique (Ramirez 199 1 : 179, figeant dans le temps et l'espace social 

théoriques des identités en mouvement constant. S'il est vrai que c'est l'acte de 

catégorisation qui crée l'identité (Peressini 199 1 : 137), dans le cas de l'identité ethnique 

cet acte est (au moins) double : d'une part, la catégorisation opérée par les sujets et, 

d'autre part, celle établie par l'analystes1. 

Devereux (1 972 : 132-3) a étayé le processus de synthèse que constitue la construction 

identitaire et qui permet de produire une unicité absolue à partir d'un ensemble 

d'assignations partielles à des classes spécifiques, chacune en soi niant ainsi Tunicité, 

mais leur cumul constituant une identité unique. S'ensuit un processus nécessaire de 

s6iection entre ces segments multiples, appauvrissant en théorie l'identité, mais dont 

i'effet est compensé par un meilleur maniement des segments s6lectionnés : l'identité 

ethnique est donc une identité synthétique entre plusieurs identites, également 

synth6tiques (ibid : 1 6 1) qui, ni individuellement ni ensemble, depuisent la totalité du 

répertoire identitaire potentiel. Cette reco~aissance de l'immensité du fonds identitaire et 

de la grande plasticitb des modes de catégorisation peut B la limite faire en sorte que 

chaque individu apparaisse a comme un être empiriquement unique * (Peressini 1991 : 

Un tmisitme momeut de catégorisation serait celui exerce & travers le regard porté par des agents 
sociaux externes au groupe. 



92), et c'est en effet la conclusion à laquelle amvent plusieurs auteurs proches du courant 

a post-moderniste rn (p.ex., Fischer in Clifford et Marcus 1986). Plus productive est 

l'approche de Peressini (1991 : 143), affinnant que si l'identité ethnique passe 

nécessairement par un '4choix'' d'appurtenance de la part des individus, leur choir nefait 

que reproduire des catégorisutions socialement et historiquement déterminées r. 

Gallissot ( 1  987 : 1 8) précise que ce processus d'a inscription [de 1 'identité de I'individu] 

dans des formes collectives s'effectue sous un mode d'identification historiquement 

dominant B. 

La multiplicité des fils du tissu identitaire a été signalée tant en ce qui concerne les 

sociétés t radi t io~eks  que la société industrielle. Augé (1 987 : 17-20), par exemple, 

raconte que dans les sociétés lignageres GAiiique le a moi * est conçu comme pluriel, 

relationnel et relatif, et au niveau de l'individu deux principes s'enchevêtrent, l'un 

identitaire et i'autre relationnel. Ces principes s'appliquent aussi au niveau du groupe, et 

même au niveau du corps physique, vu comme étant constitué d'une pluralité interne. 

Chacune de ces entités est traversée par la tension entre être et relation, et cette même 

tension est exprimée dans les personnages des dieux. 

De nombreux auteurs (p. ex. Royce 1982 : 1, Wieviorka 1993 : 159, Bentley 1987 : 35, 

Meintel 1989, 1992) notent l'existence de cette multiplicité de dimensions de l'identité 

dans diverses sociétés industrielles a la manière de Ramirez (1 99 1 : 175) : a On sait que 

l'individu social est capable d'exprimer une variété d'identités, résultat de la multiplicité 

des rapports et de la réalité conflctuelle qui caractérisent notre existence. * Cependant, 

il n'y a pas d'accord sur la signification analytique de ce phénomène : s'agit4 d'une 

synthèse originale chez chaque individu (Gallissot 1987 : 14), d'une double allégeance 

(Oriol 1989 : 12 l), du surgissement d'une identité diffbrente selon les situations (Royce 

1982 : 1) ou éventuellement de l'tmergence d'me nouvelle identitb immigrante (Meintel 

1989 : go)? Voilà un indice de lturgence de renouveler le regard en suivant la piste 

esquissée par Gallissot (1987 : 16). Il signale que l'agent maintient I'unit6 de son identitd 

(multidimensionneile) en choisissant un référant qui peut varier selon le contexte, tandis 

que cette plasticit6 Cchappe au regard ethnologique qui, lui, procède il l'identification et 



fige ainsi la représentation d'un processus dynamique. a C'est sur fond de variance 

qu'opèrent et les identifcations relationnelles et la construction identitaire unificatrice. 

La priorité devrait donc être de porter le regard vers le processus d'identification active - 
et conflictuelle. 

Récemment, nombre de chercheurs ont mené des réflexions sur la structure de l'identité 

sociale dans une autre direction, celle de l'intersection de divers types d'identité - 
particulièrement identité de classe, identité de genre et identité ethnique. Cette idée avait 

aussi été sommairement évoquée par Barth (1969 : 17), soulignant la similitude entre 

identité ethnique, genre et rang en ce que tous les trois ont un caractère impératif. En 

général, cette nouvelle préoccupation est issue d'une réflexion féministe (cf. Bottomley et 

al. 1 991)52 mais on arrive rarement à approfondir d'une part le contenu des trois identités 

et, d'autre part, la relation entre elles. Celui qui a le plus avancé sur ce plan est Moreno 

(1 99 l), pour qui ces trois principes fondamentaux agissent au niveau de chaque individu 

pour produire une identité globale. Il d6finit chacune de ces identités5', cependant il ne va 

pas jusqu'à expliquer ni à illustrer leur articulation. Est-ce que l'on considère que les trois 

identités interagissent pour produire une identité synthétique, ou alors que l'une ou l'autre 

se manifeste selon les situations? Cette trilogie identitaire est une piste prometteuse, mais 

pour l'instant elle reste peu ddveloppée. 

1.1.4 La a frontiére r ethnique 

Paralléle à cette réalisation du caractère muitidimensionnel de l'identité, surgit une 

interrogation sur la nature de la frontiére de Fidentité ethnique. Cette interrogation elle- 

même demeure trés peu précise, mais représente pour le moins un effort de 

52 Peresshi (1991 : 135) signale que, dés le dCbut des annees 80, Simon identifiait trois modes de 
différenciation et de hiérarchisation sociale qui ressemblent à cette division : la place dans le processus de 
production et la division du travail, le sexe, et l'origine ou appartenance culturelle ou nationaie. 

53 Sa definition de l'identité de genre est beaucoup plus schdmatique que les deux autres, aussi l'auteur 
accorde une portée spéciale il l'identité de classe en lui assignant un plus grand poids qu'aux deux autres 
sortes d'identité. 



problématisation de la notion de a fiontière ethnique m. Ca., même si la réflexion de Barth 

(1 969) sur la Eontière a eu pour résultat de bouleverser en profondeur le regard 

analytique porté sur les phénomènes ethniques, la nature de la fiontière (contrairement à 

d'autres aspects comme, par exemple, son emplacement ou son contenu) n'a pas fait 

l'objet d'une réflexion poussée. Ainsi, on a considéré la frontière comme le lieu de 

désignation d'une dichotomie entre deux groupes ethniques distincts (Barth 1 969), avec la 

précision apportée plus tard par Isajiw (1974 : 122) que la frontière est double, interne et 

externe. D'autres ont ensuite signalé que l'interne et l'externe ne coüicident pas 

nécessairement, c'est-à-dire, que la définition de la frontière n'est pas forcément la même 

pour les membres du groupe que pour les non-membres. 

La nature de la fiontière est débarnie avec plus d'acuité à partir du milieu des années 

1980, en particulier à partir de la remise en question de l'objet (plus que du concept) 

'culture'. Amselle (1990) est celui qui a lié cette réflexion le plus directement à la 

question ethnique, mais beaucoup d'autres, y compris Barth (1992), y ont aussi mis du 

leur. On soutient que les cultures réelles ne se présentent pas comme de beaux ensembles 

tranchés, tels que beaucoup d'ethnologues les ont représentées, mais plutôt que toute 

culture observée se dissout dans un ensemble sériel ou d m  un réservoir de pratiques 

conflictuelles ou pacifiques dont les acteurs sociaux se servent pour renégocier en 

permanence leur identité (Amselle 1990 : 10). Auge (1 994 : 80) renchérit en affirmant 

que a la culture . n'est pas une réalité observable, mais que c'est l'observateur qui induit 

a la cohérence virtuelle d'un système global m. Le problème intervient, toujours selon 

Augé, l o q u e  a nous procédons ... à l'inverse, substantijiunt la culture comme totalité 

pour en déduire la réalité des individus qui s'y réfèrent m. 

A partir de ce genre d'observation, Amselle rejette le concept même de fiontiére 

identitaire, arguant qu'il s'agit d'une &rie de gradations, et que si fiontière ethnique il y a, 

elle existe seulement 1 où l'État bureaucratique l'aura imposee. Il oppose donc le concept 

de continuum à celui de frontière. Seulement, il me semble qu'on n'a nul besoin d'y 



déceler une contradiction : sans accepter l'ensemble de l'argument d'AmselleS4, on peut 

admettre que les cultures réelles forment (le plus souvent) un continuum mais que la 

fiontière est justement une rupture voulue de ce continuum opérée par les acteurs sociaux, 

et ce, non nécessairement ni surtout sur la base de différences a objectives m. C'est là 

justement le fond de la réflexion de Barth (1969), bien résumée dans la phrase de 

Beaucage (1994 : 5) : a The result of such a "work-on-culture " [c'est-à-dire, la 

transformation de certaines pratiques culturelles en marqueurs identitaires] is to break the 

continuum of sociey at a given point and, through cultural criteria or markers, create an 

ethnicfrontier. * 

On n'est pas pour autant obligé de revenir au concept de frontière comme une ligne 

étanche créant une dichotomie entre deux groupes humains. Divers auteurs ont constaté 

l'aspect mouvant, flou, voire fluide, de la frontière ethnique. De fait, la frontière paraît 

floue comme conséquence de sa complexité inanalysée : il s'agirait à mon sens d'un 

ensemble de fiontières partielles, peu formalisées, dont les marqueurs (ou les tenains 

d'investissement identitairess5) témoignent, et qui constituent la . frontière ethnique du 

groupe par un effet d'intensité de positionnement autour d'un groupe relativement 

concentré. La position de la fiontière est donc brouillée par le fait que certaines de ces 

frontières partielles soient situées en-dehors de la a zone de concentration *, et la fiontière 

peut même être discontinue dans la mesure où les terrains identitaires ne couvrent pas 

l'ensemble de la pratique sociale. 

Le mode de conceptualisation de la frontière est central à une approche constructiviste de 

l'identitd ethnique. Alors que les tenants d'une approche essentialiste mettent l'accent sur 

le a centre * du groupe comme lieu de définition de l'identité, sur son r contenu culturel *, 

Y En particulier, il me semble que son imputation de la dation des frontihes ethniques aux seuls 
colonialisne et k t  bunaucratique est erronb, y compris en ce qui concerne ItAfiique, et qu'il verse dans 
une certaine idéaiisation des sociétés précoloniales. 

" le développe ceüe notion plus foin dans k texte, dans le cadre de Panalyse de l'identite gitane en 
Andaiousie. 



prétendant que l'identité est plus a forte B lorsque les membres du groupe sont entre eux et 

plus faible vers les frontières car a diluée m, une approche constructiviste soutient le 

contraire. C'est la fiontière en tant que relation (c'est-à-dire, la CO-présence du semblable 

et de l'Autre) qui déclenche la négociation du sens, la mise en oeuvre de l'assignation de 

significations a certains traits ou pratiques culturels. C'est ce qu'écrit si bien Augé : a . . .si 

l'identité ne s'apprécie qu'à la limite de soi et de l'autre, cette limite elle-même est 

essentiellement culturelle. Elle dessine l'ensemble des lieux problématiques d'une 

culture r (1994 : 80). Cene notion de r lieux problématiques m est exactement ce à quoi je 

veux me référer plus haut, lorsqu'il est question des a terrains de lutte identitaires . 
formant des fiontières - des lieux de différenciation du sens - partielles et sujettes à 

recomposition. 

Cette manière d'aborder la nature de la frontière ethnique me semble mieux rendre 

compte de son caractère a essentiellement problématique r - pour paraphraser Augé - et 

du processus de négociation, parfois conflictuelle, de l'identité qui à la fois habite et 

constitue la frontière. 

On trouve cependant dans la littérature sur le sujet au moins deux autres manières 

d'aborder ce phénomène : soit de considérer que la frontière change de place avec le 

temps (Barth 1969 : 3 8)s6 ou selon les situations (R. Cohen 1978, Keefe 1989 : 5), soit de 

la voir comme un continuum en soi, A la manière de Dnimmond (1980 : 359)". 

L'approche par a terrains de lutte identitaires permet de rendre compte du phénomène de 

a déplacement B de la frontière dans le temps et selon les contextes, car il s'agirait non pas 

d'une fiontiere unique et unitaire, mais d'une frontière a composite * et discontinue. 

" Ou, version plus sophistiquCe et, mon avis, inttressante : que le mkcanisme de maintien de la fiontihre 
se a ddplace avec le changement social (Knutsson in Barth 1969 : 93). 

'' a The boundmy sepmming "coolie " und "English " established ot the begiMing of the indentrue system 
in 1838 hm dissohted and stretched until it is currentl) not a line but cr contimm. 



L'effet de continuum décelé par Dnimmond me semble ainsi devoir être lui-même 

davantage décortiqués~our rendre compte de ses indgalités internes. 

Ces considérations renvoient a une autre question, présente seulement à l'état implicite 

dans la plupart des travaux, à savoir si la frontière doit être conceptuaiisée comme lieu de 

découpage ou, au contraire, comme une intersection ou carrefour de différences que la 

frontière contribue a structurer et à rendre significativesJg. Peut-être qu'elle est les deux en 

même temps, c'est-à-dire, et rupture et raccordement? En fait, cette dernière idée serait 

cohérente avec certaines afErmations de Barth (1969), quoique le danger existe d'opérer 

un glissement vers une conception réifiée des différences dans le cadre du a carrefour ., 
car ici l'accent sur la création de la différence est moins explicite. La différence est ici 

conçue comme étant donnée d'avancea. 

Telle que conceptualisée, la frontière ethnique, du début (cf. Weber 1947/196 1 : 305) à 

l'actualité (cf. On01 1984 : 94), est le vecteur et le résultat d'un acte de clôture 

symbolique. Cela renvoie nécessairement à une dynamique de rapport de forces entre 

groupes, dans lequel souvent l'État joue un rôle central, particulièrement depuis le début 

'' Connaissant moi-même certaines socidtts créolisdes en Amérique latine ou en Anique, je serais, 
cependant, très étonnée de trouver dans un contexte comme celui que decrit Drummond qu'il s'agit d'un 
continuum harmonieux ou & intensité constante. Au contraire, je suis plut& d'avis que l'on y trouverait - il 
l'instar du Pérou ou de I'Afnque du Sud - toute une strie de gradations, peu visibles mais significatives 
pour les agents et parfois assez conflictuelles, h l'intérieur de ce supposé continuum. 

J9 Cette idée m'a et6 inspirée par le texte de Michel Serres (in Levi-Sûauss 1977 : 30-3 1). Serres y parle de 
l'identité comme une serie d'espaces héttroclites dont l'individu 'habite' A- voire constitue - l'intersection 
construite par la culture : c.Cette construction.. est son histoire même. Ce p i  di,,&encie les culmes, c'est 
la forme de l'ensemble de raccordements entre espaces. Si l'on adopte cette analogie, la fiontiere serait 
aussi un a ensemble de raccordements m. 

* 11 est egalaent B noter dans le cadn de cette discussion qu'il existe un certain danger de glissement 
conceptuel dCI à L'emploi intensif de m6taphores d'ordre spatial. En fait, je les utilise pour tenter d'évoquer 
des phhomènes de concentration, ddploiement stratégique, Cventuellement eparpillement des agents 
autour d'enjeux identitairrs : il ne faut pas en deduire que la hnti6re (ni quelqu'autre phCaorntne chique) 
ait une existence spatiale (quoique le lieu . au sens de Jackson et Penrose soit fortement ethaicisé). 



du siècle6'. Amselle (1990 : 54) a certainement raison d'insister sur le fait que les identités 

ont été figées par i'intervention de l'État bureaucratique : celui-ci vise a imposer une 

certaine a vision des divisions m62, en I'occurrence ethniques, et à légitimer une hiérarchie 

des identités. La frontière formelle - cette a ligne pleine et continue. distinguant 

l'intérieur de l'extérieur - a, par le biais de Tintervention de l'Etat, graduellement remplacé 

les a limites * imprécises qui signalaient plutôt a la coprésence du même et de l'autre m 

(Oriol 1979 : 25). Évidemment, le pouvoir au sein de l'État d'un groupe ethnique par 

rapport a un autre n'est pas égd. Certains (immigrants) sont par définition exclus des 

prérogatives (droits et libertés) des membres (citoyens) (cf. Sayad 1992). Certains, 

quoique membres, ont des droits plus faibles que d'autres : a the boundaries that mark 

identity distinction also mark ownership of cultural products and the symbolic 

significance they have in civil sociep (B.  Williams 1989 : 4 12). C'est dans un tel rapport 

de forces que la frontière produit la diffërence, elle ne fait pas que la marquer. 11 s'agit 

d'une opération de classement, qui est nécessairement le produit d'une imposition 

arbiîraire, c'est-à-dire dtun état antérieur du rapport de forces dans le champ des luttes 

pour la délimitation légitime (Bourdieu 1980~ : 66). 

Malgré toutes les mises en garde que les constructivistes s'adressent mutuellement par 

rapport à l'écueil essentidiste - que ce soit la tentation d'envisager la frontière comme une 

clôture de barbelés ou une série de postes de douane ou encore de réifier les identités - cet 

essentialisme s'insinue chez la plupart des analystes. En effet, chez de nombreux auteurs 

se glisse de temps en temps une petite référence qui laisse entendre qu'il y aurait, soit une 

identitk a réelle r enfouie quelque part en-dessous des constructions identitaire~~~, soit des 

61 Stephenson (in Fabian 1993 : 59) signale que le premier passeport a &té UnposC par la Grande-Bretagne 
en 1915, pendant h Grande Guem. 

" Cetic expression a celle de Bourdieu, qui écrit : e h  lutte der cltzssements est une dimensiun 
fondamentale & la lutte &s clams. Le pouvoir d'imposer une vision des divisions, c'est-à-dire le pouvoir 
de rendre vkibles, explicites, les divirions sociales implicites, est le pouvoir politique pur enceilence. rn 

(1987 : 164). 

Par exemple, Gailissot (1987 : 10) qui parle de a I'anCantissement de l'identité delle.. . rn ou le concept de 
+"v&itabfen identité * chez Moreno (198%; 199 1). 



sociétés humaines où l'identité ethnique serait a pure * (voire : non construite, naturelle)". 

C'est donc une vision qui est très liée a celle d'un présumé degré zéro du changement 

social n : les sociétés traditio~elles, préindustrielles, ou tout simplement sous- 

développées, seraient homogènes, solidaires, statiques. Pour Cahoun, ce sont les 

fondements conceptuels de la sociologie eux-mêmes qui en seraient responsables, car 

ayant toujours traité la différence et la diversité comme anormales, voue comme des 

formes déviantes. La sociologie idéalise la cohérence du a life-world r et présume des 

sociétés pré-modemes plus intégrées, moins différenciées que les nôtres : 

Along with an appreciation of the scale, differenciation and intensification of 
modern social Ife, these accounts [by Weber, Durkheim, etc.] present us with the 
presumption that earlier modes of life were basically organized in terms of 
infernal sameness or dedifferenciation. (1995 : 46). 

Calhoun poursuit son argument en affirmant qu'au contraire, en réalité les gens 

inhabited multiple horizons of experience. for example as members simultaneousiy of 

local lineages andfar-Jung clans. * (ibid : 47). Poutignant et Streiff-Fenart (1995 : 32) 

évoquent plusieurs auteurs dont les travaux sur les sociétés a primitives * montrent aussi 

le caractère problématique et dynamique de l'identité ethnique. 

Le genre d'affirmation qui constitue des glissements chez les constructivistes est l'épine 

dorsale de l'approche essentialiste en études ethniques. Cependant, la grande variété 

d'auteurs chez qui l'on trouve de telles afknations ou allusions indique à quel point cette 

idée affecte tous les regards. 11 y a presque toujours une présomption de quelque degré 

" C'est ce qu'évoque J-M. Benoist (in Lévi-Strauss 1977 : 17) lorsquiil parle de i'isolement comme a stade 
juste de 1 'identl'rd m. Oriol aussi (1 984 : 32) : -..les groupes dominés ...p réservent en leur sein des 
pratiques de soliuàritd fmiliale ou communautaire, selon des règles d'unité collective qui. ..assurent une 
coMion beaucoup plus b i t e  entre purtenuires que celle qu'instaure le cfioit contractuel. m Cette 
remarque qui passe pour une obswvation repose sur une vision idéalisée de la société d'origine des 
immigrants en question, et escamote le processus de nddfmition et constniction de pratiques de solidarité 
dans le nouvel environnement de la part de ces immigrés : cela reste une nouvel1e construction meme si 
elle est réalisée k partir de certaines pratiques culturelles transposées du contexte d'origine. (Mon hypothese 
serait plutôt qu'il s'agit souvent de (r6)invention de pratiques abandom6es ou carrément inexistantes ou 
particuiiércs iî certaines occasions dans le contexte d'origine.) Le fait que ce soit mol ,  fen6 partisan des 
approches constructivistes, qui opère un tel glissement, demontre ii quel point cette vision est 
profondement ancr& chez nous tous. 



zéro de Pidentité ethnique, qui s'exprime le plus souvent dans l'idée qu'il y a déjà eu une 

sorte d'identité absolue d'une collectivité, que cette identité absolue est ce que i'on nomme 

vaguement Pidentité traditionnelle et que, par conséquent, l'identité qui se crée 

aujourd'hui n'est pas la a vraie r ou n'est que symbolique B. 

La notion de métissage originaire * qu'apporte Amselle (1 990 : 35) est importante à cet 

égard en ce qu'elle souligne qu'en réalité, historiquement tous les groupes humains se sont 

constitués, et se constituent actuellement, dans un processus de mélange, qu'il n'y a aucun 

groupe humain ethniquement a pur r. ou statique. Mais cette notion ne peut à mon avis 

remettre en question l'existence de groupes ethniques (comme Amselle le voudrait) car 

ceux-ci sont des construits symboliques, dont un volet important de la construction est 

justement la fabrication de l'homogénéité a rétroactive m. Mais même en demeurant 

sceptique à l'égard des envolées quelque peu lyriques de Amselle, on doit reconnaître que 

cette idée de a métissage onginel m est importante à retenir pour contrer la tentation du 

degré zéro B. B. Williams aussi abonde dans ce sens lorsqu'elle affirme : a The starting 

point for the definition ofpurity is not ... some objective point at which "real " pwity, or 

for that matter, authentic culture. existed, but rather the ~Zassflcutory moment of 

purifcation and the range of issues that motivate its invention * (1989 : 429). Au regard 

externe qui aplatit les divergences internes, Amselle (1990 : 57-62) oppose i'idée très 

bourdieusienne de la reproduction non pas comme boîte magique de la tradition, mais 

comme la canonisation des pratiques résultant d'un rapport de forces historique. Il insiste 

sur la a culture comme élaboration contemporaine m, et non pas comme un artefact ii 

conserver en dehors des pratiques sociales. 

Sans nier la validitti de l'affirmation d 'hse l l e  que l'aplatissement des divergences 

internes est le produit d'un regard externe, cette manière de formuler le probléme passe 

sous silence le fait que dans certaines situations les membres du groupe aussi tentent 

d'aplatir ces différences. 11 est clair, par exemple, que beaucoup de mouvements à base 

ethnique, et particulièrement des mouvements fondamentalistes, construisent activement 

cette image d'homogénéite - et essaient de l'imposer l'intérieur du groupe (selon une 

logique qui se rapproche de celle de la a raison d ' h m  6voquée plus haut). Cela est 



important, car on voit à quel point la vision essentidiste convient au fondamentalisme, 

lui-même étant avant tout une forme d'identité figée (ibid : 12). 

1.1.5 Le caractère symbolique de l'identité 

Toute identité est de part en part symbolique : voilà le constat central d'une approche non 

essentialiste. C'est-à-dire que toute identité est une manière d'organiser la différence et de 

la rendre significative, de a faire du sens m. Rappelons-nous que, selon Augé, c'est la 

logique symbolique qui rend possibles les relations entre les uns et les autres - qui fonde 

donc à la fois l'identité et la frontière. La symbolisation est le moyen de l'unité du groupe 

(Augé 1994 : 157). C'est aussi une spécificité de toute activité humaine. 

Les rituels constituent un des moyens importants de réaffirmer symboliquement des 

unités et des identités dont la fkagilité constitue toujours un problème pour In 

reproduction du groupe6'. Un regard porté sur l'identité devrait se pencher sur l'activité 

rituelle du groupe, car cette activité a a pour objet essentiel la conjugaison et la maiiise 

de cette double polarité (individueUcollectij rnéme/autre) *, et de reproduire ou de 

renouveler les identités par le biais de ce double jeu (Augé 1994 : 5 1). Le rite est une 

forme de médiation de cette double polarité identitaire, l'expression symbolique de la 

fonte, défonte et refonte des identités (ibid. : 61). Un regard en profondeur sur la pratique 

rituelle permet ainsi, de ce point de vue, de saisir les enjeux identitaires du groupe en 

question : ces lieux problématiques où se négocient - ou se disputent - en permanence les 

modes et les formes de la diffknciation. L'activité rituelle symbolise l'entente et le 

conflit sur le terrain du jeu identitaire. Selon la nature de chaque activité (ethniquement 

homogène ou plutôt inter-ethnique), l'interprétation de l'enjeu apparaît comme étant plus 

65 ....ritual may &e seen for wha! it open tr : a vitai demeni in rhe professa that inah and remake social 
facts and collective identities. w (Commff et Comaroff 1993 : xvi). 



ou moins unitaire (moins dans le cas d'une activité ethniquement homogène, plus dans le 

cas où il s'agit d'une activité inter-ethnique)'? 

Il ne s'agit cependant pas d'analyser le rituel à la manière structuraliste. L'approche 

préconisée ici, constructiviste et relationniste, se centre sur l'analyse historique - passée et 

actuelle - du rituel. Le temps actuel et passé est central à la compréhension de toute 

pratique sociale et de sa dimension symbolique, et le rituel aussi doit être compris en tant 

que pratique sociale : a ... understanding ri& practice zs not a question ofdecoding the 

interna1 Zugk of a symbolism. but of restoring its practical necessity by relating it to the 

real conditions of ifs genesis . (Bourdieu, cité par Calhoun 1995 : 82). 

1.2 Espace social et  construcüon de 1'0 bjet 

Le caractère variable, fuyant, presque insaisissable de cet objet d'étude qu'est l'identité 

ethnique exige et justifie le plus grand soin et la plus grande précision dans le choix et le 

maniement des concepts et des outils analytiques que l'on emploiera à le construire et à 

ltinterpr&er. Il est ainsi du devoir de l'analyste de rendre le plus explicites possible son 

positionnement et ses intérêts par rapport à l'objet et les outils qu'elle entend mettre en 

oeuvre dans le processus d'interprétation. 

1.2.1 La construction de l'objet 

Ceci n'est pas nouveau : la r6flexion critique en sciences sociales sur la construction de 

l'objet d'analyse est fortement intluenc6e par des courants de pensée prenant racines dans 

l'ethnométhodologie, la phénoménologie et la thdorie praxéologique. Liée donc à un 

ensemble plus vaste d'interrogations concernant la construction sociale de la réalité *, la 

construction de l'objet est une démarche delibérément consciente devant tenir compte de 

k reviendrai avec des exemples concrets tirCs du eas des Gitans andaious dans les chapitres trois n 
quatre. 



la présence externe de la chercheure à l'intérieur de son objet (donc, ayant un effet sur 

celui-ci) et de rendre explicite cette présence6' . L'objet de recherche est ainsi conçu 

comme étant constitué par la chercheure, à travers l'ensemble de questions théoriques 

qu'elle pose à son endroit (Kirsch et Bernier 1988 : 41). Cette construction doit être 

entreprise pour chaque objet d'étude individuellement, mais aussi se fait progressivement, 

a mesure que la chercheure cerne son objet? Cahoun (1995 : 65), suivant Bourdieu, 

compare ce processus à celui par lequel un colon doit a gagner r des terres sur la 

a nature : un processus laborieux qui consiste à défiicher et à cultiver pour faire émerger 

l'objet et le mettre en valeur progressivement. 

Deux préoccupations ont principalement primé dans la discussion sur la construction de 

l'objet, soit celle qui concerne la projection de la chercheure au sein de l'objet, et celle du 

caractère construit, plutôt que donné, de l'objef9. De l'examen de ces deux aspects, surgit 

un troisième, rarement explicité, qu'on désignera par lutte des classements *, d'après 

Bourdieu, car il est l'auteur qui y fait le plus systématiquement référence. Ce troisième 

aspect concerne le fait que le processus de construction de l'objet doit être replacé dans le 

contexte aussi des intérêts des chercheurs, et i'influence incontournable qu'aura sur ce 

processus l'état particulier du rapport des forces au sein du champ universitaire, tout 

comme la position qu'y occupe la chercheure. 

67 Auge (1994 : 13-14) considkre que la redtf~tion de l'objet B laquelle nous assistons acîuellement est le 
biais par lequel les sciences sociales sont en train de redéfmir leurs méthodes. Pour cet auteur, l'enjeu 
central est celui de la probldmatique présomption de pouvoir atteindre une extdriontt par rapport B l'objet. 
Cette extériorité problématique est définie par trois paramktres, soit : a ... l'exigence paradigrnatique, qui 
voucùuit maîtriser l'instabilité de l'objet social; la reconnaissance de 1 ?altérité.. . qui correspond toujours à 
une distance de fait entre l'obse~ateur et ce qu'il observe ... ; l'évidence, en sens contraire, de ce qu'il 
fadrait appeler l'intdrioritd de l'obsenatercr à son objet ... *, 

6" ... le problàme de la construction & I'objet ne peut jamais être résolu à l'avance et une foh pour 
toutes ... * (Bourdieu, Charnboredon et Passeron 1968/1983 : 68). 

69 Quoique loin dfttre le seul h soulever ces préoccuparioas, Bourdieu en fait ressortir les aspects saiIlants. 
Il met en &idence la nécessité d'une double rupture : celle d'avec la représentation indigéne de 
l'exp&ience; et celle d'avec les présupposés inhdrents A la position d'obsewateur qui * tend à importer danr 
l'objet les principes de sa relation avec l'ubjet (Bourdieu 1980a : 46). 



La projection de la chercheure dans l'objet se produit it défaut de situer clairement la 

chercheure (et ses outils analytiques) par rapport a l'objet. La formulation la plus 

succincte de cet écueil est peut-être celle de Whod (cité par Handler 1 985 : 1 76) qui 

anirme que l'analyse de l'autre requiert la remise en question de la logique propre de 

l'analyste, sinon on risque d'y projeter ses propres catégories - donc, de passer à coté de la 

logique de l'objet. Cela peut mener, entre autres, à l'une des manifestations du syndrome 

as-if*, soit la confusion chez l'analyste entre description et réalité (Bentley 1987 : 48), 

ou entre le point de vue du spectateur et celui de l'acteur (Bourdieu 1980a : 139). Une 

telle confusion amène un grand nombre de chercheurs à se poser en a spectateur impartial 

qui ... uait] comme s'ils [les agents] se posaient les questions qu'il se pose à leur propos fi  

(ibid : 5 3). Selon Bourdieu, la seule façon pour la chercheure d'échapper à cette 

confusion est en théorisant l'objet et ses relations, car a . . . la réalité ne peut répondre que 

si on 1 'interroge r ( 1  968/1983 : 54). Or, on ne peut formuler des interrogations qu'a partir 

d'une théorie. 

Augé aussi insiste sur le danger qui consiste, pour l'ethnologue, à confondre son propre 

point de vue avec celui de ses sujets d'étude. 11 souligne, en particulier, que les a autres . 
aussi pensent leurs relations, mais différemment de l'ethnologue : la structuration, c'est-8 

dire le sens impose par l'ethnologue, n'existe pas comme telle chez les agents; mais on 

tend à prendre pour acquis les raccourcis que le chercheur construit à leur égard et donc à 

durcir, homogénéiser, réifier l'altdrite (1 987 : 15). Non seulement les autres pensent-ils 

leurs relations, mais ils pensent aussi leur relation avec la chercheure et avec son objet 

d'étude. Stengers soutient que tous les êtres vivants, même les animaux, soumis à 

l'interrogation scientifique, 

sont susceptibles de a s'intéresser w aux questions qui leur sont posées, c'est-à-dire 
encore de se mettre a exister sur un mode qui intègre activement la question ... La 
question a que me veut4 (ce scientijque)? est une prodigieuse ressource de 
spéculation et d'autoproductiun ( 1  99YI 995 : 165,166). 

Bourdieu rejoint cette critique de la a gratuit6 du regard sociologique r (1978 : 68), et 

plaide en faveur non seulement de la démarche de situation explicite par la chercheure, 

mais aussi de l'objectivation de ses intérêts en ce qui a ttait surtout à ses visées 



d'accumulation de capital symbolique et en fonction des stratégies qu'elle se donne pour y 

arriver. Il affirme, lui aussi, que les représentations scientifiques peuvent contribuer à 

créer ce qu'elles désignent (1980c : 65), par exemple en créant des catégories qui suscitent 

un discours du sujet correspondant à l'objet constitué par le chercheur (Meintel 1992 : 

87). D'après Bourdieu, il faut donc tenir compte dans la notion du réel (dans la 

construction de l'objet) de la lutte des représentations, c'est-à-dire des luttes pour la 

définition de la réalité (1 980c : 65). Plus largement, on ne peut espérer dépasser les 

limites de la vision de l'espace de jeu qu'a la chercheure, inévitablement positionnée, que 

par la construction du jeu dans toutes ses dimensions. Et même là, ce dépassement n'est 

que provisoire (1980c : 72). C'est le point de vue qu'exprime aussi Sandra Harding 

lorsqu'elle écrit : 

Une science maximalement objective. qu'elle soit naturelle ou sociale, sera celle 
qui inclut un examen conscient et critique de la relation entre l'expérience sociale 
de ses créateurs et les types de structures cognitives privilégiées par sa démarche 
(citée par Stengers 1 993Il995 : 29). 

1.2.2 L'objet construit 

Le caractère construit de l'objet social doit être explicitement reconnu par le chercheur 

qui doit procéder à une déconstruction/reconstniction de l'objet lui-même. Partant du 

constat que a la réalité socide est de part en part histoire * (Bourdieu 1987 : 5 9 ,  on 

reçoit, contrairement à l'approche a naïve qui caractérise le fonctionnalisme, les objets 

tels qu'ils se presentent dans la dalit6 sociale en quelque sorte comme des vestiges 

archéologiques abstraits qu'il s'agit de demonter strate après strate pour y découvrir la 

trace des rapports sociaux qui les ont constitu6s7? Comme le dit encore Bourdieu, a ... il 
faut reconstruire en chaque cas le pavail his toriw dont les divisions sociales et ka 

vision sociale de ces divisions sont le produit n (1 984 : 1 1). Il faut donc aborder la 

a réalite sociale B la fois en tant qu'objet, donc comme ayant certaines propriétés 

Cette ddmarche s'inspire d'une autre, plus globale, concernant halyse des structures : r Mai$ ce dont 
nous avons besoin, c'est d'me histoire s~rirclurale rarement pratiquée, qui ferait appuraiI;pe chaque &at 
success~de la smctwe examinée comme étant à la fois le prodttit des lutîes précédentes pour maintenir et 
tran.$ormet cette strircture et le principe des tr~ormations qui en découlent, à îravers les contradictions, 
les tensions et les rapports de force qui la conrtituent. . (Bourdieu et Wacquant 1992b : 68). 



a objectives *, et en tant qu'objet de perception : analyser et cette réalité et la perception 

qu'en ont les agents (Bourdieu 1987 : 154). Accepter l'objet tel qu'il est formulé par les 

agents sociaux, par contre, reviendrait à faire siennes les prémisses mêmes du discours 

des agents, plutôt que de les analyser7' . Cette lacune est courante en particulier chez les 

ethnologues, qui semblent parfois avoir tendance à confondre la vérité selon les sujets 

avec une approche qualitative de leur objet d'étude. Une approche qui viserait à combler 

cette lacune n'équivaudrait cependant pas à la traditionnelle méfiance des structuralistes 

envers la comaissance que possèdent les agents de leur pratique. Au contraire, il s'agit 

plutôt de situer cette connaissance des agents au sein d'un espace social plus vaste et 

traversé par des luttes, entre autres sur le sens des pratiquesn, donc situer cette 

connaissance dans le contexte des luttes pour la définition légitime de la réalité. 

1.2.3 L'intérêt de la chercheure 

S'interroger sur l'objet, c'est a s 'interroger sur le statut social et scientifque de ce même 

objet (Sayad 1991 : 20), envisager à la limite toutes les données comme des a produits 

pré-construits d'une étape antérieure de la science . (Bourdieu et Wacquant 1992b : 

236). La mise en garde de Meintel (1993 : 8) à l'effet que le point de départ de toute 

recherche devrait être que ni L'existence ni la forme de l'objet ne sont données d'avance, 

souligne aussi le lien intime entre le mode de construction de l'objet et l'intérêt de la 

chercheure, puisque l'existence même de l'objet est un intérêt majeur de la chercheure. De 

là, l'attention extrême qui doit être portée par celle-ci à sa démarche d'auto-analyse pour 

s'assurer de ne pas faire exister cet objet de par son seul intérêt de chercheure. Voilà 

justement, du point de vue de Bourdieu, Chamboredon et Passeron (1 96811 983 : 58), le 

" Cf. Bernier, 1983 : 11  1, sur l'aaalyse du discours nationaliste. 

" Alors que Bourdieu distingue deux types de connaissance (le sens pratique rn des agents et la 
connaissance théorique, qui peut aussi être d6vcloppée par des agents), Giddens (1979) dbveloppe une 
classification II trois volets : la connaissance pratique, le savoir tacite, et le savoir thdorique. Les deux 
auteurs insistent sur l'importance, pour compmdrt un objet, du s a s  pratique des agents. 



rôle de l'hypothèse : un corpus d'hypothèses fondées sur une théorie du social permet de 

déjouer l'écueil des préconstructiom. 

La lutte des classements, qui a pour objet le découpage de l'espace social (ou la a vision 

des divisions * selon Bourdieu 1987 : 163), est un concept qui déborde largement la 

question de la construction de l'objet, mais qui a une pertinence toute particulière à ce 

propos, car il fait référence au contexte de génération des savoirs et à la logique des luttes 

de pouvoir qui y sont inhérents. Les praticiens des sciences sociales sont des agents a 

l'intérieur du champ académique, a socialement mandatés pour dire la vérité sur le monde 

social w (ibid. : 114), ou l'enjeu est la légitimité à dire sa vérité comme a la P vérité. Ces 

praticiens de l'analyse sont en même temps les analystes de la pratique des autres. Cette 

activité d'analyse fait partie de la stratkgie de chacun à augmenter la légitimité de sa 

parole au sein du champ académique, et vise donc à augmenter son pouvoir de dire la 

vtrité, composante fondamentale de l'intérêt du chercheur. Le travail d'analyse sociale 

étant en grande partie un travail de creation de classifications qui constituent la vérité 

(Fabian 1993 : 52), les classifications divergentes sont alors mises en jeu dans une a lutte 

de classements . pour déterminer quelle vision du social primera. Ce double jeu du 

chercheur (en tant qu'analyste réputé objectif en même temps que joueur en compétition 

pour le capital en jeu dans son champ) crée donc un tenain potentiellement susceptible de 

manipulations, même inconscientes, de sa part. Ce phénomène exige donc la mise à nu de 

l'ensemble des intérêts de la chercheure, dont ceux qui ont à voir avec sa stratégie au sein 

du champ académique - ce qui peut aller jusqu'ii l'intérêt pour I'existence même de tel ou 

tel objet social. 

1.2.4 Les concepts 

La dharche de construction/d~coll~t~~ction de l'objet, bien qu'elle reprhente un moment 

précis de l'analyse, peut être saisie seulement en lien avec la conception plus large de 

l'espace social que proposent les auteurs : en ce qui concerne ma démarche dans le cadre 

de cette thèse, elle s'inspire des concepts 6labods par Pierre Bourdieu De la construction 

de l'objet d'etude à l'objectivation de la distance objectivante qui separe l'analyste de son 



objet d'étude, Bourdieu rejette la tendance qu'il décèle chez la majorité de ses collègues et 

qui consiste à ne pas interroger le processus historique de constitution des données, des 

objets et des agents. 

Pour ne pas être l'objet des problèmes que l'on prend pour objet. il faut faire 
l'histoire sociale de l'émergence de ces problèmes, de leur constitution 
progressive, c'est-à-dire du havail collectif- souvent accompli dans la 
concurrence et la lutte - qui a été nécessaire pour faire connaitre et reconnaitre 
ces problèmes comme problèmes légitimes, avouables, publiables, publics, 
officiels ... (Bourdieu et Wacquant 1992b : 2 10) 

L'analyste doit naviguer entre le double écueil de sa propre subjectivité non objectivée et 

celle des sujets de son analyse, pour autant qu'il n'arrive pas à l'objectiver. Sur le premier 

aspect, Bourdieu ne cesse de mettre en garde contre les présupposés de l'analyste qui 

s'érige en observateur se voulant a neutre. ou a engagé . : a L'inanalysé de toute analyse 

savante (subjectiviste autant qu'objectiviste) est le rapport subjectif du savant au monde 

social et le rapport (social) objectifque suppose ce rapport subjectifr ( 1  980a : 49). 11 y 

oppose l'objectivation de l'obj ectivation : 

The most critical sociology is that which presupposes und implies the most 
radical self-criticism. and the objectiva tion of him or her who objectivizes is both 
a pre-condition for, and a product oj: a full O bjectivation : the sociologist hm a 
chance to succeed in his work of objectivation only if; observer observed, he 
submits to objectivation, not only everything he is. his own social conditions of 
production and thereby the limits of his mind m. but also his very work of 
objectivation, the hidden interests that ore invested in it and the profits that it 
promises. (Bourdieu et Wacquant 1992a : 68) 

A cette distance objectivante par rapport ii soi-même, l'analyste doit ajouter une 

nécessaire objectivation des perceptions que lui fournissent ses informateurs : 

... la coïncidence entre les structures objectives et les structures incorporées, qui 
crée l'illusion de la compréhension immédiate, est un cas particulier dans 
l'univers des relations possibles au monde. celui de l'expérience indigène. 
(Bourdieu et Wacquant lW2b : 52-53). 

... il f a t  donc réintroduire dans le modèle scientgque le fait que la 
représentation objective de la pratique a dû être construite contre l'expérience 
première de la pratique, ou, si l'on préfere, que la a vérité objective de cette 
erzpérience est inaccessible à l'expérience elle-même. (ibid : 221). 



En conséquence, l'objectivation doit poser des bases pour des théories nécessaires à la 

construction interprétative. Cela exige, en premier lieu, une double théorie du rapport 

théorique à la pratique (i.e. : la posture savante) et du rapport non théorique à la pratique 

(i.e. : le rapport du sujet) (Bourdieu 1987 : 3 1).  galem ment, pour contrer l'effet de 

réification de ces construits sociologiques, Bourdieu propose que tout travail de 

codification, puisqu'il représente un changement de statut ontologique de l'objet. doit 

a s'uccompagner d'une théorie de Z'eflet de codifcation, sous peine de substituer la chose 

de la logique (le codej à la logique de la chose ... . (ibid. : 98). 

L'objectivation de la démarche analytique n'a pas uniquement pour but d'atténuer 

l'arbitraire du rapport chercheure-sujet, mais aussi de resituer cette démarche elle-même 

dans le contexte de la construction sociale du savoir et, par là, de la réalité sociale. Cette 

réflexivité chez Bourdieu implique the inclusion of a theos, of intellectuuZ practice us 

an integral component and necessary condition of a critical theory of society . (Bourdieu 

et Wacquant 1992a : 36). 

L'approche que propose Bourdieu de l'espace social met l'accent sur les rapports 

symboliques et les luttes (bien concrètes) qui ont pour enjeu ultime la Iégitimité 

consacrée de dire le monde ou d'imposer sa vision des catégories significatives qui font le 

monde social. Ce n'est pas pour autant nier la base matérielle des classes sociales ni les 

rapports d'exploitation et dominationn, cependant cela représente un refus d'une approche 

&roite de lkonomique. Les rapports symboliques sont conçus comme rapports ayant une 

base et des retombées matérielles, donc comme relevant de l'économique au sens large. 

a a La lutte, qui est au princip mime der distributions, est iméparablernent une lutte pour l'oppropriution 
des biens rares et une lutte pow l'imposition de la manière ldgitime de percevoir le rapport de forces 
rnan@st& pat les disrributions, représentation qui petit, par son ecacité propre, contribuer a fa 
perpétuation ou à fa subversion de ce rapport de forces. Les classific~tiiom, et la notion même & classe 
sociale, ne seraient prrr un enjeu de lutte (des classes) aussi décisifsi elles ne contribuaient à l'existence 
des classes sociales en ajoutant ri lt@c0citd des mécanismes abject* qui &minent les distributions et 
en assurent la r eprh t ion  le renjorcement que leur apporte l'accord ries esprits qu'elles structurent. 
L'objet (le la science sociale art une rédité qui englobe toutes les luttes* indiviàùelles et collectives, visant 
à cornmer ou d transformer la rdafitk, et en particulier celles qui ont pour enjeu l'imposition de la 
définition Idgitiinio & h rdalité et dont 18t@cacitéproprement symbolique peut contribuer ci la 
consmation ou à Ir subversion & l'orrlle établi, c'estdire de la réalité * (Bourdieu 198Oa : 244). 



La division tripartite du concept de a capital r chez Bourdieu (capital économique - très 

proche de la définition marxiste74, capital social et capital culturel - le tout chapeauté par 

le capital symbolique) illustre sa tentative de rendre compte des déterminations multiples 

des rapports sociaux : les enjeux dont les résultats déterminent le degré de réussite dans 

l'imposition de la préséance de telle ou telle sorte de capital sont néanmoins d'ordre 

symbolique ."* 76 

74 = . . . ~~~c~rnula ted  labor (in ifs materialized form or its "incorporated ", embodied form) which, when 
appropriuted on a private, i.e., exclusive, basis by agem or groups of agents, enables thern to appropriate 
social energy in the form of reifed or living labor rn (Bourdieu et Wacquant lW2a : 1 1 8). 

'' Certains auteurs expriment un malaise concernant une utilisation qu'ils jugent mitaphonque du concept 
de a capital chez Bourdieu pour recouvrir des processus qui ne relkvent pas nécessairement - du moins, 
Bourdieu ne l'a pas dCmontrC - d'une meme dynamique. En effet, comme Fa signale Sfez (1988 : 38,4 1) - 
lui-meme plutdt favorable B son utilisation. la metaphore a se substitue aux concepts, en revèle certains 
traits et en cache d'au tres... les mdtaphorer en elles-mêmes ne sont rien sans les enjeux politiques et 
métaplysiques qu'elles défendent. a Il s'agit donc de ddcouvrir donc chez Bourdieu ce que cache son 
utilisation metaphonque du concept de capital et en particulier de la notion de a capital symbolique m, car 
c'est celle dont les contours restent les plus vagues. (Les notions de capital social et de capital culturel sont 
précisées dans Bourdieu l98Oc et 1979, respectivement.) Bourdieu (1 985b : 19-20) est lui-mhe conscient 
des écueils de l'emprunt metaphonque mais se defend en affirmant que dans sa demarche pour dlsborer une 
theorie gdndrale de I'dconomie des champs, la mdtaphore n'en pas constitutive de i'objet mais, au contraire, 
c'est la construction de l'objet qui Cvoque la mdtaphore. a The general theory of Bel& ... owes nothing, 
despite uppearances, to the more or less reconsidered tramfer of the economical mode of thinking, men i/ 
in reinterpretingj'bm a relationai perspective Weber3 analysis.. . l found myse f directlyfocing general 
properties valid for di#ierenttfielelàs, which hud been brought to light by economic theory but whose m e  
theoretical foundation was not conpned by if. Ruther thon viewing the transfir as ~ o n s i b l e  for object 
consnuction - such ru in ctzses where one borrowsjiom a preferably preriigious universe, ethnology, 
linguistics or economics, a decontextualized notion, a mere metaphor wharefirnction is purely emblematic 
- it is the object consauciion which calk forth the tramfer a d  estublkhes &...And, as I hope to be able to 
demonstrate one dczy, everything leadr to the cusumption that, fmfrom being the founding rnodel, 
economic theory must probab f y  be seen as a partictilm instance of the field theo p.. which, m it promotes 
the understanding of the potential fecundity and the Iimits of validity of tramfers such as the one workeà 
out by Weber, obliges one to rethink the presvpparitions on which economic theory is b@ and to do so 
precisefy in the light ofthe attainments brought out by the analysis of the fieltir of cultural production. rn 

" Calhoun, pour sa pan, soutient que le concept de capital chez Bourdieu est très proche de celui de 
Marx : il s'agit, en effet, chez I'un comme chez Pautre, d'une a Iabor theory of capital m. Dans le maniement 
de ce concept chez Bourdieu, a ... we can analpe the various f o m  of capital through the dflerent means 
by which they are accumulated and transmitted to succeeding generations w (CaIhoun 1995 : 1 3 8). 
Bourdieu s'éloignerait de Marx, cependant, en ce qu'il conçoit le capital en tant que ressource produisant du 
pouvoir. C8est dans cet Cloignement, toujours selon Calhoun, que Bourdieu apporte une contribution 
importante : 8 Bourdieu's key original insights me that rhere are immaterial f o m  of capital - culttnal, 
synbolic d s o c i a f  - as weil ar a materiai or economic one, and ! k t  with varying I d  of d~BmIty it b 
possible to convert one of these f o m  into the other (ibid : 140). 



Le concept le plus connu de Bourdieu, celui qui a profondément marqué la pensée sociale 

au niveau internationaln et qui sert d'icône de la théorie de la pratique, est I 'habi t~s~~.  

Les définitions qu'en donne l'auteur même sont nombreuses, illustration de son insistance 

que les concepts restent ouverts. Lthabitus est le sens pratique (1 98Oa : 1 1 1) produit par la 

subjectivité socialisée (Bourdieu et Wacquant 1992a : l26), l'histoire incorporée faite 

présence agissante de tout le passé dont il est le produit (Bourdieu 1980a : 94). La notion 

d'habitu permet de saisir la relation de a complicité ontologique entre le sujet et le 

monde, leur relation de a possession mutuelle (Bourdieu et Wacquant 1992a : 20). 

L'habitus est un système de durables et transmissibles r qui fonctionnent 

en tant que principes générateurs et organisateurs de patiques et de 
représentations qui peuvent être objectivement adaptées à leur but sans supposer 
la visée consciente de jns  et de la maîtrise expresse des opérations nécessaires 
pour les atteindre, objectivement a réglées. et a régulières . sans être en rien le 
produit de l'obéissance à des règles, et, étant tout cela, collectivement orchestrées 
sans êîre le produit de l'action organisatrice d'un chejdtorchestre (1980a : 88). 

L'habitus agit donc à la fois comme schème de perception et de classement, et principe 

organisateur de l'action (1987 : 24). Il genère ainsi des a stratégies * incorporées et 

implicites chez les agents, et il engendre des conduites raisonnables selon le contexte 

(champ et position) des agents (Bourdieu 1980a : 93). 

L'habitus constitue une sorte de micro-culture, avec ceci de différent que la notion 

d'habitus part de la position de l'acteur, alors que a culture * pr6sume une collectivité d'un 

certain point de vue homogène; de plus, habitus est construit a partir de la préoccupation 

de comprendre la génération des stratégies des agents, tandis que a culture aborde 

Une réfCrence h Bourdieu est devenue un rituel obligatoire pour qui se penche sur la thCorie sociale 
depuis le milieu des années 80, particuliérement aux États-unis (cf. Ortner 1984, Powell et DiMaggio 
1991 : 25). 

'' A i'origine, le terme vient de Max Weber : a Weber spoke of the "awsen habitus" to d w b e  the 
physiwl cornportment traüed as a signal ofethnicity * (Calhoun 1995 : 159). 



l'ensemble des actions et des productions d'une c~llectivite'~. Le problème principal par 

rapport au concept d'habitus est peut-être la tendance chez certains auteurs à ne prendre 

que cette notion parmi la panoplie d'outils théoriques chez Bourdieu : l'habitus ainsi 

divorcé du champ et de la stratégie se prête à une lecture fonctionnaliste, telle celle de 

Bentley (1 987, 1991) et de Mitchell (1 994 : 24), qui ne met en valeur que son aspect 

adaptation, laissant de coté son interaction nécessaire avec les rapports de force, de 

pouvoir et de domination. 

Le champ est chez Bourdieu le concept autour duquel tous les autres s'articulent. Les 

champs sont des univers relativement autonomes de relations spécifiques (Bourdieu 

des espaces de jeu historiquement constitués avec leurs institutions spécifiques et 
leurs Iois de fonctionnement propres. L'existence d'un champ spécialisé et 
relativement autonome est corrélative à 1 'existence d'enjeux et d'intérêts 
spécifiques : au navers des investissements inséparablement économiques et 
psychologiques qu'ils suscitent chez les agents dotés d'un certain habitus, le 
champ et ses enjeux (eux-mêmes produits comme tels par les rapports de force qui 
sont constitutifs du champ) produisent des investissements (de temps, d'argent, de 
travail, etc.) (Bourdieu 1987 : 124). 

II s'agit d'une configuration de relations objectives entre des positions, elles aussi 

objectivement définies par les déterminations qu'elles imposent à leurs occupants. Cette 

dttennination relève B la fois de la place (presente et potentielle) occupde dans la 

structure de distribution des espèces de capital, ainsi que de la position relative aux autres 

positions au sein du champ (Bourdieu et Wacquant 1 992a : 97). C'est le rapport de forces 

entre les joueurs admis au champ, qui peuvent être des agents individuels ou collectifs, 

qui determine la structure du champ (et même éventuellement les régles du jeu, le t au  

d'échange des diverses espèces de capital, etc.) (ibid. : 99-100). Cette confkontation 

continue entre les joueurs, chacun essayant d'imposer les conditions les plus favorables ii 

la reproduction de son capital, donne Lieu & la fois ii une instabilité inMrente, un 

processus de changement perpétuel (ibid. : 103), et l'imposition provisoire de certaines 

" Tout ceci présume Cvidemment que i'on fasse abmanion du fait que, de toute façon, les anthropologues 
ne s'entendent pas sur une définition de la culture. ,. 



visions particulières qui assument un caractère officiel e& de ce fait, deviennent des w sens 

communs, des lieux communs r (Bourdieu 1987 : 32). 

L'espace sociai est composé d'un nombre illimité de champs ouverts et relativement 

autonomes, qui sont reliés en particulier par la participation dans le champ du pouvoir des 

agents et groupes d'agents qui dominent chaque champ particulier. Pour Bourdieu, 

champ et habitus sont les deux piliers de son approche, et ils sont en constante relation 

dynamique l'un avec l'autre. Le premier relève d'une philosophie relationnelle de la 

science, c'est-à-dire, une philosophie qui s'attache aux relations objectives qu'il faut 

construire par le travail scientifique, plutôt qu'à des réalités m. Le deuxième renvoie à 

une philosophie dispositio~elle de l'action, centrée sur les potentialités structurelles des 

agents et des situations (Bourdieu 1994 : 9). C'est cette jonction - et seulement elle - 
inséparable des dispositions et des relations qui permet de construire l'objet dans sa 

complexité sociale. 

Le capital est le principe actif qui structure les régularités du monde social (Bourdieu 

1986 : 241). 11 fonctionne uniquement en relation a un champ. Ce capital : 

... confire un pouvoir sur le champ, sur les instruments matérialisés ou incorporés 
de production ou de reproduction dont la distribution constitue la structure même 
du champ et sur les régularités et les règles qui définissent le fonctionnement 
ordinaire du champ, et, por là, sur les profts qui s y  engendrent. (Bourdieu et 
Wacquant 1992b : 77). 

De plus, la structure et la distribution du capital à un moment précis sont des contraintes 

concernant le fonctionnement du capital et les stratégies des agents (Bourdieu 1986 : 

242). 

Les agents se positio~ent dans l'espace sociai selon le volume de capital qu'ils possédent 

et selon la structure de ce capital (c'est-Bdire, le poids relatif des difftkentes espèces de 

capital dans ce champ particulier) (Bourdieu 1987 : 152). Dans le schdma d'analyse de 

Bourdieu, il y a quatre formes de capital - ou quatre a états * du capital, cette dernière 

ddsigmtion soulignant le fait que chaque forme de capital est potentiellement transitoire 



ou sujette à modification. De ces quatre formes du capital - économique, culturel, social 

et symbolique - la demière est une espèce de a boni rn qui ne peut être accumulé qu'en 

jonction avec l'une des trois autres formes. C'est un a bénéfice extraordinaire * (pour 

maintenir l'analogie économique) générée par une stratégie astucieuse d'investissement de 

l'une ou l'autre des formes du capital. Le capital symbolique est un capital compris et 

interprété à travers des catégories de perception qui reconnuissent sa logique spécifique 

(Bourdieu et Wacquant 1992a : 1 19). 

Comme je l'ai noté plus haut, suivant Calhoun, l'apport fondamental de Bourdieu par 

rapport a la notion de a capital rn chez M m ,  est celui d'avoir identifié les fonctions extra- 

économiques du capital, et leurs logiques propres d'accumulation. 11 est cependant 

justifié, a mon sens, de maintenir l'appellation de a capital car Bourdieu souscrit 

toujours a la a labour theory of value * qui distingue la formulation marxiste des autres 

théories du capital. Par ailleurs, la distinction entre les diverses formes du capital chez 

Bourdieu n'exclut pas des rapports étroits entre ces formes (par exemple, l'incorporation 

du capital culturel dans les instruments de produ~tion~~.) Toutes les formes du capital 

chez Bourdieu ont à leur origine une forme de travail, immédiat ou accumulé, quoiqu'ici 

la conception du a travail *, il faut l'avouer, est beaucoup plus large que chez M m .  Ce 

travail n'a pas lieu exclusivement dans le cadre d'une relation d'exploitation directe (sauf, 

je présume, dans le cas du capital économique), mais plutôt, et plus généralement, dans le 

cadre de relations de dominations1. 

'O a Tout semble indiquer gus mesun que s'accroît le capital culturel qui est incorporé dans les 
instmmenrs & prodiction (et du même coup le temps d'incorporation nécessaire pour acquérir les moyem 
de se I'upproprier, c'est-àdire pour obbir à son intention objective, sa destination, sa fonction), la force 
collective des détenteurs du capital cultwef tendrait à s'crccroîîre si les déienteurs de l'espéce dominante & 
capital n'&aient en mesure de mettre en concwrence les détentews & capital culturel (d'ailleurs inclinés à 
la concurrence par les conditions mêmes & leur sélection et l e u  formation ...) . (Bourdieu 1979 : 5). 

*' II serait peut-être possible de théoriser i'accumuiation des autres formes de capital comme relevant d'une 
relation d'exploitaîioo, mais un tel exercice quoique tentant - dCpassc mon propos. 



On a vu plus haut comment Bourdieu définit le capital économique d'une façon assez 

proche de celle de Marx (cf. note 73). Le capital culturel, lui, est une combinaison de 

propriétés accumulées et héritées (principalement par le biais de l'éducation, tant familiale 

que formelle). Ses conditions d'accumulation sont lourdement déguisées, et il montre une 

prédisposition à fonctionner en tant que capital symbolique, c'est-à-dire a ... to be 

unrecognized es capital and recognized as legitimate cornpetence ... . (Bourdieu 1986 : 

245). Le capital culturel existe sous trois formes : a l'état incorporé" , a l'état objectivé83 

ou à l'état institutionnalisé (sous forme de reconnaissance institutionnelle : des diplômes, 

par exemple). 

Le capital social est accumulé par le biais de réseaux de solidarité sociale (de la parenté, 

des * relations m, etc.). Il y a un effort constant vers la transformation des liens à l'état 

a cru en liens nécessaires et effectifs, a ... implying durable obligations subjectively 

felt ... or institutionally guaranteed * et sans cesse reproduits par des mécanismes et 

rituels à'échange. 

Exchange tramforms the things exchanged into signs of recognition and , through 
the mutual recognition of group membership which it implies, re-produces the 
group. By the same token, it reaflrms the lh i t s  of the group, i. e. : the limits 
beyond which the constitutive exchange - trade, commemality, or marriage - 
cannot tuke place. (Bourdieu 1986 : 249 et 250) 

La reproduction du capital social requiert un investissement spécifique (qui peut être sous 

forme d'une autre espece de capital) et une disposition acquise (habitus) qui porte à le 

maintenir. 

Enfin, le capital symbolique, 

Qui coate du temps qui doit ttre investi peno~ellement : a C'estpar l'intermédiaire & temps 
nécessaire à l'acquisition que s'éiablit le lien entre le capital économique et le capital culturel. r (Bourdieu 
1979 : 4). 

a a ... les biens cultureh peuvent faire l'objet d'une appropriation matdrielle, gui suppose le capital 
économique, et d'une appropriation symbolique, qui suppose le capital culturel. (Eîourdieu 1979 : 5). 



... that is to say, capital - in whatever fonn - insofor as it is represented, ie., 
rrpprehended symbolically. in a relationship of hnowledge or, more precisely. of 
misrecognition und recognition, presupposes the intervention of the habitus, as a 
socially conîrituted cognitive capacity. (Bourdieu 1 986 : 25 5 )  

L'intérêt est la combinaison particulière de facteurs objectifs et subjectifs qui motive un 

agent à participer dans un champ et qui constitue en même temps sa capacité d'y jouer : 

l'intérêt est ce qui fait qu'un agent s'investit dans un jeu (champ) et dans son enjeu 

(Bourdieu et Wacquant 1992a : 26). L'intérêt aussi est un concept relationnel en ce qu'il 

naît de la co0ïncidence entre un champ particulier et un habitus donné : a a sysrem of 

dispositions adjusted to the game it proposes * (ibid : 1 18). Chaque champ à la fois 

présuppose et génère une forme spécifique d'intérêt (ibid. : 1 17). 

L'interaction de ces divers éléments suscite chez l'agent individuel ou collectif la 

production de stratdgies d'action et de positionnement, non pas de manière consciente et 

calculée mais de manière néanmoins cohérente. Par l'introduction du concept d'habitus, 

Bourdieu met en lumière le lien entre les structures objectives et les pratiques des agents, 

ce qui permet de comprendre les a patterns sociaux ainsi que la signification objective 

des stratégies (ibid. : 25). Ces dernières visent à protéger ou à améliorer la position des 

agents et à imposer le principe de hiérarchisation le plus favorable à leur structure 

spécifique de capital, basé sur la position spécifique de l'agent (emplacement dans le 

champ et perception du champ) (ibid : 101). Les agents visant une hégémonie (quoique 

Bourdieu dvite d'utiliser ce terme) sur l'ensemble des champs d'une société donnée, par 

exemple par le biais du pouvoir politique, s'affrontent par le biais de stratégies a visant à 

l'universalisation symbolique des intérêts privés ou à l'appropriation symbolique des 

intérêts oficiels . (Bourdieu 1980a : 187). Ces a stratégies d'oflcialisation ... onrpour 

objectif de transmuer les intérêts "égoïstes", privés, particuliers ... en intéri& 

ressk collectifs, publiquement avouables, légitimes . (ibid : 1 86). a Every 

reproduction strategy is ut the same time a legitimation strategy aimed at conrecrating 

both an exclusive appropriation and its reproduction . (Bourdieu 1 986 : 2%). 



L'ensemble de ces outils, mis en oeuvre simultanément, permet de saisir l'état du jeu à un 

moment précis : encore faut41 pouvoir le voir à travers le temps, sans quoi il est 

impossible de comprendre le sens du jeu." Le temps est important sous plusieurs 

aspects : le temps historique, le temps des acteurs, et l'escamotage du temps par l'acte 

d'analyse. Le temps historique est envisagé sous l'angle de la sédimentation des rapports 

sociaux, le présent n'étant que le moment actuel de toutes les luttes qui l'ont précédé : le 

sujet lui-même n'est autre chose que a la trace individuelle de toute une histoire 

collecrive . (Bourdieu 1987 : 129). Le temps des acteurs (et surtout, son tempo) doit être 

explicitement réintroduit dans l'analyse (il disparaît par l'effet même de l'analyse), car 

a abolir l'intervalle, c'est abolir aussi la stratégie . (Bourdieu 1980a : 180)''. Le temps 

conditionne les stratégies et en fait partie : c'est la logique de la pratique, en ce sens que 

l'aspect différé de la pratique est essentiel à son déroulement et à sa signification. La 

logique de la pratique est justement qu'elle ne peut être vécue comme un moment unifié. 

Enfin, Panalyse produit un effet de théorisation dans sa synchronisation post hoc du 

successif, effet qui doit être explicitement reconnu si l'on veut éviter de confondre le 

modèle théorique avec le principe de la pratique (ibid : 136- 144). 

" Le travail de Guillemin fournit un exemple qui illustre le processus d'analyse propos6 ici : a ... l'étude de 
la shuctutation d'un espace aclntinistratif(d&pcntemen~ ou géographique (puys) en espace social 
relativement homogène nécessite plusieurs voies d'rrpproche. S m  négliger Itexamen des données 
infjastructurelles (économie, territoire), encore faut-il analyser les stratégies respectives des d@rents 
acteurs (individus, groupes sociaux, institutions) qui ont participé, de façon plus ou moins conjlictuelle, ù 
la conrtitulion de cet espace, et surtout p r e d e  en compte les fonctions assumées par l'idéologie à 
l'occasion du processus dtident@cation locale. .. l'anuiyse sociologique d'objets tek que le d&xartement ou 
le "pays" n'est convenable qu'à l8int&tieur d'une problématique histori' Semblable en cela à la nation, 
le "pays" pas plu que le âëpartement, ntest une structure signifiante en soi, un objet sécable, mais le 
produit acîuel & la combinaison et & la cristallisation historique & divers facteurs qui lui con@rent un 
sens et, de ce fait, ce que I'observaîion sociologique saisit appartient à la forme donnée, immédiate, d'un 
fait àe longue M e ,  et à tout le moins strucnué &m la moyenne bée 1, ( 1  984 : 17). 

Cette notion de temps-tempo n'est pas sans Cvoquer l'approche gitane du c o m ~  dam k flamenco, qui 
joue un rdle clef dans leur stratégie identitaire (cf. infia : Chap. 3). 



1.2.5 Les apports d'autres couranta poststructuralistes en ethnologie 

Quoiqu'il n'en fasse pas un élément explicite de son discours, les travaux de Bourdieu 

sont en relation d'a inter-textualité n avec ceux du courant postmodemiste fis6. Ce courant 

a gagné beaucoup d'adeptes en ethnologie et en études ethniques et identitaires en 

Amérique du Nord, raison pour laquelle je m'attarderai quelque peu a l'analyse de ses 

propositions. Malgré les faiblesses de ses assises théoriques et méthodologiques, ce 

courant met au centre de la réflexion deux questions incontournables et peut-être 

insufEsamment élucidées par Bourdieu. Il s'agit de l'impossibilité de l'objectivité totale 

du chercheur et de l'identité a dimensions multiples et non pas unitaire. 

Du point de vue postmoderniste, l'ethnographie est un récit construit, voire une fiction. 

Ainsi, Clifford (in Clifford et Marcus 1986 : 2 et 6) souligne que l'ethnographie invente, 

plutôt qu'elle ne représente, d'autres cultures et que, par conséquent, la a bonne B 

ethnographie est de la a fiction vraie m. Il y a chez ces postmodernistes une certaine 

hésitation entre considérer le travail ethnographique comme fiction *, a récit B, 

a interprétation *, ou a traduction m. Les tenants du postmodemisme utilisent souvent de 

manière interchangeable ces termes, qui ont pourtant une portée très distincte. Par 

exemple, Marcus et Fischer (1986 : 3 1 et 36) écrivent que 

The act of translation involved in any act of cross-cultural interpretotion is thus a 
relative matter with an ethnographer as mediutor beiween distinct sets of 
categories and cultural conceptionr that interact in dzgerent ways at diflerent 
points of the ethnographie process. 

Le discours ethnologique est construit à partir de perceptions d'une variété d'acteurs, et 

ces positions différentes doivent être explicitement reconnues et inscrites dans le texte 

Dam une conference prononeCe z i  I'UniversitC de Montréal (Pour une hiftoriche absolue, le 29 mars, 
1996), il a fait état de ses divergences d'avec Derrida et Foucault. En particulier, il a taxé le 
déconstnictio~isme de forme perverse de relativisme qui conteste le a point de vue (c'est-à-dire, 
i'analyste positionné) et qui tente de ie dissoudre. Pour Bourdieu, cela reviendrait & un refiis de 
l'objectivation objectivante et, par le fiit meme, participe toujours de l'approche positiviste en sciences 
sociales. 



ethnographiquen. Ce décentrage du sujet s'applique aussi à l'ethnologue, qui doit se 

positionner explicitement, tant par rapport à son objet d'étude que dans ses propres 

identités multiples (Rosaldo 1989 : 69 et 194). Marcus (in Clifford et Marcus 1986 : 171 

et 191) est explicite concernant les conséquences que doit avoir cette approche en ce qui 

concerne le texte ethnographique : il pourrait être construit soit à partir de multiples lieux 

interdépendants liés par des conséquences non prévues, soit à partir d'un endroit choisi 

sciemment et de manière stratégique, en fonction de sa valeur exemplaire. La nature de la 

vérité scientifique, quant à elle, est une question réglée pour les postmodemistes : il n'y a 

tout simplement pas de vérité, qu'elle soit scientifique ou autre. 11 n'y a que des vérités, 

chaque personne a la sienne, on ne peut que les écouter, sans les juger. 

Il me semble important de signaler ici la grande confusion ou le laxisme théorique dont 

font montre les dirigeants de ce mouvement de a critique culturelle . américain, et qui 

ressort clairement dans les quelques citations ici présentées. Sans prétendre être 

exhaustive, signalons de quelle manière chacune de ces citations fondant leurs positions 

révèle un flou théorique. Cela n'invalide pas forcément leurs positions, mais indique 

qu'une autre démarche analytique et théorique, plus solide, mènerait a des conclusions 

substantiellement modifiees par rapport à celles qu'ils en tirent. Leur flottement entre les 

notions de fiction, récit, interprétation et traduction, par exemple, pour décrire l'acte 

d'ethnographie dCnote une certaine paresse à pousser la logique de la métaphore jusqufii 

ses ultimes consequences, et les empêche ainsi d'examiner si son utilisation est 

appropriée. Même si chacune de ces métaphores fait ressortir le fait que l'ethnographe est 

un agent actif au sein du cas qu'il présente et que, en tant que tel, il a invente * d'une 

certaine manière cette histoire, cela n'Maire pas vraiment le caracthre de ce rôle actif. 

Même si quiconque s'est essaye à la traduction linguistique comprendra qu'il y a une part 

d'invention et de biais dans le choix des termes employés pour rendre I'intention de 

" e Ethnography as o didogicaf enterprise in which 60th resemchers and nutives me active creators or... 
authors of culturaI representatiom rn (Clifford 1988 : 83-84) : a A pmt-modern ethnography is a 
cooperc~tive&wvotved text conskting offiagmenîs of discourse intended to evoke in the minds of both 
readers anà writer un entergent fontasy of a possible world of cornmonsense reuliiy.. (Tyler in Clifford et 
Mareus 1986 : 125). 



l'auteur du texte de départ, ce n'est pas la même chose que d'écrire un roman. Cela paraît 

évident, et pourtant . . . les leaders du mouvement de critique culturelle américain ne s'y 

arrêtent pas. Le faire serait s'obliger à se questionner sur la nature de l'agence de 

l'ethnographe qui, me semble-t-il, n'écrit pas une a fiction r (sauf dans la mesure où toute 

représentation est a fiction r, mais cela ne nous mène pas bien loin). Son intervention, son 

influence résident dans ce qu'il choisit de représenter et comment il choisit de le 

représenter. Prétendre, comme ils le font (cf. note 87), que l'ethnographe et ses sujets sont 

actifs de la même manière dans la formulation de la représentation ethnographique, c'est 

s'interdire de comprendre et d'analyser la nature déterminante du rôle et des choix de 

l'ethnographe dans ce processus. Cela nous mènerait, me semble-t-il, à la nécessité 

soulignée par Bourdieu, de l'objectivation objectivante. 

Les travaux d' Anthony Giddens constituent un troisième référant majeur du courant 

poststructuraliste en sciences sociales actuellement. L'approche de Giddens (1 973, 1979, 

1990, 199 1) est informée par plusieurs des mêmes préoccupations que celle de Bourdieu. 

Sa vision du rapport structure-action peut être résumée de la manière suivante : des agents 

individuels produisent et reproduisent activement les systèmes sociaux par la conjugaison 

de leur savoir sous trois formes (discursif, tacite, pratique), selon leurs besoins et intérêts 

et selon aussi leur interpr6tation des règles et leur mobilisation de ressources, tout cela a 

l'intérieur des limites du sujet positionne (selon sa connaissance, les normes et sanctions, 

i'idéologie, les rapports de pouvoir.. .), créant ainsi des pratiques sédimentées dans le 

temps et dans l'espace. 

Dans cette démarche qu'il qualifie lui-même de a non-finctionalist manifsto (1979 : 7), 

Giddens part à l'assaut des concepts réifiés de la sociologie. La a structure * y est attaquée 

en premier : il soutient qu'elle n'a pas &existence mathielle; elle est a 1 'instantiation r 

(c'est-Mire, la présence virtuelle) des règles et des ressources dans la reproduction 

dflexive de la pratiques8 ; elle est double en ce qu'elie est a both medium and outcome of 

a ... structure "6cists * ' in a cranifest foma on& when it is instmtiated in social practica. It othenvise 
p s i -  bemen i11stmes of social reprhction on& as "memory traces" wtained by know/edgeabfe 
socid agents. To say that structure is reproriirced in ~ h e  duafity of stmcture means that structure is 



the reproduction ofpractices ~(ibid. : 5). La structure est donc en quelque sorte une 

réalité virtuelle. (ibid : 63). Aussi, Giddens accorde une place importante, tout comme 

Bourdieu, aux retombées non prévues ( a  unintended consequences B) de l'action. Les 

règles sont conçues comme le médium de la production et reproduction des pratiques, 

mais non pas en tant que généralisation de la pratique réelle (ibid. : 67). Vient ensuite la 

critique de la notion de pouvoir, qu'il définit comme a the capabili~ of actors to secure 

outcomes where the realisati~n of those outcomes dependî upon the agency of others B. 

Ainsi, a the exercise of power is not a slpe ofacr; rather power is instantiared in action, 

as a reguiar and routine phenomenon . (ibid : 93,91). 

Cet aspect double de la stnrcture, que Giddens qualifie de récursivité ou de réflexivité, est 

l'un des éléments centraux de son travail sur la modernité (1990) : c'est la réflexivité de la 

connaissance qui définit la modernité en même temps qu'elle constitue le facteur principal 

de l'instabilité du monde moderne. D'aprhs lui, donc, les postmodernistes se sont 

trompés : nous nous trouvons en pleine a haute modernité B- la modernité radicale- et non 

pas en période postmodemea9. Cahoun le rejoint là-dessus, affirmant que le 

postmodernisme est un apseudohistorical clcairn to epochal transition * et a an infernal 

product of moderniy, not its true opponent * ( 1  995 : xvii et 98). Cet auteur rejoint aussi 

Bourdieu aussi dans sa critique de la tendance postmodemiste, qui participerait d'une 

logique inverse de celle du positivisme, sans questionner profondément les présupposds 

méthodologiques positivistes. Les deux approches fonctionnent en a ...p ositing an end to 

subjectiviîy or rendering it universally problematic rather than addressing the ways in 

which agency and subjectivity are comtmcted in specific historical and cultural 

situations * (Caihoun 1995 : 98). La véritable postmodemité, de l'avis de Giddens, serait 

une utopie dont les contours seraient basés sur une transformation des dimensions 

institutionneiles de la modernité, soit : un système postrareté, une participation 

p c o w  in each instance where o pemasive and enduring practice is reproduced * (1. Cohen 1987 : 
30 1). 

a The point U m t  that there ù no stable socid world to know, but that knowledge of that world 
contributes to ifs wtstable or mutable charucter. . (1990 : 45). 



démocratique à multiples niveaux, la démilitarisation et l'humanisation de la technologie 

(1990 : 164). 

1.2.6 Les outils analytiques 

La plupart des concepts théoriques de Giddens, comme ceux de Bourdieu, peuvent être 

traduits en outils méthodologiques. C'est donc la conception de l'agent en tant que sujet 

actif, à la fois conscient et inconscient, qui devient centrale au moment analytique : les 

agents sont activement impliqués, de par leur connaissance de la société, dans sa 

production et reproduction. Partant, ce serait une erreur méthodologique grave que de 

considérer leur savoir comme accessoire ou de présumer que les institutions fonctionnent 

sans l'investissement du savoir des agents (Giddens 1979 : 7 1). La définition de l'intérêt 

des agents chez Giddens se rapproche de celle de Bourdieu en ceci qu'il est à la fois 

subjectif et objectif (c'est-à-dire lié et aux désirs et a leur mode de réalisation) et que ce ne 

sont pas les groupes mais les acteurs qui a have interests & virtue ofiheir member&@ pf 
. * . communitzes. classes. etc.. (ibid. : 189). Giddens est cependant 

critique a l'égard des théoriciens de l'action, car ils ne porteraient pas suffisamment 

attention à la nature et à la reproduction des régularitds de la pratique, ni aux propriétés 

structurelles des collectivités (1. Cohen 1987 : 289-290). 

Giddens prend bien soin de souligner l'aspect non téldologique des systèmes sociaux, et 

c'est là le fondement même de son exercice de déréification : 

The only teleology involved Ni social systems is that comprised within the conduct 
of social actors. Such teleology d w q ~  operates within bounded conditions of the 
rationalisation of action. Al1 social reproduction o c w s  in the context of a mixes * 
of intended and unintended consequences of action; gvepfeotwe of whatever 
continuity a society h m  over tirne derivesfiom such *mixes m, against the 
bac kdiop of bounded conditions of rationalisation of conduct. In this conception, 
the notion of system presyRcloses that of social reproduction : reproduction is not 
a mysterious accomplishment thut social systems manage to curry out via the 
activities of their a members m... Not even the most deeply sedirnented institutional 
features of society come about because those societies need them to do so. They 
come about &,g~&& as a resull of concrete conditions thut have in every case 
to be direct& analysed; the same holdr for their persistence. (1 979 : 1 12 et 1 1 3) 



Cette insistance sur le rôle centrai de l'agent conscient (au moins partiellement) est 

accompagnée d'une préoccupation pour les déterminants subjectifs de l'action. Ici, 

Giddens se rapproche encore une fois des termes de Bourdieu : l'idéologie doit être traitée 

comme un aspect de la réalité et non pas comme une dimension qui, une fois analysée, 

permettra d'obtenir une véritable représentation de la réalité (ibid. : 179). De plus, a to 

analyse the ideological aspects of symbolic orders ... is to examine how structures of 

(ibid : 188). 

Les trois approches (celles de Bourdieu, de Giddens, et des postmodemistes américains) 

se ressemblent par leur préoccupation de la pratique des agents, et en particulier par la 

place accordée à la dimension subjective, voire a l'ordre symbolique. En réaction explicite 

contre les paradigmes positivistes dominants en sciences socialesg0, elles essaient, 

chacune à sa manikre, de mettre en lumière le principe d'une contre-vision. Demeurent 

cependant des lacunes significatives pour la construction de l'objet, même lorsqu'on prend 

le meilleur de chacune des trois approches. Ces lacunes concernent principalement les 

trois aspects suivants : la nature de la vérité scientifique, le pouvoir de l'analyste et le 

degré zéro du changement social. 

1.2.7 Les questions en suspens 

Chez Bourdieu et Giddens, la vérité scientifique demeure un problème insuffisamment 

éclairé, mais ni l'un ni l'autre de ces deux auteurs ne la problématise explicitement : les 

deux sont ambigus et ont tendance à osciller entre, d'une part, la prétention à une 

objectivite et un progrès scientifique possibles et, d'autre part, la reconnaissance de la 

a vérité . comme relationneile et conjoncturelle, produit des rapports de forces &as la 

" Bourdieu est en téaction explicite contre le structuralime de Ltvi-Strauss. d'une part, et la 
phtnoménologie de Sartre, de l'autre (1987 : 47); Giddens (1979) s'en prend au fonctionnalisme (tout le 
monde y passe, y compris les marxistes et stnicturalo-marxistes français tels Godelier et Althusser), et il est 
B peine plus tendre envers le structuralisme classique de Saussun et de Lhi-Strauss, quoiqu'il trouve du 
bon chez les déconstructionistes (qu'il considère néanmoins comme faisant partie de la tradition 
sûucnualiste) comme Demda et Kristeva 



société. Donc, je crois qu'il faut s'inspirer de l'ensemble de leur théorie pour lire les 

notions de vérité et d'objectivité chez ces deux a u t e d 1  : Boludieu soutient que 

l'épistémologie est conjoncturelle (Bourdieu et Wacquant 1992a : 174). Alors, vérité et 

objectivité le seraient logiquement aussi dans la mesure où ce sont des positionnements 

inséparablement sociaux et historiques. La vérité objective dans le schéma de 

Bourdieu serait donc celle qui se dégage d'une vision de l'ensemble des vérités partielles 

(i.e. : des agents), placée dans un cadre d'analyse qui met en évidence les rapports de 

confrontation et de complicité qui produisent cette constellation de vérités. Je continue à 

mettre en doute cependant son dhmation selon laquelle, dans certaines conditions (qui 

auraient à voir avec * the safeguurd of the institutional bases for rational thought B [ibid. : 

48]), la raison peut a échopper u 1 'histoire m. Cela peut être vrai seulement dans un 

processus analogue à celui du changement social lui-même : c'est-à-dire, par un concours 

inédit de confrontations et de circonstances qui exigent une réaction d'innovation ou de 

rupture aux visions et aux comportements antérieurs - un changement paradigrnatique, et 

encore.. . Certains types de travail scientifique sont peut-être davantage à l'affût de ce 

genre d'ouverture que la plupart des pratiques humaines, mais ils en sont néanmoins 

dépendantsg2 . 

Calhoun propose une approche alternative de ce dilemme, une approche qui, tout en 

reconnaissant la validite de la critique relativiste, cherche a fonder une objectivité 

historique - et en cela il permet un éclairage nouveau de la position défendue par 

Bourdieu et Giddens. S'inspirant de Taylor et de Gadamer, il affirme que l'on choisit une 

91 Il ne s'agit pas de justifier B tout prix les positions de ces auteurs, B Pinstar des anciens debats sur la 
a bonne n 1- de Mm, mais de dtgager un point de vue coherent avec ce qui me semble être une 
approche fmctueuse de l'espace social. 

" La remarque de Stengers illume un point de vue sur la vdritt scientifique B comme conmit  historique 
mais néanmoins a vraie B, et cela peut etre dclairant pour comprendre l'affirmation de Bourdieu. 
a L'histoire des sciences n'a pas potn acteurs des humains "au service de la vérité", si cette vdrité doit se 
&finir par rdes crit&res qui échappent u l'histoire, mais bien cdes humains "au service & l'histoire'', qui ont 
pour probléme de tram$ionner l'histoire, et th la îrmformw d'une manière telle que letus collègues mais 
crussi ceta qui, après eux, diront l'histoire, soient contraints de parler de leur invention comme d'une 
"découverte" que d'autres auraient pu faire. * (Stengers 199311995 : 50-5 1 .) 



théorie - parmi la gamme de théories possibles - en fonction du a gain épistémique B 

qu'elle représente par rapport aux autres théories, et non pas en fonction d'une vérité 

absolue (Calhoun 1995 : 87). Alors qu'il accepte le point de vue selon lequel la théorie est 

nécessairement située, positionnée, il rejette la proposition postmoderniste selon laquelle 

toutes les théories s'équivalent. 

... it is easy to show that theory presenting itselfas politically and otherwise 
neutral is sirongly birised, and that theory claiming objective chri@ and certainty 
can do so only by presupposing a foundution in the habitus of its practitioners 
and the tacit ossirmptions of their culture - * that which can be lefr unsaid B. The 
onswer to this, I am suggesting, lies in increasing the grounding of theories in the 
selj-rejexivity of theorists, in cultural sensitivity and historical specifcity, not in 
suggesting that because theoretical discourse cannot live up to its own ideals that 
we must forleif those ideals as regdative conshrcts. (Calhoun 1995 : 87-88) 

L'activité théorique serait ainsi intrinsèquement liée a la reconnaissance explicite de son 

caractère inachevé et même inachevable. Citant Gadamer, Calhoun se dit en faveur a of 

an account ofjudgement which enables us to move fiorn a worse to a better 

position ... without claiming essentiai truth * (ibid : 180). La solution se trouve dans un 

effort de théorisation qui reconnsûtra la multiplicité des points de vue, qui les intégrera 

sans les homogéneiser. 

... theory must be a pol'honic discourse, not a monological statement ... the 
achievements of theory will appear in the form of a discourse in which many 
voices shed light on a problem fiom différent vantuge points ... A good theory of 
the more a general sort must not pretend to closure, but open itselfinternally to 
the play of contending tendencies and possibilities. Even more, it must be 
recognized that individual theories derive their meaning largely fiom the field of 
theoretical discourse in which they are developed and presented; they are not 
seIf-sutcient. (ibid : 88) 

La question du pouvoir de l'analyste présente un certain nombre de problèmes chez 

Clifford et Marcus, ainsi que chez Bourdieu (elle n'est pas abordée par Giddens). Les 

premiers ont une tendance quelque peu naïve, potentiellement néfaste, t l  ne pas 

reconnaître que même dans le schario a multivoque * qu'ils proposent, celui déterminant 

quelles autres voix pourront s'exprimer, et sur quoi, et rédigeant sinon le texte global, du 

moins le cadre textuel, est celui-là même qu'ils considérent (à raison d'ailleurs) détenir 

une autorité non justifiée sur l'interpr6tation des autres vies et cultures, soit l'ethnologue. 



Bourdieu, par contre, reconnaît ce problème et essaie par le truchement de l'objectivation 

objectivante d'en tenir compte. La chercheure se rend présente et visible dans son 

positionnement non pas par le biais d'une exposition de spleen ou un billet d'humeur a la 

sauce postrnodeme, mais par un processus de retournement des outils d'analyse contre * 

elle-même. Elle doit soumettre à l'analyse son capital, sa stratégie, sa position dans le 

champ pour littéralement découvrir (rendre visible) son intérêt au jeu théorique et 

analytique au moment même où elle y participe. Seulement, cette démarche 

d'objectivation reste du seul ressort de l'analyste, ce qui est très naïf loaqu'on la place 

dans le cadre des enjeux de la lutte des classements @ariiculièrement en ce qui concerne 

les universitaires). Certes, les autres joueurs du champ académique pourront contester 

certains aspects de son travail, mais un bon nombre de ses intérêts peuvent demeurer 

invisibles même lorsque la chercheure est de très bonne volonté. On est en droit de croire 

que ce seront parfois ces intérêts mêmes, les inexposés, qui joueront un rôle prépondérant 

dans la vision que constnllra l'analyste. 

1.2.7.1 Le degré zero 

La présomption d'un a degré zéro . du changement social est un éltment qui traverse 

presque tous les écrits, et qui commence A peine à être abordé explicitement. Cette 

présomption apparaît, on dirait presque inconsciemment, chez Bourdieu93 et Giddens. 

Évidemment, les sociétés industrielles sont leur principal sujet d'analyse, et cette 

refkrence aux sociétés préindustrielles n'est qu'accessoire. Mais le problème me paraît 

valoir le detour, en particulier parce qu'il réapparaît sous une autre forme dans les écrits 

sur les rapports ethniques (le degrd zéro du contact interethnique, déjà évoqué plus haut, 

voire le a degré zéro de l'identitt ethnique m). 

93 MCme si parfois Bourdieu 6vque ce problème luimeme et, de surcroît, demontre le lien entre cette 
perversion thdorique et celle qui résulte de la projection du chercheur dans l'objet. Voir Bourdieu 1972 : 
258, ob il renvoie aux constats de Leach et Herskovits pour expliquer que l'apparence de conservatisme et 
d'absence de changement social dans des sociétés dites a primitives n sont davantage le produit de 
l'incapacité des ethnologues A traduire (voire ii reconnaître) l'ambiguité des relations structuraies que celui 
des pratiques réelles de ces sociétés. 



Ce que j'appeile la présomption du degré zéro du changement social consiste grosso 

modo en la tendance à aborder les sociétés préindustrielles - et surtout les sociétés sans 

État - comme des entités présumées statiquesw, homogènes, où le changement serait le 

produit involontaire du processus de reproduction lui-même ou, alors, d'un 

bouleversement des habitudes (et des habitus) à la suite de Pintervention d'un facteur 

a externe r (désastre naturel ou contact avec des sociétés a avancées r) (Giddens 1979 : 

220). Au contraire, loin d'être des sociétés unanimes, Barth (1992 : 30) nous rappelle que 

des ethnographies classiques, telle celle de Firth dans son étude de 1964 sur les Tikopia, 

démontrent a the variables of positioning, contests of interpretation, and diversifies of 

values, howledge and orientation in a community as small and imulated cis any in the 

world. . Augé prend une position encore plus éloignée de celle du degré zéro, en 

affirmant qu'une culture (n'importe laquelle) a est problématique et susceptible d'évoluer 

sans se perdre * car ce sont a lesfiontières de la déviance n qui se déplacent dans le 

processus de changement (1994 : 119). 11 faut reconnaître que Giddens aussi est tenté par 

ce point de vue car, même s'il écrit : a In pre-modern contexts, tradition hm a key role in 

articulating action and orttological frameworRPJ, ... the past inserts a wide band of 

authenticatedpractice »ira thejûture ... * (1991 : 48), dans un autre texte, il écrit au 

contraire : 

All social reproduction is grounded in the knowledge of application and 
reapplication of rules and resources by aciors in situated social contexts ... 
change. or its potentiali~ is thus inherent in al1 moments of social reproduction 
(1979 : 1 19). 

" Tradition ir the "purest" anù most innocent mode of social reprohrcctio a.. When tradition is not '*pire 
sociai reproduction", when it is no langer &pednr  on "wage andpremmption on& ", the wuy is cieured 
for the inmion of "inferpretrinon " * (Giddens 1979 : 200). Il est surprenant de trouver cette notion naWe 
de tradition chez Giddens, quoique ce texte remonte & une autre époque. D'autres, dont Hobsbawm et 
Ranger (1983), ont depuis illustré qu'une tradition n'est jamais a pure B ni a innocente *, mais au contraire, 
toujours créée, construite, et par conséquent, ne traduit jamais une reproduction a simple. de la sociéte. 

" Cependant, il ne reconnaît pas - du moins, pas explicitement - la contestation interne inhérente h la 
tradition. 



Il n'y a pas de raison - outre une décision a priori - de déclarer que cela en serait 

autrement dans des sociétés non occidentales ou prémodernes ou pré industrielle^^^. En fin 

de compte, ce présumé degré zéro ressemble curieusement à la disqualification positiviste 

qu'opère la pensée scientifique moderne à l'égard de la a non-science antérieure à elle- 

même : 

De ce point de vue, la a rupture *, qu'elle soit de l'ordre de Ia purifcation ou de la 
mutation, crée une asymétrie radicale qui ôte à ce contre quoi la science * s'est 
constituée, toute possibilité d'en contester Za légitimité ou la pertinence. (Stengers 
199311995 : 35) 

1.2.8 La construction de l'objet ethnique 

La construction d'un objet d'étude ayant à voir avec l'identité ethnique est 

particulièrement ddicate, compte tenu du fait que les agents sont très sensibles à cette 

question. La puissance de l'adhésion à cette forme d'identité, ainsi que le caractère radical 

de certaines constructions, ont éte amplement démontrés dans la rectudescence de conflits 

ethniques violents ces dernières années, et ce fait doit rendre toute tentative de théoriser 

cet objet, de le créer, extrêmement circonspecte, provisoire, nuancée. Les deux assises 

théoriques évoquées plus haut sont nécessaires pour permettre une démarche limpide. 11 

faut, d'une part, situer l'objet par rapport a une théorie de l'espace social et de l'action 

humaine. En même temps, et d'autre part, il faut une méthodologie d'analyse qui met sans 

cesse l'accent sur le décentrage du sujet. 

Ce deuxième Cldrnent comporte plusieurs aspects, notamment : l'objectivation de 

l'analyste, de ses intérêts et du champ au sein duquel elle-même participe; la construction 

de la vision du champ étudid et le positionnement des joueurs en son sein; I'inclusion de 

voix discordantes : des points de vues de joueun situés B des points divers du champ, 

réf6rence aux débats qui sont déclenchés par 11interpr6tation de ce jeu. En d'autres mots, la 

% Par ailleurs, on ne sait toujours pas üh bien ce que ce qu'est une a sociCté traditio~eîie qui vivrait 
cene stabilite supposée par la thêse du dégré zéro. On peut meme s'aventurer B proposer que les socidt4s 

traditionnelles * sont plut& le construit imaginaire des ahnologucs et, peut-être davantage, des 
ethnologues improvisés, que de l'histoire ou de Pexpériencc de ces sociét6s. 



chercheure produit une vision des vérités situées (cf. Handler 1985, Winkin 1984) - des 

vérités des agents qui s'affrontent dans une lutte de pouvoir - elle ne produit pas la vérité 

des vérités. 

Il est donc nécessaire d'aborder la construction de l'objet dans le temps social, et il est 

égaiement important d'examiner et de réaliser sa construction dans l'espace social. Je 

crois qu'ici on peut élargir l'observation de Bourdieu (1984 : 6) que la polysémie des mots 

du lexique politique a est la nace des usages antagonistes passés : on peut, sans abuser, 

considérer que la polysémie au sens large de la divergence des interprétations des 

éléments de la réalité sociale par les agents est la trace des luttes passées, et donc une clef 

pour fouiller les états antérieurs de la construction de l'objet. Ainsi, le temps devient 

inséparablement une dimension de l'espace social. 

Un aspect de cet espace-temps social mérite d'être particulièrement souligné en ce qui 

concerne l'identité ethnique : il s'agit de la question des frontières de Tidentité. Quoique 

l'on ne puisse pas traiter l'identité ethnique, ni les relations ethniques plus largement, en 

tant que champ au sens où l'entend Bourdieu, l'on pourra, je crois, s'inspirer de l'analyse 

des champs pour approcher la problématique ethnique. En particulier, les notions de jeu 

et de stratégie de positionnement au sein d'un terrain (qui est comme un tissu de relations) 

traversé d'enjeux, évoquent de maniére utile la dynamique des relations ethniques, tant au 

sein d'un groupe qu'entre divers groupes. La notion de capital - et par conséquent les 

luttes et les stratégies d'accumulation de ce capital - permet également de mettre en 

lumière certains aspects de la formation et la structuration du groupe et de son leadership, 

ainsi que de l'identité. Les formes de capital les plus pertinentes dans le jeu ethnique 

seront le capital social (réseau de parente, etc.) et le capital symbolique (connaissance et 

contrôle des rituels, capacité d'en tirer profit sous forme de prestige). Bourdieu mentiorne 

en passant que le capital symbolique est commun à tous les membres d'un groupe, et qu'il 

devient enjeu dans les relations avec les autres groupes. 

Une des dimensions du capital symbolique, dons les sociétés différenciées, c'est 
l'identitd ethnique, qui, avec le nom, la coloration de lapeau; est un percipi un 
Ptre-perçu, fonctionnant comme capital synibolique positif ou négaîg (Boutdieu 
1994 : 191) 



Alors qu'un a champ est beaucoup plus large et structurel * que le domaine des 

relations ethniques - dans le sens que le a champ. embrasse une a c h e  dune société, 

avec sa variété d'institutions et d'acteurs - ce dernier est composé aussi d'agents, de 

relations et d'institutions fixant, tout comme dans le cas d'un champ, des limites ou une 

frontière. J'envisage la fiontiere comme une série d'enjeux permanentsg7 de lutte au sein 

du groupe ethnique, ainsi qu'entre le groupe et a les autres m. À ce propos, Bourdieu 

écrit : 

Il n'est de frontière que magique, cm-à-dire imposée et soutenue barfois au 
péril de la vie) par la =vance collective ... C'est la même &acrisi~ originaire qui 
institue le groupe comme réalité b la fois constante (c'est-à-dire transcendante 
a w  individus), homogène et différente, par l'institution arbitraire et méconnue 
comme telle d'une fion tière juridique et qui institue les valeurs ultimes du groupe 
dans sa propre valeur et qui se définissent dans 1 'opposition aux autres groupes. 
(Bourdieu 1979 : 6) 

Tout comme au sein des champs de Bourdieu, il existe un débat continu, interne au 

groupe ethnique, sur l'emplacement et la nature de la fiontiere : qui fait partie des joueurs 

et quels sont les droits d'entrée au jeu. La résolution de ce débat est toujours provisoire et 

se produit par l'imposition de la vision des joueurs hegémoniques au sein du groupe. Les 

droits d'entrée (marqueurs et autres pratiques rituelles, en ce qui concerne 1' identité 

ethnique) fluctuent, se modifient, en fonction du rapport de forces dans le groupe et avec 

l'extérieur et, par conséquent, son interpretation des relations avec ceux qui n'en font pas 

partie. Bien que les diverses communautés ou socidtés établies dans une aire 

géographique donnée puissent présenter des caract&istiques culturelles formant un 

continuum, ce continuum est découpe - de manière qui sans doute varie d'un groupe à un 

autre - par l'intervention des agents collectifs eux-mêmes, et l'endroit du ddcoupage, plus 

ou moins précis selon les cas, constitue la fiontiere, fonction d'un type spdcifique de lutte 

de classement. 

" * Permanents dam le sens où il y a toujours des luttes, mais pas forcément les memes ni forcément 
autour des mêmes enjeux 
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Mon approche de l'étude de Pidentité ethnique s'orientera selon ces considérations 

concernant l'espace social et la théorie de l'action. L'identité sera abordée en tant que 

construit social problématique, produit rnultidimensionnel et fluide de la pratique d'agents 

possédant chacun plusieurs identitésg8. L'identité et la frontière (ou la démarcation 

simplement de la différence) seront abordées avant tout à partir de l'action des sujets de 

l'identité; car même si l'identité se construit en interaction, elle est principalement le 

produit de ses sujets. Elle est avant tout un constnit symbolique et ses manifestations et 

sa logique sont symboliques, même si parfois elles peuvent prendre des formes concrètes, 

de façon analogue au processus d'a imtantiation * de la structure chez Giddens. 

Bien que je croie que l'on ne peut traiter l'identité ethnique, ni même les relations 

ethniques, comme un champ dans le sens de Bourdieu, je m'appuierai sur certains de ses 

outils analytiques pour mon interprétation de l'action ethnique. Ces outils sont notamment 

l'habitus, la stratégie et l'intérêt. J'essaierai en particulier de mettre en évidence les 

divergences et les tensions qui traversent cette identité sous son apparence de construit 

univoque. 

9 k a r  l'on ne peut plus présumer une identité unique et univoque : mEme lorsqu'il s'agit pour un agent 
d'une identitt ethnique nette - ce qui est de moins en moins le cas - il doit negocier constamment avec un 
nombre important d'autres identités (de genre, de classe, d'âge..,) et appartenances. Dans les mots de 
Calhoun (1 995 : 204) : a The siruggIes occasioned by identiq politics need to be unahtood however, not 
as simpiy between those who cl& different i&ntiti', but within each mbject us the multiple and 
contending discowses of our w u  challenge any of our @or& to attain stable seIf-recognition or coherent 
mbjectivi@ 



Chapitre 2 : Tsiganes et identité ethnique 

Les Gitans d'Espagne, dont il sera question dans cette étude, font partie, du point de w e  

des chercheurs, d'un ensemble de groupes connus sous le nom de Tsiganes m. L'opinion 

populaire - tout comme les préjugés de certain-e-s chercheur-e-s, par ailleurs - prend pour 

acquis que les Gitans partagent les moeurs, coutumes et autres structures sociales des 

autres Tsiganes. Cela nonobstant, nos propres recherches en Andalousie, ainsi que les 

travaux de nombre de tsiganologues, révèlent qu'il y a une très grande variation d'un 

groupe à un autre. II est donc pertinent de survoler d'abord les études tsiganes en général, 

pour nous permettre de cerner certains éléments de l'histoire des Gitans et d'arriver a 

comprendre, sinon une hypothétique a culhue tsigane m, du moins un mode particulier de 

construire leurs relations avec la société environnante, mode qui semble être partagé très 

largement chez les groupes tsiganes. Nous explorerons ensuite, dans le cas précis des 

Gitans de la basse Andalousie, comment leur processus de construction identitaire reflkte 

et actualise ce mode particulier d'articulation avec la société majoritaire. 

2.1 Les h d e s  de l'identité tsigane 

Depuis leur apparition en Europe occidentale, les Tsiganes ont interpelle les moeurs et 

l'imaginaire des populations sédentaires et de leurs intellectuels. Avant d'examiner 

comment cet intérêt s'est développé en tendances d'étude, il sera utile de faire un bref 

r6sumé de l'état actuel des connaissances en ce qui concerne l'histoire des Tsiganes. 

N'ayant pas de langue bcrite - quoiqu'ils possèdent une langue propre - les Tsiganes n'ont 

pas une histoire documentée, et semblent se soucier si peu du passé (jusqu'à trks 

récemment en tout cas) qu'ils n'ont presque pas de mythes racontant les origines de leur 

peuple. 

C'est vers la fin du XWI' siécle que les philologues dtablissent une parenté entre la 

langue tsigane et certaines langues de l'Inde : elle est trés proche du sanscrit, et est 



a étroitement apparentée à des langues vivantes telles que le hindi, le goujrathi, le 

marathe, le cachemiri * (Vaux de Foletier 1970 : 7'28). Leur origine précise en Inde - 
que ce soit du point de vue de classe, groupe ethnique, ou région - n'est toujours pas 

determinée, mais la plupart de chercheurs penchent pour l'hypothèse d'une caste de 

parias du nord-ouest de L'Inde (éventuellement le Pendjab ou même 1'Afghanistan). 

Beaucoup d'indices suggèrent qu'il s'agissait d'un groupe non homogène au départ, un 

genre de a très ancien peuple de voyageurs r (ibid. : 29-30). Il n'est pas rare de trouver 

des historiens qui soulignent cependant une grande similitude avec des groupes du 

Rajasthan (Leblon 1990 : 13)' plus au sud et vers le centre de l'Inde, non loin de Delhi. 

Un chercheur tsigane évoqué par Vaux de Foletier (1970 : 3 1) revendique une origine 

dans une caste aristocratique et militaire du Rajasthan, version reprise volontiers par 

d'autres intellectuels tsiganes (cf. Albaicin 1996). Les raisons de leur départ de l'Inde - 
avant le Xe siècle - sont également inconnues. Toujours es t4  qu'ils se sont installés en 

Perse pendant une periode de plusieurs centaines d'années - assez pour être devenus 

sédentaires à leur manière, et pour se diviser en deux branches, dont une se déplace 

éventuellement vers le sud et le sud-ouest (en Iran, Syrie, Palestine, Yémen, Égypte.. . ) et 

y demeure jusqu'à aujourd'hui. L'autre branche voyage vers le nord-ouest, passant par 

l'Arménie et les pays du Caucase. Ce sont des membres de cette branche qui aboutiront 

en Europe de l'ouest dans les premières décennies du XVc siècle, étant passés par les 

Balkans, où un grand nombre sont restés jusqu'aux XIXc et XXC siècles. Déjk à partir du 

XIVe siécle, des voyageurs occidentaux dans l'empire byzantin (souvent des pèlerins en 

Terre sainte) commencent à rapporter des descriptions de ce peuple biuirre et intrigant 

(Vaux de Foletier 1970 : 37). 

En l'espace d'un siecle ils se répandent jusqu'aw extremités de l'Europe. Ils arrivent en 

l'an 1 41 7 en Allemagne; en 141 9 en France; en 1420 aw Pays-Bas; en 1422 en Italie; en 

1425 en Espagne; en 1505 en Écosse et au Danemark; en 1 5 12 en Suède; en 15 14 en 

Angleterre; en 1 5 16 au Portugal. . . (ibid : 43-54). Voyageant comme pèlerins, ils 

reçoivent dans un premier temps des victuailles et des laissez-passer de la part des 

autorités royales et municipales. Malgr6 le goût du public pour leurs spectacles (danse, 

musique, magie) ainsi que leur rôle utile dans les armées de plusieurs principautés de 



l'époque (comme forgerons, dompteurs de chevaux, musiciens militaires et simples 

soldats) (ibid : 1 18- l26), très tôt se dessinent des politiques répressives similaires d'un 

royaume à un autre en Occident concemant les Tsiganes. En effet, la période 1550 à 1750 

voit une grande uniformité des politiques européennes envers les Tsiganes, dans la fouiée 

de a the tide of repression thut was rising everywhere against vagabondage and the 

"sturdy beggar " (Fraser 1 992 : 1 3 0). Il ne faut pas oublier qu'à cette époque l'Europe 

occidentale abritait des hordes de miséreux, dont certaines se déplaçaient de village en 

village cherchant pain ou travail, et les Tsiganes étaient souvent confondus avec elles, et 

par la loi et dans l'opinion des habitants. Dans ses grandes lignes, la politique européenne 

envers les Tsiganes a évolué de l'exclusion au X W  (refuser aux Tsiganes qui ne se 

sédentarisaient pas le droit de pratiquer certains métiers et des endroits de séjour, ou alors 

leur refuser carrément un accés au temtoire du royaume), a la réclusion au XVIIc et une 

partie du XVIIIe (prison, gakre ou travail forcé pour les Tsiganes, les séparant de la 

population a normale .) pour enfin se tourner vers l'inclusion à partir de la fin du XVIIIc 

(accès ouvert aux métiers et aux endroits d'habitation a condition d'abandonner leurs 

coutumes et façons de s'habiller) (Liégeois in P. Williams 1989 : 147). 

Les Tsiganes se classifient eux-mêmes en trois groupes principaux (qui ne se 

reconnaissent aucun lien) et un grand nombre de sous-groupes, dont la classification, 

lorsqu'elle est reprise par les ethnologues ou autres chercheurs, me paraît très peu 

rigoureuse. Ces trois groupes principaux sont les Rom (les Tsiganes restés jusqu'h 

récemment dans les Balkans), les Manouche ou Sinté (Tsiganes instailés depuis 

longtemps en Europe occidentale) et les Kalé ou Gitans (installés dans la péninsule 

ibérique) (Mongin in Problèmes politiques et sociaux 1985 : 6). Les Rom d'immigration 

relativement récente en Europe de l'Ouest sont connus comme a les Hongrois * chez les 

Manouche-Sinte et Kalé. En effet, il y a eu plusieurs vagues d'immigration plus récentes 

de Rom, notamment vers 1850-60, lorsque les Tsiganes roumains ont été libér6s de 

l'e~clavage~~ et dans les années 1940-50 avec les bouleversements politiques en Europe 

" Les Tsiganes en Roumanie avaient et6 réduits en esclavage non pas comme mesure de punition, mais 
pour fixer une main-d'oeuvre rare et peu inclme z l  se sddentariser, car les forgerons étaient peu nombreux 
et nécesaires en milieu agricole roumain (Vaux de Foletier 1970 : 86). Ils etaient au nombre de 400 000 en 



de l'Est et puis à la suite de la libéralisation politique (accompagnée dans certains pays 

par une recmdescence de la violence anti tsigane) de 1989-90. 

L'intérêt érudit pour les Tsiganes semble s'être développé d'abord en Angleterre et en 

Allemagne. Mais avant même que des études poussées en philologie aient permis 

d'identifier l'origine géographique des Tsiganes, d'autres documents les concernant 

existaient. Hormis les descriptions trahissant l'étonnement des témoins qui les voient 

arriver aux XVe et XVP siècles, des polémiques naissent rapidement à leur sujet, souvent 

chez les conseillers des pouvoirs publics ou au sein de l'Église, concernant leurs moeurs, 

leur aptitude au travail et - bien siir - le genre de politique à adopter à leur égard. 

Parallèlement, et déjà à partir du XIVe siècle, existent les rapports de voyageurs : d'abord 

ceux qui se déplacent au Moyen-Orient, et ensuite, peu à peu, ceux qui partent à la 

découverte de cet a Orient . interne : la péninsule ibérique. Au cours des XVIIP et XIXe 

siècles, des centaines de journaux de voyage seront publits, mentionnant les Tsiganes 

avec plus ou moins de détails. Ces voyageurs avaient parfois des buts particuliers, comme 

celui de George Borrow, l'un des plus célkbres, qui était missionnaire protestant. 

Tous ces intérêts quelque peu épars developpent une certaine cohésion a partir de la fin 

du XIXe, particulièrement en Angleterre avec la création de la Gypsy Lure Socieiy, qui 

publie une revue de recherches depuis 1888. De la philologie, on passe à l'histoire des 

Tsiganes et à la systdmatisation des études sur leurs moeurs et coutumes. C'est à partir 

des années 1970 que les Tsiganes font irruption dans les sciences sociales en même temps 

- et ce n'est pas un hasard - que sur la place des politiques publiques. À partir de ce 

moment, les Tsiganes europdens s'organisent pour présenter des revendications par 

rapport aux politiques et pratiques publiques les concernant. Les chercheurs, certains en 

lien direct avec les associations tsiganes, entreprennent des analyses des politiques et de 

la probl&natique de I'identitd tsigane. De leur coté, les associations tsiganes tendent ii 

développer un discours propre sur leur histoire et leur identit6. 



Depuis vingt-cinq ans il s'est donc développé en Europe une communauté de chercheurs 

travaillant sur les Tsiganes, rafnnant ce domaine connu sous le nom un peu foiklonque 

lui-même de a tsiganologie m. Par ailleurs, un nombre croissant de chercheurs semble lui 

préférer l'appellation a études tsiganes *, à l'instar de l'Association Études tsiganes, 

fondée à Paris en 1955. Malgré le fait que le Gypsy Lore Society ait déménagé aux États- 

Unis, le champ des études tsiganes demeure plus dense en Europe qu'ailleurs. Des 

recherches approfondies sont menées dans plusieurs pays de l'Europe de l'Est 

(notamment la Hongrie, la Pologne, l'ex-Yougoslavie), ainsi qu'au Royaume-Uni, en 

France. en Italie, aux Pays-Bas, en Scandinavie de même qu'aux États-unis. Dans chacun 

de ces pays, ainsi qu'entre chercheurs de divers pays, se développe une discussion sur le 

contenu des recherches, mais aussi sur les approches méthodologiques et interprétatives 

adoptées"'? (Tel n'est pas le cas dans la péninsule ibérique, et j'aurai l'occasion d'y 

revenir.) Les thèmes de recherche qui ont &é le plus explorés par ces chercheurs sont, 

outre les politiques officielles et l'identité tsigane, la linguistique, les métiers et le 

système socio-économique, les rites et les interdits, les contes et la musique, l'histoire, les 

problèmes d'intégration et de discrimination. 

S'il est vrai que le champ n'est pas structuré jusqu'à l'existence d'une cohérence de 

points de départ théoriques, voire d'une confrontation systématique de ces points de 

départ, il est ndaamoins possible de discerner trois approches principales, relativement 

cohérentes. L'approche la plus classique en ethnologie ou sociologie, je la qualifie de 

culturale-fonctionnaliste a. Souvent descriptives, les etudes faites selon cette approche 

(trhs courantes chez les chercheurs espagnols et nord-américains) mettent l'accent sur les 

manifestations a observables . des relations tsiganes, et décèlent une contradiction 

insurmontable entre a tradition. (interne aux Tsiganes) et a modernité r (imposée par la 

société externe). Elle fait souvent bon ménage avec la deuxième approche, beaucoup plus 

récente celle-18, et que je qualifie de a promotionnelle a. Ici, les chercheurs voient leur 

travail comme étant d'une manière ou d'une autre au service des intérêts tsiganes, dans un 

'" Piasere (1985 : 262) fàit remarquer cependant que nous avons tendance h produire des Tsiganes qui 
nous ressemblenG ou en tout cas, qui ressemblent un peu trop systdmatiquement B nos théories. 



effort de rectification d'un rapport de forces historiquement injuste. On est parfois tenté 

par un parti pris misérabiliste en fonction duquel la société dominante est le seul 

déterminant de la condition tsigane actuelle; aussi, on succombe facilement aux 

impératifs du discours des organisations tsiganes elles-mêmes. Enfin, il y a une approche 

qu'on pourrait peut-être qualifier d'agence : par là, je veux dire que j'y discerne une 

tentative de donner la primauté à l'acteur - ou plutôt au processus d'agence, car ce n'est 

pas une approche volontariste - dans son interprétation des processus sociaux. Deux 

accents, quelque peu opposés l'un à l'autre, ont tendance à ressortir ici : un accent sui les 

stratégies des agents, souvent sur le plan économique ou sur celui de la survie matérielle, 

infërant tendanciellement que ce sont des choix conscients. Le deuxième accent porte 

plutôt sur les comportements différenciateurs : comment interpréter les institutions, les 

rituels, les comportements a donnés * par l'habitus, mais cependant non figés, en tant que 

processus dynamiques de diff'nciation constante par rapport l'Autre. 

C'est la troisième approche qui m'apparaît la plus porteuse pour l'analyse de la nature et 

l'instabilitb de la frontière ethnique chez les Gitans de la basse Andalousie. Cette 

approche semble émerger presque organiquement de la problématique, tellement elle 

épouse les nuances des rythmes tsiganes. Je m'arrêterai sur les analyses de trois 

chercheurs qui exemplifient les accents majeurs de cette approche, pour essayer d'en 

dégager les principaux outils conceptuels. Il s'agit des ouvrages de Bernard Fomoso 

(1986)' de Patrick Williams (1993) et de Leonardo Piasere (1985). 

Formoso travaille sur des Tsiganes du sud de la France, sédentaires mais vivant en 

caravane. 11 part de l'idée que l'opposition distinctive entre Tsiganes et sédentaires ne se 

situe pas dans les facteurs matériels ou non matériels, mais dans les principes structurants 

de leurs pratiques (p. 17). Pour sa part, il concentrera son travail sur les principes de 

l'exercice des métiers, utilisant des rçcits de vie (p. 21), puisque cet exercice a ét6, 

jusqu'à récemment, la principale occasion de contact avec les sédentaires (p. 18). Il 

considére que les criteres de choix économique des Tsiganes forment un système 

cohérent bas6 sur la mobiiité, l'investissement matériel minimal, la solidarité du ménage, 

la division des tâches par sexe @p. 109,113). 11 s'approprie le concept d'habihis comme 



a disposition durable et transposable pour interprdter la reproduction de la société 

tsigane. Concernant le principe de l'autonomie de mouvement, par exemple, il écrit : 

Transposable et durable ce principe 1 'est puisqu 'il est perceptible tout autant 
dans les activités économiques des Tsiganes que dam leurs actes ù vocation 
sociale, qu'il est transmis insensiblement à l'enfant et qu'il conditionne, par la 
suite, le choik de ses métiers. Parce qu'il tend à être transposé à l'ensemble des 
évolutions de l'individu dans l'espace, parce qu'il motive en partie le choh de 
conditions objectives qui lui sont adaptées (métiers, habitat, voisinage), il forme 
système. (p. 137) 

Ces habitudes trammises à l'individu et profondément ancrées en lui, parce que 
l'une - être autonome de ses mouvements - tend à recouvrir l'ensemble de ses 
évolutions dam l'espace et l'autre - être en compagnie - les diffrents instants de 
sa vie, restent ainsi constantes à travers le temps, Ù travers les générations. 

Dispositions durables et transposables *, elles contribuent ainsi à assurer, du 
moins dans les cas considérés, Za pérennité du mode de vie tsigane. @. 15 1 )  

L'outil conceptuel de I'habitus permet donc à Formoso de dégager les principes 

dynamiques centraux i la reproduction tsigane. Ces petits extraits ne permettent pas de 

rendre justice aux nuances de son analyse, et peuvent donner prise à un soupçon 

d'essentialisme dans sa référence a la pérennité m, mais il vaut mieux la comprendre 

comme a pérennité en mouvement r continuel. Il faudrait se demander, cependant, si un 

certain essentialisme ne s'y insinue pas plutôt dans l'idée que ces principes sont éternels 

et valables pour tous les Tsiganes. 

L'ouvrage de Williams, sur le rapport entre vivants et morts dans la construction du 

groupe chez les Manouches en France, démarre avec I'afirrnation trés provocatrice que : 

Ici lafidefité commande de montrer que 1 'essence des phénomènes est de ne pas êrre 

saisis * (p. 2). Ce n'est pas un paradoxe coquet : c'est l'axe central de son analyse, et il 

ouvre des questions et des points de vue potentiellement trés rkvd1ateurs pour le cas des 

Gitans aussi, quoique sous une forme spécifique. Pour Williams, c'est le rapport entre 

vivants et morts qui rtvkle la dynamique structurante de la sociétk manouche. 

Le r respect i. des morts n'ouvre par sur le passé, mais sur l'immuable. Il n 'y a 
par place pour les accidents de l'histoire. II est faux alors de dire que le dé&? ne 
laisse rien aia vivants. Outre la solidaritt! communautaire que rend nécessaire 
l'absence d'héritage familial, il leur laisse la g m t i e  de l ' h c o ~ b i l i t é  de Ieur 



qualité de Manus. ll les fait membres du groupe ... Ainsi les morts édijient-ils la 
communauté sans passer pur !'édification d'une histoire de la communauté. Nous 
proposerons que ce que les Manus appellent le a respect des morts. n'est rien 
d ' a u ~ e  que 1 'intégrité - intégrité du groupe social à tous les niveaux. 
(pp. 15 et 16) 

Les Manouche se comparent aux hérissons, ruses et vivant dans les buissons et terrains 

vagues en marge des propriétés des g ~ d j e ' ~ '  : ils se constituent en Manouche par leur 

invisibilité pour les gadjé. S'introduisant dans un monde qui est déjà organisé de part en 

part par la présence des ga4é : les Manouche se l'approprient selon des voies propres, et 

nécessairement non saisies par les gaqé, car dès qu'ils voient quelque chose, ils 

s'appliquent h la comprendre et à se l'approprier. L 'opérateur principal de cette 

appropriation bar les Manouche] (mais il n 'est pas le seul), ce sont les morts. n @. 3 6).  

Les Manouche s'appliquent constamment à construire la distinction entre nature et 

culture là où les autres sont incapables de l'apercevoir, là où les autres ne voient que 

a nature m. La distinction entre nature et culture n'est pas donnée, elle se construit ... 
Tout peut être nuture, c 'est-ci-dire barbarie, si l'on ne sait maîtriser ses appétits. M (p. 

50). Cette distinction étant tellement fragile, éphdmère, les Manouche eux-mêmes 

s'interrogent sans cesse à savoir si tel ou tel objet ou phhomène fait partie de la nature, 

ou au contraire est une création manouche, donc investi de sens pour et par eux. 

Le message appmaît maintenant clairement : nous sommes civilisés, notre 
rapport au monde est élaboré même dans les actes oic les autres ne voient que de 
la nature. Celui qui, sans posséder la connaissance, voudrait agir comme nous, et 
pourrait alors se croire semblable à nous. ne réussirait qu ù révéler sa 
barbarie!'' Quelle est cette connaissance? Elle n 'est pas un savoir qu'on 
acquiert, elle est l'identité manouche ... Nulle différence entre le savoir et le 
sang ... La culture coule dam les veines!03 (p. 5 1 )  

Io' Ga& : les non-Tsiganes. Smgulier : gdjd 

'" Ici il y a un paralléle hppsnt avec I'attitudc des Gitans de la basse Andalousie envers les non-Gitans 
qui s'aventurent B chanter le flamenco (cf chapitre 3). 

'O3 Ici encore, la même logique est utilide par les Gitans : le tlamenco nous appartient, et il nous Ment 
dans et par le sang. 



La présence manouche ne s'oppose pas à la présence gadjo : elle s'imprime en son sein, 

invisiblement. 

Voici donc le processus d'appropriation manouche : entre le monde et les Manus 
il y a, omniprésente, la médiation des Gaaé f i i t s  de la nature et oeuvres des 
Gadjé sont équivalents); dans l'usage qu'ils font de la nature-qui-est-la- 
civilisation-des- Ga&!, les Manouche introduisent la médiation des morts. La 
présence des Ga@ s'en trouve effacée. Mais les Manouche ne sont pus pour 
autant rendus à la nature sauvage, ils baignent dans la civilisation manouche, 
possédant une connaissance sympathique de tout ce qui les entoure. @. 53)  

Les signes extérieurs de l'identité manouche pour les gadjé ont été abandonnés depuis 

longtemps par les Manouche, mais sans qu'ils ne cessent d'être Manouche : c'est leur 

maintien de la cohésion interne qui fait qu'ils sont encore et toujours Manouche (p. 70). 

a L'essentiel est incorruptible, inattaquable, inentamable* O'... Je suis si intimement tous 

les gestes de la vie que. quoi que je fase,  je me livre tout entier, mais invisible - je  me 

livre Manus. * @. 90). Ce qui n'est pas dire que les Manouche sont à l'abri de tout 

changement : justement, Williams décéle dans leur entrée massive à I'église pentecôtiste 

depuis la fin des années 1960 une éventuelle supplantation du rapport avec les morts 

comme axe central de leur identité. 

Une fois que les raisons externes (se distinguer parmi les autres) d'accomplir les 
gestes rituels auraient îrouvé un système plus performant ou mieux adapté au 
contexte social nouveau, les raisons internes (a c'est dans le sang *) ne sufiraient 
p l u  pour assurer le maintien de cet ensemble d'attitudes. ll n 'y aurait plus que 
des a survivances N, gestes sans racines et sans effets ... Pour autant, les Manus 
n'auront pm disparu : ils auront inventé dau t~es  voies pour se faire Manus aa 
milieu des Gadjé. @p. 88 et 89) 

De ce a mode d'être Manouche s que nous dessine Williams, il ressort - me semble-t-il - 
que les manières qu'ont les Manouche de se construire dans le monde sont une métaphore 

de leur place dans le monde : voilh un groupe dont l'existence est une interrogation 

continuelle, ne pouvant jamais se reposer sur la stabilité de la certitude du monde 

'04 Sans vouloir abuser da la comparaison avec les Manouches, je mis pertinent encore ici de souligner le 
paralléle avec les Gitans andalous qui, eux aussi, se construisent cette zone de purett absolue, sise en- 
dedans de chaque Gitan mais aussi dans certaines des pratiques qu'ils consid&ent propres, comme le 
flamenco. 



apparent, et le mode d'affirmation de son identité prend la fome de microcosmes de ce 

monde où Ies Manouche creusent des fissures et les investissent, invisibles aux autres : 

... on sait que toute chose peut être u la fois ce qu'elle a l'air d'être et autre 
chose. ~ . ' * J  Un Manus peut être à la fois un Manus et un homme ordinaire, un 
homme comme tous les hommes (p.  104). 

Piasere (1985), pour sa part, s'attarde au cas d'un groupe tsigane vivant en Italie, qu'il 

appelle les Mare Roma (a nos Rom r) .  Sa monographie fait ressortir très nettement 

llarticuiation étroite des Mare Roma avec la population environnante non tsigane, 

articulation qui va jusqu'à l'utilisation par les Roma des ressources culturelles et 

économiques des Ga&. 

La caractéristique principale de I'économie des Roma est donnée par le fait que 
les populations paper représentent les fournisseurs principaux des ressources 
économiques (et souvent même politiques, symboliques et cognitives) ... Donc, 
tous les jeux d'économie politique, dirons-nous, des Roma, sont basés sur 
l'aptitude de contrdle de la population g&kani qu 'a un groupe ethu un individu. 
@* 79) 

Les Roma ici apparaissent non pas comme un groupe vivant de manière étrange et 

séparée mais, au contraire, comme vivant en relation étroite avec la société environnante, 

cette relation étant essentielle à la faculté d'exister en tant que Roma. L'impératif 

catégorique des Roma est de rester Roma au milieu des Gage.. . On échange les femmes 

entre les Roma, tandis qu'avec les Gage on dchange les biens et services (p. 143). Ce n'est 

pas I'isolement qui leur permet de demeurer Roma (quoique certains tabous soient 

nécessaires pour empêcher l'assimilation - et ici son analyse du rapport aux morts 

confime celle de Williams), mais le rapport avec les Gage qui leur permet de se 

construire en tant que Roma. 

Le dénominateur commun des processus de travail des Roma était constitué par le 
rapport avec les et non pas par le rapport à la terre, avec le territoire 
physique occupé par les m... Par conséquent, les rapports entre les Roma 
mêmes étaient dictés par les possibilités et les modalités des échanges avec les 

'O5 Dans le vocabulaire des Manouche d'Auvergne, a des signes sur la route * (Williams 1993 : 34). 

Épellation utilisée par Piasere pour le mot Rom écrit en h ç a i s  gadjC m. Au pluriel : a gagekani m. 



&gg dont leur reconnaissance comme a humanité-nature . posait comme 
condition fondamentale la reconnaissance de soi-même comme a humanité- 
culture m. . .  (p. 156, 157) 

L'un des mécanismes permettant ce type de rapport avec les Gage est l'invisibilité des 

Roma, sauf en de rares occasions où la manifestation de l'identité Roma constitue le 

moyen précis par le biais duquel on demeure Roma au milieu des Gage. * L a  

participation à l'enterrement est le seul moment où les Roma sortent tous ensemble de 

l'invisibilité quotidienne ... pour se montrer uux m... * (p. 19 1). Il s'agit de a retrouver 

d'une faqon momentanée mais ostentatoire l'unité en face d'eux. A partir de ce moment. 

les mule (les morts) aident les Roma ri rester vivants au milieu des * @. 193). 

Ces principes d'interrelation avec les non-Tsiganes, voire d'appropriation de leurs 

ressources, symboliques autant qu'économiques, et d'invisibilité au service de la 

construction identitaire, constituent des filons analytiques trés pertinents, et nous y 

reviendrons lorsqu'il sera question des Gitans de la basse Andalousie. 

Ces trois auteurs - Formoso, Williams et Piasere - et il y en a sûrement quelques autres 

dans le domaine des études des Tsiganes - entreprennent l'étude de l'identité avec à la 

fois des outils et une approche qui permettent de dégager non seulement la structure des 

processus identitaires, mais également l'esprit ou la logique spdcifique qui anime et 

investit la structure, sans quoi on n'appréhende pas vraiment la structure et le processus. 

Malgré le fait qu'en principe ce soit ce que les ethnologues seraient censés faire avant 

tout, il y en a peu qui le font concrètement. Il me semble que cette double préoccupation - 
structure et logique animatrice - est ce qui fonde l'approche de Bourdieu : 

particuli&rement ses notions de champ, d'habitus, de stratdgie. Ainsi, c'est l'habitus qui 

apparaît comme le lieu de rencontre du champ (structure) et de la stratégie (logique 

animatrice), les deux étant tellement profondément entremêlés dans un habitus donné, 

que seule l'analyse peut les ériger en phénomènes distincts. Dans les chapitres qui 

suivent, c'est cette approche qui inspirera mon analyse de l'identit6 chez les Gitans de la 

basse Andalousie. 



Mais avant de poursuivre, un petit détour s'impose pour examiner l'objet d'étude qu'ont 

construit les tsiganologues jusqu'à maintenant. Cette esquisse sera forcément réductrice, 

mais je l'espère non caricaturale. Comme le signale Gmelch (1986 : 308), on assiste 

depuis 1970 à une véritable explosion des études, particulièrement en anthropologie, des 

Tsiganes et autres groupes de voyageurs, études qui emploient en général des concepts 

importés de l'ethnologie de peuples non occidentaux, sans trop les mettre à jour ou 

examiner leur pertinence d'un point de vue épistémologique ou théorique. Ahsi on 

trouve très souvent dans les études sur les Tsiganes l'utilisation de notionsio7 comme : 

nomadisme, lignage (particulièrement patrilignage), endogamie, pollution.. . Les deux 

demières tendent a être utilisées un peu à tort et à travers, sans nécessairement être 

fausses en soi, alors que les deux premières sont carrément inadaptées à I'analyse des 

sociétés tsiganes et, partant, fausses, sans même mentionner tout le bagage référentiel 

qu'elles importent des études des a vraies sociétés nomades ou à lignage. En ce qui 

concerne le caractère a nomade * des groupes tsiganes, il est clair qu'ils n'ont jamais été 

nomades. Ce sont des groupes qui se déplaçaient dans le cadre d'une société majoritaire 

et avec laquelle ils vivaient en relation symbiotique. Le concept plus juste traitant de ces 

groupes est celui proposé par Rao (1985) de communautds pénpatétiques. Ce sont des 

communautés dont la stratégie économique essentielle consiste à migrer d'un groupe de 

clients à un autre (p. 100), qui possèdent une idéologie morale qui les distingue des 

clients (p. 104), et dont l'interaction avec les clients peut être soit contiguë, soit 

d'attachement (p. 106). 

Concernant la notion de patrilignage m, son application l'ensemble des groupes 

tsiganes est trompeuse. De surcroît, de nombreux auteurs font un glissement très rapide 

de a patrilignage . ik a clan ., auquel ils imputent une solidarite inteme monolithique. 

Étant donné le nombre d'études concr&tes d6rnontrant qu'il s'agit de groupes en 

continuelle recomposition, ainsi que la faiblesse des données soutenant leur supposé 

caractère patrilinéaire, je conclus qu'il s'agit d'une utilisation k6fldchie de cette notion. 

Je ne crois pas que i'oa puisse les considérer des concepts dans ce cas car ils n'ont pas Cté 
rigoureusement ddtinis, ni leur application revue en fonction de Ieur pertinence il ce type de sociCtC. 



Certainement, mes propres recherches ne montrent l'existence ni de patnlignages 

univoques, ni de clans monolithiques. Gmelch, par exemple, décèle une très grande 

flexibilité des réseaux de parenté, avec beaucoup de coalitions temporaires, et poursuit : 

m a t  are often described as patrilineages ... may in fact be factions organized around 

Melanesian-type big men which are ofien kin-based, but always changing and totally 

bilateral. (1986 : 315). Sans aller jusqu'à soutenir la position de Gmelch, je crois que 

son commentaire &révèle à quel point 1' interprétation de la parenté tsigane qui s'est 

instaurée comme a classique est sujette a débat. Piasere (1985 : 104) abonde aussi dans 

ce sens : 

Les Roma ne reconnaissent aucun groupe particulier de parenté à partir d'un 
ancêtre démontrable ou mythique que ce soit. Ce que nous dirons par la suite ne 
devra jamais laisser supposer la présence d'aucun type de lignage, ni même de 
clan - deux termes archi-utilisés dans la littérature tsiganologue, la plupart du 
temps sans motif: 

Cette imprécision conceptuelle révèle une faiblesse généralisée de théorisation dans le 

champ de la tsiganologie (on aura l'occasion de revenir là-dessus lorsque nous 

discuterons plus précisément de l'Espagne). Cette faiblesse est signalée nommément par 

Piasere (in P. Williams 1989 : 107)' mais d'autres l'identifient de manière oblique, 

particulièrement en critiquant la tendance de la plupart des chercheurs à concevoir 

l'identité tsigane comme quelque chose d'immuable. Par exemple : 

Okely asserts that scholars are subect to the sarne rommtic stereoîypes as other 
Gorgiosll and I concur. They pit actual people against an idealized, static norm, 
and observable variation (including natural change through time) is branded as 
a not really Gypsy *, a half-and-halfm, a pseudo-Gypsy . or a on an assimilation 
course . ... Scholars in Gypsy shuiies who are trained social scientists should take 
as given the flexibiliîy of ethnicity and the inevitability of changing specifics 
within a perduring cultural matrix. (Gropper 1985 : 69) 

n me semble que 1 'approche que j 'ai illustrée dans ce h e  rend impossible la 
poursuite de deux types de discours sur les Tsiganes. 
1) Le discours qui fait des Tsiganes une entité exogène. Soit en les 

considérant comme une minorité plus ou moim exotique m. plus ou moim 
a dominée m. Soit en les désignant comme un groupe qui, par un 

'O8 kPellation mglaise du mot romuni désignant le non-Tsigane (aussi gadjk, guge, goch& 



mouvement centrifuge propre à nos sociétés, se retrouverait poussé vers 
les marges, les défnissant en termes de a déviance ml de a handicap 
social *, etc. .. . 

2) Le discours qui se laisse prendre aux modalités de 1 'aflrmution. 
Puisqu 'ils ne disent rien c'est qu'ils n'ont rien à dire ... (Williams 1993 : 
103 et 104). 

Et Piasere de poursuivre sa critique de la manière suivante : 

La a réticence à rencontrer les Tsiganes tels que 1 'ethnologie nous les fait 
découvrir m. comme écrit Williams (1 987: 188), est liée à une vision qui voit la 
soi-disante tradition * ou la soi-disante (( culture en termes résiduels. C'est 
ainsi que la r culture traditionnelle . s'opposerait de manière alternative à la 
a modernité et aurait surtout, sinon exclusivement, une force nuisible à 
2 'intérieur des processus d'action et d'identification sociale. Par contre. quand 
l'ethnologue essaie de décrire l'autonomie persistante des phénomènes, souvent 
rapportés un peu trop hûtivement à l'idée de a tradition ml on le bannit. (in P. 
Williams 1989 : 105) 

Ainsi semblent pousser les germes d'un regard plus léger, plus souple sur les groupes 

tsiganes. Un certain nombre de chercheurs apportent des éléments qui convergent dans 

cette voie. Beaucoup mettent l'accent sur la flexibilité et l'invisibilité des Tsiganes. Ainsi, 

Lauwagie (1983) conclut que les Tsiganes sont experts dans l'exploitation de niches 

instables et changeantes, telles que celles qui apparaissent en cours de processus de 

modernisation rapide. Ils constituent un groupe invisible dans la plupart des sociétbs 

industrielles, et leur survie serait en partie due à cette invisibilité. Okely (1985) insiste 

aussi sur le fait que les Tsiganes admettent rarement ii un Gadjo qu'ils sont Tsiganes, que 

les pratiques et croyances sont en grande partie invisibles et que celles-ci : a. .  . speak of. .. 

a symbolic boundmy which hm to be won every day by a wlnerable minority in a 

bostile] environment. * (p. 253) P. Williams (1 985) signale le fait que chaque 

cornmunaut6 tsigane se donne une configuration sptcifique en fonction des conditions 

particuliéres dans lesquelles elle évolue (p. 12 1). Pour lui, le chercheur qui voudrait 

6tudier une telle communautd doit r privilégier le mouvement sur 1 'établissement, le 

variable sur 1 'uniforme ... * (p. 137). Hancock aussi met en relief le fait qw les Tsiganes 

aux ktats-unis révtlent rarement leur identit6 ethnique, tout en s'assurant au sein de la 

famille d'une transmission rigoureuse des principes de distinction par rapport à la société 

gadje (in P. Williams 1989 : 50). Asséo (in ibid- : 127) reléve ce a paradoxe essentiel a: 



... la reproduction du groupe tsigane en tant que formation anthropologique est 
assurée par une combimisun entre le fait répressif; le mythe et les stratégies des 
familles. Ce ne sont ni le nomadisme - il est des Tsiganes sédentaires =, ni la 
langue - il en est des dizaines -, ni les origines indiennes - les Tsiganes les 
ignorent -, qui cimentent l'identité et garantissent la survie du groupe. 

Enfin, Reyniers et Williams (1 990 : 103) signalent a 1 'anitude sélective . qu'ont 

développée les Tsiganes face aux pouvoirs publics et leurs politiques d'assimilation, de 

sorte que les groupes se recomposent constamment, selon leurs propres critères et en 

utilisant pour ce faUe les institutions et structures de la société ga@. Ainsi : a Le 

nomadisme pour les Tsiganes n 'est par 1 'identité (une substance qu 'il faudrait. sous 

peine de se perdre, garder à tout prix) mais une stratégie parmi d'autres. * @. 104). 

Tous ces auteurs n'épousent pas forcément une même approche, et je ne suis pas non plus 

d'accord avec tout ce que chacun d'entre eux a écrit, mais je crois qu'ils participent tous 

d'une même vague de fond, qui voudrait relativiser l'essentialisme trop longtemps de 

mise dans la tsiganologie et, par le fait même, reconnaître la variabilité et l'invisibilité 

des maniéres que se sont données les Tsiganes de maintenir une différenceLw. Il n'est pas 

inintéressant de constater par la même occasion que beaucoup de ces commentaires sont 

aussi pertinents par rapport aux Gitans de la basse Andalousie que par rapport aux Rom 

ou Manouche ou Gypsies qui les ont inspirés. Par là je ne veux pas laisser entendre que je 

propose une espèce de a complexe culturel commun à tous les groupes de Tsiganes, 

mais simplement mettre en relief des façons de procéder qui sont beaucoup plus 

répandues que ne le supposent la plupart des Ctudes sur les Tsiganes. 

'O9 Cette approche inspire aussi des recherches rtcentes d'ethnologues nord-amdricains. Kozaitis (1993) 
soutient que des Rom en Grèce opèrent une synthèse consciente de leurs propres matériaux culturels et 
de ceux de la société majoritaire dans le but de perpétuer le groupe. Lonergan (1994) déctlc elle aussi, chez 
les Gypsies et les Rom en Axndrique du Nord, une stratégie explicite de symbiose avec la société hôte leur 
permettant de maintenir la distinction ethnique. Ces thèses iiiustnat cependant en m h e  temps le fait que, 
sans assises thdoriques solides, l'emploi de cette approche peut verser dans la réification (a matériaux 
culturels m), I'ahistoricisme (s ethnie sun,ivai n) et la tentation téldologique (a a culiurek detemimtion m, 
~conseious adaptation *). 



L'apparition sur la place publique d'un nouvel acteur n'est sans doute pas étranger aux 

questionnements qui traversent les études tsiganes depuis quelque temps. Je veux dire un 

mot ici au sujet des associations, de plus en plus nombreuses en Europe de l'Ouest depuis 

le début des années 1970, de leur discours sur l'identité tsigane et de leur impact sur les 

politiques publiques. En effet, comme le signale Acton (1982 : 15-16), jusqu'en 1965 

approximativement, la plupart des gouvernements européens ont nié que les Tsiganes 

étaient une minorité nationale et ethniquement distincte : ils les ont plutôt traite en 

délinquants socialement indésirables. À partir de cette époque par contre, les politiques 

officielles tendent à les reconnaître comme une minorité ethnique. (Il est possible que la 

révélation de l'extermination par les Nazis de 400 000 à 500 000 Tsiganes dans les camps 

de concentration pendant la Deuxième Guerre mondiale ait eu quelque chose à voir avec 

ce changement de cap.) 

En cette année 1965 est crée à Paris le Comité international tsigane qui peu après, en 

1971, tient son premier congrès mondial ii Londres avec la présence de délégués de 14 

pays. Ces congres se sont poursuivis depuis : en 1978 a Genève, en 198 1 à GBttingen, en 

1990 à Varsovie (Fraser 1992 : 3 1 7) et en 1994 à Séville. Entre-temps devenue l'Union 

internationale romani, elle est agréée comme ONG avec statut consultatif auprès de 

I'UNESCO. L'Union s'attribue le rôle de promouvoir les intérêts des Tsiganes auprès des 

autorités nationales et internationales et d'influencer le sens des politiques adoptdes a leur 

égard. Elles ont connu un certain succès. Ainsi, en 1969, le Conseil de l'Europe a adopte 

son premier document sur les Tsiganes. En 1975, le Comité des ministres, par sa 

Résolution E(l3), a consacré le principe de la participation des nomades A l'élaboration 

des politiques les concernant, ainsi que celui de la sauvegarde de leur patrimoine et de 

leur identité cuiturelle. Cette résolution oblige tous les États membres à prendre les 

mesures ntkessaires pour CIiminer la discrimination de leurs législations nationales 

respectives. En 1977 a été créé un Groupe d'experts chargé d'améliorer le statut juridique 

des nomades. En 1981, la RCsolution 125 stipule que ledit instrument juridique devra 

garantir aux nomades l'obtention de piéces d'identite, et mettre sur pied un Fonds de 

solidarit6 pour l'assistance aux nomades (Problèmes politiques et sociaux 1985 : 9-1 0). 



Pendant ce temps, tant les gouvernements nationaux que locaux émetîent, eux aussi, des 

lois et règlements concernant les gens du voyage . et plus précisément, les Tsiganes. 

Toutes ces initiatives ne sont pas nécessairement cohérentes entre elles, ni ne vont 

forcément dans le sens des intérêts des Tsiganes. Par exemple, en France, malgré une loi 

nationale datant de 1969 sur les sans domicile fixe. (SDF - catégorie à laquelle se 

trouvent assimilés dans ce cas les Tsiganes) et stipulant que a le stationnement des 

nomades est un corollaire de leur liberté de déplacement ... r, beaucoup de gens du 

voyage se trouvent actuellement aux pises avec des communes qui réduisent ou 

éliminent les terrains de stationnement de caravanes. En Espagne aussi, une loi de 1980 

interdit dans la plupart des municipalités la vente ambulante, jusque-là l'un des métiers 

principaux des Gitans. 

L'éclosion d'associations tsiganes est a la fois stimulée par ces faits et en constitue une 

réponse. 

Cette vie associative s'organise autour de trois mes principaux : les 
revendications liées à la définse des Droits de l 'homme, la participation aux 
mouvements de solidarité et 1 'aflrmation de diverses réalités culturelles. Ces 
associations se donnent les moyens d'obtenir la reconnaissance juridique, de 
solliciter des subventions, de se situer d m  le débat politique, de négocier avec 
les pouvoirs publics. (Charlemagne 1989 : 12) 

Ces associations produisent egalement un discours identitaire sur les Tsiganes, et il faut 

peut-être y voir aussi l'un de leurs objectifs centraux. Ce discours tend à être quelque peu 

monolithique et essentialiste, histoire de mieux construire un rapport de forces avec les 

pouvoirs publics, mais assez contradictoire avec les récentes tentatives des chercheurs qui 

s'évertuent à ddconstnllre le k i t  monolithique de leurs prédécesseurs. Ainsi, 

l'organisation tsigane qui a coordomd la publication du numéro de la revue Problèmes 

politiques et sociaux sur les Tsiganes écrit ceci : a Les Tsigunes forment un groupe 

culturel organique * (1985 : 3). Ou encore l'organisme Presencia Gitana de Madrid 



d'écrire ceci : a . .  . los Gitanus han formado siempre une sociedad homogénea, 

desindividualisoda "0.. r (1982/1991 : 7). 

Plus qu'une simple donnée dans le tissu complexe de l'identité tsigane. il s'agit d'un fait 

qui introduit explicitement - ou dévoile peut-être, plus exactement - l'acte de recherche 

sur l'identité tsigane sur le terrain même de la lutte identitaire, terrain qu'il a toujours 

occupé, mais sans l'admettre. D'où le malaise exprimé par plusieurs chercheurs (cf. P. 

Williams 1989 : 30; Piasere in ibid. : 104)' face au fait que les Tsiganes contestent le fait 

même de les étudier : stratégiquement, ils croient que l'ignorance de leurs choix internes 

les protège mieux que le fait d'être compris par la société dominante. Cette réticence peut 

être exprimée tant par les organisations tsiganes que par des individus qui n'en ont jamais 

fait partie - peut-être avec des visées distinctes, mais le problème demeure : comment 

concilier notre intérêt d'ethnologues à étudier un groupe humain avec sa préférence de ne 

pas être étudiée? Les réponses ne sont pas là.. . mais les études continuent à paraître. 

2.2 Gitans et gitanologie en Espagne 

Les etudes sur les Gitans en Espagne ont accuse un certain retard par rapport au courant 

qui s'est développe dans le reste de l'Europe et ce, sur deux plans. Premièrement, sur 

celui de la profondeur historique et sociologique des approches de recherche et, 

deuxièmement, sur celui de la complexité de la construction de l'objet de recherche. Les 

deux concourent B la création d'une situation oh il y a peu de ddbats, d'une part, sur la 

nature theorique de l'objet a gitan * en Espagne et, d'autre part, sur les outils et les 

intérêts des chercheurs et des sujets par rapport ih l'existence et la définition de cet objet. 

On peut néanmoins degager quatre domaines ou points de depart disciplinaires de la 

recherche sur les Gitans : histoire, sociologie (appliqube, surtout) et travail social, 

ethnologie, et flamencologie (ou musicologie). Pour chacune de ces approches 

'Io Les Gitans ont toujours forme une société homogkne et non individuaiisde.. . m. 



disciplinaires, je tenterai d'identifier, d'une part, les principales connaissances qu'elle a 

produites sur les Gitans et, d'autre part, son mode (le plus souvent implicite) de 

construction de l'objet a Gitan m. 

2.2.1 L'histoire des Gitans 

L'étude de l'histoire est le domaine qui a généré la littérature la plus dense sur les Gitans, 

surtout en ce qui concerne la période allant du XVe au X'VIIIe siècle (Gomez Alfaro 1982, 

1992, Leblon 1985, Liégeois 1980, Sanchez Ortega 1977,1986, Tomone 1988) : des 

études historiques sur les XIXC et XXc siècles sont déjà plus rares, pour ne pas dire 

inexistantes. A part les historiens, nous disposons aussi d'un certain nombre d'ouvrages de 

voyageun du XVIIIc et XIXC siècles, qui s'étendent sur les moeurs des Gitans : 

particulièrement reconnus sont les écrits de Borrow au XIXe siècle et de Twiss vers la fin 

du XVIIIe siècle. Il est instructif de remarquer la continuité entre ce genre de récit et le 

genre ethnographique, manifestée en particulier dans les ouvrages de Walter Starkie 

(1 936, 1956), reconnu comme l'un des grands étudiants des moeurs gitanes. 

Les historiens semblent être d'accord sur les grandes lignes de l'expérience gitane en 

Espagne. Ils seraient amvés vers 1425 en Catalogne via la France (et non pas en 

traversant la Méditerranée à partir de l'Afrique du Nord, comme l'affiirment plusieurs 

fiamencologues' ' '), et certains sont descendus vers le sud, amvant en Al-Andalus vers 

l'an 1460. Comme ailleurs en Europe, ils ont bénéficie pendant plusieurs décennies d'un 

accueil hospitalier de la part de toutes les classes de la société et d'une protection 

officielle de la part de la monarchie, de la noblesse et de l'Église catholique. La mise au 

pas de l'Andalousie entreprise par les Rois catholiques victorieux à la fin du XVC siècle 

suite à la conquête des royaumes maures n'a pas épargné les Gitans, quoique les mesures 

"' Cf. Leblon (1990 : 18), qui souligne que certains avaient longtemps cru qu'un groupe de Gitans auait 
contournd la Médtmande par le suà pour arriver juspu'à I'Andolousie mtwulmane, mais cene hypothèse 
est aujowd'hi ctkfinitivement abdonnée. car elle n'est dtayde ni pur la documentation historique ni par 
l'éhcué de la Imgue. * D'autres (cf. Tomone 1988 : 65) semblent moins convaincus du bien-fond4 de 1' 
abandon de cette thèse. 



édictées à leur égard aient été moins radicales que celles visant les Juifs ou les Maures. 

Moins radical également a été le traitement que leur a réservé l'Inquisition (cf. Leblon 

1985 : 227, Gomez Alfaro 1992 : 6 13, Kaprow 1992, Starkie 1956 : 42). Pendant un 

siècle et demi, jusqu'en 1633, une bataille semble s'être livrée au sujet de la politique à 

suivre par rapport aux Gitans entre, d'une part, l'Église, la bourgeoisie et la monarchie et, 

d'autre part, les noblesses régionales. Les Gitans semblent alors être devenus un pion dans 

la lutte qui oppose la monarchie et la bourgeoisie centralisatrices à la noblesse guemère 

et semi-féodale qui tenait à garder son emprise régionaie. Les Gitans étaient bien utiles à 

cette noblesse, avec leurs expertises en ferronnerie ainsi que dans le commerce et le 

dressage des animaux, particulièrement celui des chevaux. L'attitude du petit peuple à 

l'égard des Gitans oscillait entre la tolérance - voire la bienveillance - et l'exaspération, 

suivant les affres, entre autres, de la conjoncture économique. Souvent, la population des 

villages semble avoir été complice de la fuite ou de la dissimulation des Gitans face aux 

tentatives des forces de l'ordre de les arrêter (cf. les rapports du Consul de la France à 

Cadiz au XVIIIC siècle in Vaux de Foletier 1977 : 8). 

La progression des politiques concernant les Gitans a été sensiblement la même partout 

en Europe, avec la montée du capitalisme et les tentatives grandissantes de centralisation 

du contrôle de l'État. En Espagne, en commençant avec la Pragmatique de Medina del 

Campo émise en 1499 par les Rois catholiques, Ferdinand et Isabel, on veut obliger les 

Gitans à se sédentariser et à adopter les coutumes locales. Pendant les 250 ans qui 

suivront, chaque nouveau monarque émettra plusieurs pragmatiques à leur sujet, 

durcissant à chaque fois les peines pour non-accomplissement. On aboutit ii des mesures 

telles que l'interdiction de la langue (1499). l'obligation de se sédentariser (1 499), 

l'obligation d'abandonner leurs métiers propres (1 586,16 1 l), l'interdiction de 

l'habillement et de la musique et celle de vivre dans des quartiers h dominante non gitane 

(1 633), la concentration des Gitans dans des villes autorisées (1 7 1 7), l'obligation de 

travailler seulement dans l'agriculture (1 717), un quota de familles gitanes par village 



(1 749, etc.l12 Il existe des indices permettant de croire que ces directives ne fiirent pas 

appliquées au niveau local, peut-être à cause de cette complicité entre seigneurs locaux et 

Gitans (Gomez Alfaro 1992 : 15 19, 1 594), de la multiplicité de juridictions et d'intérêts 

divers qu'elles représentaient, ainsi qu'à cause d'une très grande aversion locale envers la 

Santa Hermandad de la Inquisicibn (Leblon 1985 : 1 10- 1 1). 

En même temps, les fragments qui survivent des recensements de Gitans menés en 1783 

révèlent que beaucoup s'&aient déjà sédentarisés, dont une majorité en Andalousie. Aussi, 

l'Inquisition, inaugurée en 1478, a été étonnamment laxiste envers les Gitans (Leblon 

1985 : 227) : on affirme même que les Gitans n'ont jamais constitué un problème 

religieux (Gomez Alfaro 1992 : 6 13), raison pour laquelle ils n'auraient pas été inquiétés 

par l'Inquisition. 

Cependant, en 1749, Ferdinand VI1 ordonne la grande rafle de Gitans . : la nuit du 30 

juillet, tous les Gitans partout en Espagne devaient être arrêtés et concentrés dans des 

prisons à des endroits désignés. Environ 12 000 personnes de tous âges ont été internées 

dans ces camps de travail. Pour la plupart, il s'agissait de Gitans déjà sédentarisés et 

intégrés m. Quelques mois plus tard, les autorités reviennent sur leur décision car, entre 

autres raisons, son maintien se révklait trop coûteux financièrement (et - on peut s'en 

douter - socialement). S'ensuit une période de flottement des politiques concernant les 

Gitans jusqu'en 1783, torsque Carlos In édicte la dernière pragmatique à leur sujet. 

Celle-ci, reflet des Lumières, oblige B la sddentarisation mais ouvre tous les corps de 

mdtiers aux Gitans - qui, par contre, ne devront plus s'identifier comme Gitans. Par la 

suite, les seules lois faisant réfërence aux Gitans sont celles qui traitent du brigandage; 

ceux qui demeurent Gitans par la suite, malgré les incitations de la Pragmatique de 1783, 

seront assimil6s aux vagabonds et malfaiteurs. 

' '' Les politiques des royaumes autonomes furent unifiées seulement B partir de la Pragmatique de 1783. 
Ainsi, ceriaias royaumes appliquaient des politiques d'expulsion des Gitans. Ce fût le cas d'Aragon jusqu'en 
1646, de Valence juqu'en 1695, et de la Caîalogne jusqukn 17 15 (Leblon 1985 : 88). Ce fait peut 
contribuer & expliquer la grande concentration de Gitans en Andalousie A l'tpoque. 



En Andalousie, les relations entre Gitans et population locale semblent avoir été plus 

harmonieuses qu'ailleurs en Espagne, en partie puisque les Gitans auraient repris 

beaucoup de métiers laissés inoccupés à la suite de l'expulsion des Maures en 1609 

(Leblon 1990 : 123). Il n'y a donc pas eu beaucoup de frictions en raison d'une 

quelconque compétition économique avec la population autochtone. Le recensement de 

1783 indique qu'il y a 10 600 Gitans dans toute l'Espagne, dont 8 500 en Andalousie 

(Sanchez Ortega 1986 : 50). De ce nombre, seulement 146 sont considérés par les 

autorités locales comme étant des éléments criminels (Tomone 1988 : 94), ce qui 

renforce la notion que, contrairement au stéréotype populaire, les Gitans étaient de bons 

citoyens aux yeux de la justice. Cependant, Tomone (ibid. : 7 1-72) note") que la 

définition légale de Gitan était à cette époque extrêmement vague : 

Des Noirs. des mulâtres, des métis et d'autres gens de couleur seront le plus 
souvent enrégis trés comme Gitans ... la catégorisation comme Gitan était gagnée 
ou perdue pour des raisons difJicilement systématisées, a ... y infiant des facteurs 
aussi distincts et Péquemment confondus que la légitimité de naissance. le 
mariage mùte. l'appartenance à une bande de délinquants, l'exercice de certains 
métiers &, tels la boucherie, ou des métiers traditionnellement gitans tels la 
traite de bétail ou le tondage, installant ainsi beaucoup de personnes dans un état 
permanent d'insécurité face à la loi. 

Plus tard des vagues successives de Gitans amvent, résultat des bouleversements 

politiques surtout au Proche-Orient et en Europe centrale. Ces amvées contribuent à 

modifier le rapport démographique gitan entre sud et nord du pays. Il est cependant 

évident que la population gitane a été sérieusement réduite par les mesures prescrites dans 

les pragmatiques @ar intégration forcée et par fuite, plus que par extermination, quoiqu'il 

ne manquât pas de partisans à cette solution hale  + I l 4  

"' Citant Gomez ALtno (1978). - Anotaciones a los censos gitanos en Andalucla ., A c t a  dol I Conpeso 
de Historia de Amh~uckz, t. I, Cordoba, pp. 239-256. 

l l4 Il a CtC beaucoup question au cours des XVIIe et XWIe siécles d'une a solution finale qui aurait 
consisté ti envoyer tous les Gitans dans les colonies d'Amérique. Le Roi a consulté son Conseil 18-dessu.s 
pour la derniérc fois en 1772. Le Secrétaire aux affaires des Indes ainsi que le Secrétaire de la Marine s'y 
sont farouchement opposds, craignant que les Gitans ne contniumt A la d6térioration du climat politique 
dans les Arndriques. Cette idée tbt alors définitivement abandonnée (Gomez Alfaro 1982 : 22 - 23). 



Aussi, les expressions culturelles gitanes (habillement, musique, danse, langue calb, rites) 

ont été mises au ban. Malgré ce fait, un nombre important de Gitans ont cependant 

continué à afficher une identité propre, tout en devenant sédentaires. Le lieu de résidence 

semble avoir facilité ce processus (les Gitans sédentarisés habitent a leurs . propres 

quartiers dans tous les centres urbains d'Andalousie : Séville, Jerez de la Frontera, Cadiz, 

Grenade, Cordoue) ainsi que la forte endogamie de la communauté (ou la tendance très 

marquée à l'intégration dans la communauté gitane de l'époux ou l'épouse d'origine non 

gitane - cf. Leblon 1990 : 126) et la spécialisation dans les métiers comme celui de la 

forge (cf. Perez de Gu~ni in  1982). 

Ce qui demeure énigmatique, c'est comment, étant une minorité numériquement infime 

(en général autour d'un maximum de 2 % de la population), les Gitans ont pu attirer 

autant l'attention des politiques répressives et devenir ainsi les boucs émissaires tant pour 

les autorités que pour la population en général. Non seulement, numériquement, ils n'ont 

jamais représenté une menace au pouvoir, mais il semblerait, que de par leur 

comportement, ils n'ont jamais été perçus non plus comme représentant un véritable 

danger."' Concrètement, même au XVIIe et XVIIIC siècles, les Gitans n'ont pas dbmontré 

un comportement social distinct de celui des autres habitants de la péninsule (Gomez 

Alfaro 1992 : 6 17). Dans le travail, les rituels, la religion - même dans la pratique de la 

magie (Leblon 1985 : 21 6) - ils suivaient les tendances dominantes. Et malgré cela.. . un 

stéréotype est systématiquement dressé et entretenu jusqu'h aujourd'hui : les Gitans sont 

marginaux, ils sont sales, ils entretiennent des rites mystdriew et païens, ils ne 

reconnaissent pas les autorités du pays.. . 

Le rôle et la situation des Gitans au cours des XIXe et XXC siecles sont peu traites par les 

chercheurs : on ne sait pas ce qu'ont fait les Gitans pendant les grands mouvements 

sociaux qui ont sécou6 l'Andalousie à partir du ddbut du XIXe siècle, ni pendant la 

I'' Comme je l'ai mentionn6 plus haut, ils n'ont pas Cté particulièrement inqui&& par l'Inquisition. Us 
n'ont pas non pltu constjtu6 un probltme particulier pour la justice. Les seuls delits qu'on leur connaît sont 
ceux de i'identification ethnique ou cuhnxlle, proscrite par les pragmatiques. 



République et la guerre civile, ni sous le régime fianquiste. On connaît mal aussi la 

texture de la vie quotidienne des Gitans, à quelque époque que ce soit. Comme le signale 

avec justesse Bernard Leblon, il manque des études minutieuses entreprises à partir des 

archives paroissiales, qui puissent établir la tmjectoire familiale sur une période de 

plusieurs générations. A défaut de ce genre de travail, nous sommes nous-mêmes réduits 

à répéter, le plus souvent sans le savoir, des stéréotypes ou des discours construits en 

fonction des intérêts des acteurs en jeu, qu'ils soient Gitans ou Payos. 

L'objet a Gitan. tel que construit à partir du point de vue historique, relève d'une 

approche a naïve * en ce sens qu'on prend le a Gitan r comme une donnée objective, et on 

n'explore pas comment cet acteur social (multiple, certainement) a été construit et s'est 

construit dans son interaction à travers le temps avec les autres composantes de la société, 

ni à partir de quels biais les historiens l'ont approche. Cela fait que le discours historien 

sur les Gitans est confionté à un certain nombre de problèmes conceptuels. Premièrement, 

même s'il est mentionné en passant que différentes souches et traditions gitanes seraient 

présentes en Espagne (cf. Perez de Guzmh 1982 : 9 1, Sanchez Ortega 1977 : 3 1 5'3 17), 

les historiens persistent à accorder un traitement monolithique aux a Gitans . (en 

généralisant tantôt à partir du cas de ceux de la Catalogne, tantôt de celui de 

l'Andalousie), par le fait même brouillant d'importantes distinctions de processus 

historiques. Un deuxiéme problème, qui aggrave le premier, est la tendance a s'appuyer 

sur l'image stéréotypée du Gitan (qui correspond a mon avis à une espèce de portrait- 

robot. - c'est-à-dire, compost! - du sujet gitan) en dépit des données historiques elles- 

mêmes (Le. : le fait que les Gitans n'aient pas maintenu une distinction institutionnelle, 

dans le champ de la religion ou autre). Ainsi, l'on revient syst6matiquement à se référer 

aux particulantes maintenues par les Gitans (Leblon 1985 : 102)' voire au * contenu 

culturel a gitan (Sanchez Ortega 1977 : 77) qui d6finirat l'identitd gitane. Ce dernier 

concept, au-delà du renforcement du stéréotype, relève d'une approche essentidiste de 

I'identitk, celle-ci étant comprise comme le r6suitat d'un trait a objectif r - culturel - et 

non pas de l'action (c'est-&-dire la pratique) des membres du groupe. Et cela sans parler 

du fait que la notion même de a contenu culturel * dénote une compréhension statique et 

objectiviste de la culture, aux antipodes de sa nature de processus en construction et 



interaction constantes. À son tour, ce problème est lié à un autre : la présomption que ce 

sont les pratiques discriminatoires de la société dominante qui ont créé et maintenu ce 

groupe à part (p. ex. Sanchez Ortega 1977 : 293, Gomez Alfaro 1992 : 39), l'infërence 

étant que la non-assimilation des Gitans est due à leur rejet par la société dominante, et 

non pas à un processus au sein duquel les Gitans sont les principaux acteurs et 

déterminants. 

Les travaux les plus récents de Bernard Leblon (1990, 1995) font exception à cette 

tendance. Cet auteur s'emploie notamment à mettre en lumière des aspects du processus 

qu'ont développé les Gitans, leur permettant de s'adapter aux exigences de la société 

majoritaire en Andalousie, tout en y imprimant leur spécificitd et leur différence. Leblon 

s'appuie particulièrement sur son analyse du rôle des Gitans dans le développement de la 

musique flarnenca, et l'on y reviendra (cf. chapitre 3). Mais il montre en même temps 

comment l'intégration des Gitans s'est faite en Andalousie dès l'époque de l'expulsion des 

Maures (donc, à partir de 1609)'16. La configuration des relations avec la société 

majoritaire se différencie donc radicalement de celle qui prédomine dans le reste de 

?Espagne et ce, dès le X W e  siècle au moins. Les travaux de Leblon permettent de saisir 

a quel point il est trompeur de généraliser sur l'histoire sociologique des Gitans à partir de 

l'expérience de ceux de la Catalogne ou de la Castille - comme le font justement la 

plupart des historiens, sociologues et ethnologues. 

Leblon souligne qu'A l'intérieur de l'Andalousie, les Gitans sont particuli&rement intégrés 

dans les provinces de Sdville et de CMiz - et ce, dès le XVme sikcle, comme le demontre 

la réaction des communaut~s andalouses aprés la a grande rafle * de 1749. Selon les 

données rapportées par Leblon (1990 : 123), 79 % des Gitans qui quittent l'arsenal de 

Carraca (l'un des endroits où ils étaient internés) r&lamds par les autorités de leurs villes 

'" 4 partit do 1610, les Gitans von! se substituer ma Morisques a h  certains emplois chr commerce et 
de i'attisanat et se charger ainsi des tâches jugées &parlantes par les "Vieux Chrétiens" ... Des cette 
époque, ces Gitans andalous vivaient paisiblement de leur artisanat, du commerce de chevaux, voire du 
iravail de la terre, s'habillaient à la maniére dit puys, allaient à la messe et puyaient leurs impdts. . 
(Leblon 1990 : 123). 
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de résidence, sont originaires des provinces de Séville et de Cadu, La ville de Séville 

aurait réclamé 75 % des Gitans qui avaient été enlevés. La proportion de Gitans exerçant 

des métiers autres que le travail agricole'" (le seul autorisé a partir de la Pragmatique de 

1717) est de 74 % dans Séville et de 86 % dans Cadiz - autre mesure de la diversification 

des modes de leur insertion sociale et de la tolérance ambiante envers cette 

diversification, toute illégale qu'elle fusse (ibid. : 125). De plus, l'Andalousie compte 

90 % des mariages mixtes entre Gitans et non Gitans à cette époque, surtout, encore une 

fois, dans les provinces de Séville et de Cidiz (ibid. : 126). Tout cela ne signifie 

cependant pas que les Gitans sont a des Andalous comme les autres * : ils se sont, au 

contraire, intégrés dans les métiers méprisés par les Andalous, et demeurent ainsi 

confinés a certains a lieux. sociaux, tout en étant intégrés. 

2.2.2 La sociologie (appiiqude) et le travail social 

Si je mets le mot a appliquée 8 en* parenthèses en me réfernt a la sociologie dans ce 

sous-titre, c'est parce que l'ensemble des &tudes sociologiques des Gitans en Espagne 

empruntent, explicitement ou non, cette approche. Les études sociologiques récentes sur 

les Gitans en Espagne traitent surtout de ceux du nord du pays (Catalogne, Saragosse, 

Madrid), et soulignent parfois le fait que la situation des Gitans d'Andalousie est 

difftrente de celle des Gitans du nord. Malgré leur reconnaissance du fa t  de la diversité 

des situations gitanes en Espagne, ces études ne décrivent les caractéristiques que des 

groupes gitans a marginaux du nord, souvent avec un glissement sur la nature spécifique 

de ces caractdristiques : la conviction de leur différence et de la nécessité de maintenir la 

séparation par rapport aux Puyos; le maintien de hiérarchies internes basées sur le sexe et 

la gén&ation; la centralit6 du lignage et la soumission de l'individu à cette collectivit6; 

e d m e  segmentation entre lignages (cf. San Rom& in P. Williams 1989, Wang in P. 

W'iiarns 1989, Ardévol in San Romh 1986 : 74, Fresno Garcia 1993a : 3 1, GIEMS 

l l7 Les principaux métiers exercés seraient ceux de : forgeron, cordonnier, serrurier, maçon, meunier, 
tondeur d'animaux, muletier, boucher, boulanger, marchand de tissus et de denrées alimentaires (Leblon 
1990 : 126). 



1976, Cebrih 1992). Certains se permettent même de parler de a la culture gitane 

espagnole.. . . (San Romin in P. Williams 1989 : 209). 

La plupart des auteurs identifient une * cnse . de la reproduction de a la. société gitane 

dans la situation de rapide modernisation que connaît l'Espagne depuis la transition à la 

démocratie à la fin des années 1970. Toutes les études, et depuis au moins le XMe siècle, 

annoncent la fin imminente de l'organisation sociale gitane. San R o m h  et Wang, 

chacune de son coté, affirment que, cette fois, c'est incontournable : la société majoritaVe 

aurait pris un virage tellement profond que n'existeraient plus les interstices qu'habitaient 

autrefois les Gitans et qui leur permettaient de se maintenir en marge, donc de survivre en 

tant que groupe distinct. (Ce constat d'une relation symbiotique entre Gitans et société 

dominante me semble d'une importance capitale - c'est d'ailleurs un constat qui n'est pas 

suffisamment déterminant dans I'interprétation que fait San Romiin de ses propres 

données). San Romk (1989) voit dans l'urbanisation rapide et le boom économique des 

années 60, suivis de près par la grave cnse économique actuelle, les causes de 

l'étouffement de la culture gitane qui ne trouve plus les conditions d'exercice de sa loi 

traditionnelle. Désormais, toujours selon cette auteure, une violence incontrôlée se 

développe au sein de la communautd gitane elle-même et menace de l'achever. Wang ( in 

P. Williams 1989) note que pres de 50 % des Gitans espagnols sont devenus 

pentecôtistes, ce qui les amène à renier des comportements et valeurs considérés comme 

typiques des Gitans (p.ex., la vie de musicien ou les obligations de vengeance envers le 

lignage). San Romin affime la volonté d'intégration dont auraient fait preuve les Gitans, 

afnmiation ii laquelle souscrivent les chercheurs travaillant sur les études d'orientation 

des politiques gouvmernentales d'intégration. 

La plupart des rares chercheurs qui travaillent spécifiquement sur la situation en 

Andalousie soulignent - parfois explicitement (Gameiia 1995), parfois implicitement 

(Ardévol1986) - la dBërence de la situation andalouse par rapport à celle de Madrid, 

I'Extremadure ou la Catalogne, particulièrement en ce qui concerne la plus grande 

a integration * des Gitans en Andalousie. Perez Casas (1 984) fait exception, car il ne 

signale pas une d i f f ' c e  de contexte entre Gitans andalous et autres Gitans espagnols : 



au contraire, il présente les Gitans andalous comme s'il s'agissait exactement des mêmes 

structures et comportements qu'ailleurs et, de surcroît., généralise ses remarques - on peut 

déduire qu'il s'agit de cas en provenance de Grenade ou d'Amena, mais ce n'est pas 

precise - à l'ensemble des Gitans andalous. 

Les problèmes de construction et d'interprétation de l'objet a Gitan r dans ce domaine 

sont multipliés par le lien très étroit entre recherche et intervention sociale ou encore 

entre recherche et formulation de politiques. Cenains des documents sont produits par des 

organisations de promotion des Gitans (Presencia Gitana 1 982/ 1 99 1, 1990 et 199 1 ), 

d'autres le sont par des chercheurs daas le cadre de projets d'intecention sociale (San 

Romin 1986, GIEMS 1976, Cebrihn 1992). L'urgence perçue de la situation à dénoncer 

et les différentes options de politiques à proposer semblent miner la compréhension de la 

nécessité de bien construire les concepts et de bien distinguer les situations concrétes à 

analyser. Ainsi. il en résulte un discours où l'on fond tous les Gitans en a marginaux * et 

où l'on tend vers une interpt&ation misérabiliste de leur différence. 

Teresa San Romin se distingue tant par la quantité de ses travaux que par le fait qu'elle a 

longtemps été à peu près la seule sociologue espagnole a identifier les Gitans en tant que 

sujets de recherche. Ses travaux ont permis de connaître un certain nombre de processus 

centraux aux societds gitanes de la Catalogne et de Madrid - en particulier à mon avis, 

l'aspect symbiotique de leurs stratégies économiques. Mais son travail d'interprttation 

n'arrive pas ii situer ses observations dans un cadre théorique addquat, compte tenu de ses 

lacunes conceptuelles. D'ailleurs, l'ensemble des travaux sur les Gitans en Espagne 

pâtissent de ce probléme de sous-théorisation, comme si I'on croyait possible de présenter 

des domees sans l'intervention d'un cadre théorique, que celui-ci soit explicite ou non. Si 

je m'attarde aux travaux de San Rom& c'est parce qu'elle a produit l'oeuvre la plus 

substantielle dans le domaine, et qui me semble receler de nombreux klernents d'une 

interpr6tation plus complexe de ltidentit6 gitane. 

La proposition théorique principale de San Rodin (1984/1990 : 46) est de distinguer 

entre le a contenu ethnique n et I'identit6 ethnique, ce qui Famène A afnmier que le 



contenu ethnique est contradictoire avec le maintien de leur identité par les Gitans, et 

qu'il y aurait donc une incompatibilité entre ethnicité et développement (ibid. : 40, 120). 

Elle a h e  encore (in P. Williams 1 989 : 205) que le maintien de caractéristiques 

culturelles n'assure pas le maintien de l'identité. Ce divorce entre a contenu culturel rH' et 

identité - qui a d'ailleurs déteint sur certaines de ses collaboratrices @.ex. Sanchez 

Ortega) - relève d'une conception figée et essentialiste de l'identité ethnique. Ici, le 

contenu * ethnique n'est pas conçu en matière de pratique sociale, mais en matière de 

a traditions devant passer ou casser dans le processus de négociation sociale qui 

accompagne et constitue la modernisation (Le. : la modification des rapports sociaux, 

dont les rapports ethniques). Ce faisant, San Roman reste aveugle aux transformations 

passées et présentes de ces mêmes traditions, et aboutit à des positions telles qu'il y aurait 

une opposition entre le a contenu culturel * et la création d'associations gitanes (1 986 : 

203) ou que le nationalisme gitan est une a formule p u y  *, mais qui permet un maximum 

d'identité avec un minimum de a contenu culturel * (ibid. : 207). Tout ça ressemble 

beaucoup à la r symbolic ethnicity r à la Gans, et l'empêche de rendre compte de ses 

propres données : le fait par exemple de reconnaître que les Gitans ont toujours adopté les 

institutions pqyas. 

Dans son ouvrage le plus récent (San Romin 1994)' I'auteure accuse une influence du 

courant européen d'dtudes tsiganes - en particulier, elle fait reférence explicitement A P. 

Williams et à Piasere - et tente d'analyser globalement les stratkgies identitaires des 

Gitans catalans. Elle y apporte une foule de données - il s'agit probablement de l'ouvrage 

le plus cohdrent sur les Gitans en Espagne à ce jour - et nnit par démontrer avec d'autant 

plus d'acuité l'inaptitude de son cadre théorique a en permettre une interprétation 

adiquate. Déjà, les objectifs qu'elle établit au ddbut de son ouvrage illustrent la 

coprbsence malaisde d'objectifs de recherche se réfëzant & des approches théoriques 

inconciliables. Elle prCtend montrer la diversité des tt créations culturelles * des Gitans; 

""et emploi du mot a conteau m, que ce soit e culturel *, a ethnique a, identitaire . ou autre, me paraît 
très problématique et révélateur d'une interprétation fonctiomaliste. On s'emploie A distinguer Ie fond 
(contenu) de la forme (contenant?), transformant ainsi des processus complexes et dynamiques en une série 
disparate d'a objets figés. 



aborder la tradition en tant que création culturelle étant à la fois réponse et adaptation à 

chaque période et contexte historique, donc aussi à la fois changeante et durable; et 

signaler les stratégies de survie et de relation comme une tradition historique profonde 

qui serait la raison principale de la survie ethnique des Gitans (1994 : 7). Le terme 

a création culturelle signale des le départ la filiation fonctionnaliste (y aurait41 des 

créations qui ne seraient pas culturelles?), la notion de la a culture . comme quelque chose 

à coté des a autres * activités humaines. Son deuxième objectif révèle une attirance 

poststnichiraliste constructiviste qui pourrait très bien cadrer avec une approche 

bousdieusienne. Mais voila que le troisième vient le contredire, en renvoyant encore une 

fois à une approche positiviste de la tradition historique qui situe cette dernière en dehors 

du temps, et employant la notion de a survie *'19 plutôt que de construction. Le refus 

d'examiner la cohérence du cadn théorique mène a une confusion dans la production et 

l'interprétation des données. 

Dans l'exposition de son argumentation au fil du livre, ce qui en conséquence ressort 

avant tout, c'est une recherche d'inspiration essentialiste dune stratégie qui serait la même 

partout et en tout temps pour tous les Tsiganes. Elle tente tout au long de son analyse de 

démontrer une continuitd historique qui est, dans le fond, une unicite historique, signifiant 

non seulement les mêmes processus, mais les mêmes formes aussi. L'auteure dcnt ainsi sa 

conviction que a Za présence constante de soluriorts margnioles . . . [chez] les gitans 

partout en Europe [est] une forme de résistance aux pressions assimilationnistes.. . * 
(1994 : 12). Elle revient sur cette idée en ce qui concerne les prkfdrences (selon elle) des 

Tsiganes partout en Europe pour certains métiers : a la vuriution dans l'occupation, se 

consacrer au iravail de fertonnier et autres modes de récupération de matériaux, la vente 

ambulante, sont des métiers qui se répètent continuellement entre gitans pattout ailleurs, 

inspirés par les mêmes valeurs et les mêmes attitudes r ( 1  994 : 79). Même en 

reconnaissant i'ampleur de changements qui se sont produits sous ses yeux, son cadre 

"9  Ici encore, il s'agit d'une compréhension des cdturrs comme des espèces de vestiges en dehors des 
groupes qui les vivent et Ies aémt et, A la limite, comme déterminant la continuité de i'existence du 
groupe, et non pas Finverse. 



théorique, donnant priorité a une espèce de tradition en dehors de l'histoire, ne permet pas 

d'interpréter le changement. Ainsi, elle considère que les métiers du début des années 

1990 révèlent a ... la solidité et malléabilité des vieilles stratégies culturelles ... et 

1 'actualité de beaucoup d'cru~es éléments culturels qui appartiennent d h tradition créée, 

aduptée, reformée, dans la période des années 60-70 * ( 1  994 : 10 1). Extrapolant à partir 

de ce qu'elle considère avoir constaté partout en Europe, elle écrit sa conviction que 

tes straté- vont se maintenif120 relativement stables durant leur histoire, 
fondamentalement celles qui ont à voir avec la production, l'organisation interne 
et 1 'orientation politique envers la majorité et le pouvoir. et avec ça ils vont 
maintenir aussi certains m. idées et normes de comportement qui apparaissent de 
façon continuelle et qui doivent être centenaires et d i m i e s  entre gitans de 
p m u t  ailleurs (1 994 : 133-4). 

Il me semble que, ici, San Roman s'approche d'une observation potentiellement très 

intéressante (quoique contestable) sur la nature des stratégies gitanes, voire de I'habitus 

gitan, mais que son extrapolation du caractère gen6ralise de la stratégie à la généralisation 

de ses manifestations concrètes est contredite par les faits. Elle se situe ensuite 

explicitement sur le terrain de la polémique, se prononçant partisane de 

l'existence d'une tradition culturelle des Gitans, dans le sens de continuité 
culturelle et identité ethnique avec une permanence, résistante, non 
conjoncturelle, évidemment non nécessairement éternelle, mais durable. il me 
semble que l'on peut proposer l'existence de cette tradition culturelle de manière 
très consistante et étendue, à travers une multitude de variations et adaptations 
historiques et spatiales. durables et conjoncturelles ( 1  994 : 14 1). 

Sa volonte - fort sympathique, par ailleurs - de soutenir rexistence d'une histoire tsigane, 

contre ceux qui prétendraient que les Gitans, n'ayant pas d'histoire écrite, n'ont pas 

d'histoire tout court, l'amène ii postuier une homogénéité historique qui fnse 

l'essentialisme. 

Sa conception des notions centrales ii son analyse, a culture B, tradition .,a identite ., est 

empreinte de ce biais fonctionnaliste. Chacune est traitde comme un aspect extérieur i?i 

'*O Rappelons simplement ici la mise en garde de Giddens A Peffet qu'une stratégie ne pourrait jamais a 
maintenir - les stratégies sont toujours dèveloppées et manides par des agents. 



I'activité sociale, en même temps que monolithique et antérieur à la vie que mènent les 

agents. Ainsi, San Romin considère que l'identité gitane survit * dans la mesure où la 

culture a traditionnelle . est a efficace (1994 : 11 1). Nous sommes loin ici de la 

conception de l'identité comme une création continue. La tradition e n  conçue comme une 

a permanence culturelle * (ibid. : 142)- et la culture comme un genre de boite à outils 

donnée d'avance car elle décrit certaines stratégies (nomadisme et sédentarisme, par 

exemple) comme étant des possibilités culturellement disponibles * chez les Gitans, de 

la même manière que le racisme demeurerait a latent et disponible * chez les Pqos  

(1 994 : 37 et 38). Ainsi, on en arrive a la situation ou la culture r des Gitans équivaut à 

des traditions désuètes et inadaptées à la société industrielle : a Mais il y a beaucoup 

d'enclaves gitanes qui, simplement, ne peuvent pas pratiquer leur culture sans contredire 

leurs nécessités et leurs aspirations * (1 994 : 133). 

Tout au long de son ouvrage, il y a tendance à établir une équivalence entre identité 

gitane et non-intégration, le corollaire implicite étant que les Gitans a intégrés w (c'est-à- 

dire, adaptés à la société industrielle) n'ont plus â'identité gitane, car identité gitane est 

forcément identitd * traditionnelle S. Ce dernier terme n'est jamais défini ni élaboré, par 

ailleurs. Tout se passe comme si l'histoire se résume à deux temps, bien découpés : le 

temps d'avant (tradition) et le temps actuel (modernité), et les Gitans sont piégés dans le 

temps d'avant. 11 n'y a donc pas d'histoire, car on refuse (et San Roman n'est pas la seule à 

participer de cette approche) d'aborder l'histoire comme une activité continue de 

changement et de transformation. Cela l'empêche non seulement de voir le processus de 

changement social dans une perspective historique, mais aussi de s'apercevoir des 

transformations majeures A travers le temps et actuellement. 

Elle en arrive ainsi finalement B déclarer ceci : 

Les stratégies culturelles de base, je crois qu'ils les avaient déjà bien établies dès 
avant leur entrée dans la P é n i d e  et ce sont les objectifs concrets qui ont vmié 
et, avec eux, les formes de leur application à des contextes culturels spécifiques, 
mais non par le dessin culturel de base ( 1  994 : 146). 



Les a stratégies culhwlles * se distingueraient donc entre celies qui sont de base et celles 

qui sont - superficielles? éphémères? accessoires? Et ces stratégies profondes seraient en 

dehors de l'histoire, données une fois pour toutes.. . 

Au contraire, il me semble que les constats de San R o m h  dévoilent des tendances 

importantes chez les Gitans espagnols, mais sa volonté de leur conferer un statut 

transhistorique et transculturel lui interdit justement d'interpréter la nature et la portée des 

identités gitanes. Déjà, le cas des Gitans de l'Andalousie occidentale se dresse en porte-à- 

faux à ses généralisations. II est à présumer que plusieurs autres groupes doivent eux 

aussi, et de manière très distincte, y poser des défis. 

En ce qui concerne la spécificité andalouse, les études de Gamella (1995) et Ardévol 

(1986) ont le grand mérite de fournir une fouie de données, autrement inexistantes. En 

particulier, elles font ressortir les différences de la situation des Gitans en Andalousie par 

rapport au nord du pays, tout en spécifiant qu'il s'agit d'une intégration * (style 

symbiose) sans assimilation. Aucun des deux cependant ne présente un cadre 

d'interprétation rigoweux et la définition d'ethnicité utilisée par Gamella12' participe 

encore une fois d'une approche essentidiste, en ce qu'elle infêre que l'ethnicité a une 

existence en soi, en dehors des rapports sociaux dans lesquels le groupe se construit. 

Quoique son étude soit bas6e sur une enquête mende dans l'ensemble des villes et 

villages avec une population gitane en Andalousie, ce refus de sophistication théorique le 

conduit a ne pas recomaître l'existence d'un système de relations Gitans-Pqyos dans la 

basse Andalousie qui est structurellement distinct de celui pr6vaiant en Andalousie 

orientale. Même le constat que toutes les instances de la vague de violences anti gitanes 

depuis 1979, avec une vinilence accrue depuis le milieu des années 1980, se soient 

produites dans leur immense majorité en Andalousie orientale (cf. Calvo Buezas 1990 : 

12' D'après GRC~WOO~ : a ... ceite partie uk fa d i w e  d'un groupe qui rend compte de son origine et de son 
cmact&re, le d~réremittnt d'o~mes groupes au sein d'une unith politique plus large et étub lissant par le fait 
même le ton & ses refatiorts avec eux; * 
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15 - 19), ne suscite pas chez lui une interrogation sur une éventuelle distinction entre les 

modes dominants de relations dans les deux régions1? 

2.23 L'ethnologie des Gitans 

Contrairement a ce qui survient dans le champ de la sociologie, le regard ethnologique 

sur les Gitans en Espagne est produit surtout par des étrangers, en particulier des Nord- 

Américains. Dans ce domaine aussi, les ouvrages sont minces et fragmentaires. La 

plupart des anthropologues ayant travaillé su .  le sujet n'ont produit qu'une monographie 

ou deux ou tmis articles : ii n'y a pas eu de constitution de corpus descriptifs, encore 

moins analytiques ou théoï=kpes. Comme dans le cas des études sociologiques, la 

majorité des recherches ont été menées auprès de Gitans du nord de l'Espagne, alors que 

la grande majorité des Gitans se trouvent dans le sud (Andalousie et Murcie surtout). De 

plus, plusieurs de ces études (p. ex., celles de Mulcahy 1988, DiGiacomo 1983, Wang in 

P. Williams 1989) portent sur les Rom, ou les a Hiuigaros * comme ils sont connus en 

Espagne, et non pas sur les Gitans comme tels. Rom et Gitans tendent à avoir moins 

d'interactions les uns avec les autres qu'avec les Payos. Les ternies descriptifs et les 

concepts utilisés reflétent donc ce biais de la recherche, et on a tendance à projeter sur 

l'ensemble des Gitans de l'Espagne les conclusions établies d m  des recherches 

gdographiquement très circonscrites. On se réfêre longuement, par exemple, à 

l'importance centrale du patrilignage (ruza) dans l'organisation sociale gitane, et on parle 

volontiers même de sociCtC tribale (DiGiacomo 1983 : 338)' d o n  que ces concepts - 
déj8 ii mon avis d'une utilité douteuse pour décrire les Tsiganes du nord de l'Espagne1" - 
sont carrement nocifs et trompeurs lorsqu'il s'agit des Gitans du sud. 

IP  Une Ctude récente (Carter 1996) sur le comportement des Gitans de la ville de Mdlaga par rapport B 
I'Ccole, confme aussi cette divergence de mode de relation chez les Gitans de la basse Andalousie 
comparés & ceux de PAnddousie orientale, mais eue se contente de tépéter des élkments déjil assez 
largement connus. 

Kapmw (1 992 : 130) signale que les Gitans espagnols s'organisent en a jiuctuating biiateral kindieds. 
ofin mistaùenty caiied clans or lineuges m. 



Parmi les observations des ethnologues, il y a le constat d'une très grande fidelité de la 

part des Gitans à leurs traditions, à savoir la famille, le lignage (voue la a tribu m), les 

aînés, l'endogamie.. . Cette fidelité aux traditions (que l'on prend un peu trop facilement 

chez plusieurs pour une immuabilité identitaire) se traduit en une série de symboles de 

l'ethnicité qui seraient I'habillement, le style, le flamenco, le cal6 (cf. par exemple 

Mulcahy 1979 : 15). Le sentiment de supériorité par rapport aux Payos est cité comme 

étant un élément central de l'identité gitane (Quintana et Floyd 1972 : 28; McLane 

1987a : 70). On s'attarde parfois sur le rôle particulier des femmes comme r points-forts . 
de l'identité (Mulcahy 1976 : 148; McLane 1987a : 147, 198% : 94-95), ces dernières la 

manifestant davantage que les hommes par leur comportement et habillement en présence 

de Payos. Plusieurs auteurs relèvent chez les Gitans l'absence d'institutions qui les 

distinguent des Payas, et soulèvent l'apparent paradoxe de leur identité néanmoins 

fortement gitane. Kaprow (199 1 : 221), dans un article particulièrement provocateur et 

h c ,  explique ce paradoxe par un parti-pris culturel chez les Gitans en faveur de 

l'impermanence; McLane (1987 : 43,77) le traite comme une donnée magique; et 

Murciano (1967)' pour sa part, le prend simplement pour acquis. Ma recherche me mène 

à des observations similaires, mais j'essayerai de démontrer que plutôt qu'un simple 

parti-pris, il s'agit d'un choix de stratégie identitaire dont les Gitans sont - au moins 

partiellement - conscients. Cependant, je ne crois pas que l'interprétation de parti-pris 

soit nécessairement contradictoire avec cela : au contraire, je crois que cela cadre très 

bien avec ce que plusieurs ethnologues étudiant plusieurs sociétés tsiganes ont constaté en 

ce qui concerne les relations symbiotiques qu'elles établissent avec leur société hôte, et 

j'y reviendrai un peu plus loin. 

Quant aux Gitans de l'Andalousie en particulier, beaucoup moins nombreux ici que dans 

les autres disciplines sont les partisans de la thése d'une a fusion entre l'identitd 

andalouse et l'identité gitane : les plus proches de cette thèse sont Quintana et Floyd 

(1972 : 23), qui perçoivent ce phénomhe comme a a two-way acculturation W. Les autres 

ethnologues, qu'ils constatent ou non une intdgration entre Gitans et Payos, maintiennent 

toujours la distinction. Même ceux qui, comme Isidoro Moreno (199 1 : 608), considèrent 

que l'identité gitane fait partie de l'identitk de la classe populaire mdalouse, 



reconnaissent des traits et des processus qui lui sont spécinques. (Cela a peut-être à voir 

avec l'intérêt professionnel des ethnologues comparé à celui des chercheurs d'autres 

disciplines : le biais de la discipline les amène à établir plutôt plus de distinctions que 

moins.. . ) Moreno demeure, par ailleurs, le seul ethnologue - et en cela ce n'est sans 

doute pas un hasard qu'il soit lui-même Andalou - a tenter de situer ses réflexions à 

l'intérieur d'un cadre théorique. 11 ne s'attarde pas sur les Gitans, en faisant seulement 

une mention en passant, mais il la fait par rapport à une définition explicite de l'identité. 

La constnrction de l'objet a Gitan * par les ethnologues entretient un certain nombre des 

mêmes lacunes que celles de la sociologie et de l'histoire. En particulier, il y a une 

tendance a généraliser les observations ressortant de groupes trks spécifiques à l'ensemble 

de la population gitane de l'Espagne. L'approche est sous-théorisée, ce qui fait qu'encore 

une fois ici les concepts sont flous, inadaptés voire contradictoires à l'intérieur d'un 

même travail. La vision des Gitans qui en ressort est fortement teintée d'essentialisme, 

basée sur une notion de a structure profonde n (et immuable) de la culture gitane 

(Quintana et Floyd 1972 : 71), allant jusqu'h une vision romantique de a l'éternelle race 

vagabonde * (Liégeois 1967 : 23). Cet essentialisme est renforcé par la tendance ii figer 

des processus sociaux, par exemple en utilisant certains concepts ethnologiques 

insuffisamment contexhialisés ou parfois carrément happropriés, comme par exemple : 

lignage, clan, patri- ou matri-localité, tradition.. . La socibté gitane est donc perçue - 
comme par les sociologues aussi - comme une entitd qui ne peut que a survivre * ou 

disparzuatre au contact de la modernité de la socidté dominante. On peut même, sans trop 

faire violence à la vent6 de la situation, afnmier que a le Gitan * en tant qu'objet 

ethnologique a été construit sur la base des outils ethnologiques importds de contextes 

afkicains, océaniques, sud-américains et autres sans &fléchir B leur pertinence dans le 

contexte des Gitans a construit par conséquent contre les données mêmes de la situation 

qu'avaient sous les yeux les ethnologues. 

L'exagération de cette critique n'est que tendancielle. Alors que toute l'histoire des 

Gitans en Espagne - 500 ans déjà quand même - démontïe, d'une part, leur extrême 

adaptabilitd au changement et, d'autre part, quoique lie au premier, le fait que dindrents 



sous-groupes se soient adaptés de différentes manières, les chercheurs qui les étudient 

continuent a soutenir que leur a culture. risque de a disparaiatre r sous le choc du 

changement modernisateur rapide. De la même manière, le traitement donné a la question 

plus spécifique de L'identité ethnique gitane relève d'une approche objectivante : 

l'identité est quelque chose qui existe, dirait-on, indépendamment des acteurs sociaux et 

qui peut être soit conservée, soit perdue mais qui n'est pas approchée en tant que 

processus dynamique. Moreno, se fondant sur une plus grande clarté théorique, est le seul 

à introduire un aspect dynamique, en affirmant que i'ethnicité gitane a esr en grande 

mesure basée sur sa forte interaction avec les composantes non gitanes de la société. 

Cette interaction est à lu base du maintien de certains éléments spécifiques de 

l'organisation sociale de la culture.. . * (1 991 : 608). Mais il se penche vers 

1' obj ectivation de 1' identité, considérant qu'elle peut exister en dehors du sujet, lonqu' il 

soutient qu'il peut y avoir ethnicité sans qu'il y ait conscience de l'ethnicité par le groupe 

(ibid. : 61 1 ) .  

Une interprétation très minoritaire chez les ethnologues - et assez étonnante considérant 

ses autres affirmations qui tendent à la contredire - est celle de Wang (in P. Williams 

1989 : 425) pour qui le comportement quotidien des Gitans (elle travaille à partir du nord 

du pays) est un rituel de démarcation par rapport aux Payos. Elle élabore peu là-dessus, 

mais cette interprétation vient renforcer celle de Kaprow concemant a l'impemanence m. 

Cette dernière auteun pose deux constats assez originaux dans l'ethnologie des Gitans de 

l'Espagne. Premièrement, elle affirme que les Gitans maintiennent espressément leur 

propre marginalité pour éviter l'assimilation (Kaprow 1982 : 400). Deuxiémement, 

d'aprés elle, ils refusent de développer des structures sociales ou des traditions durables, 

avec l'exception notable de la musique flamenco (1992 : 129). Il me semble que Kaprow 

trace ainsi une voie prometteuse et hergeante pour l'étude des groupes gitans en 

Espagne. Ma propre interprétation abondera dans ce sens. 

Pour résumer, donc, l'ethnologie des Gitans à ce jour a contribué & construire et a 

entretenu activement un objet d'étude composé d'un mélange de perceptions justes et de 

stér6otypes figés et nefastes, sans rigueur conceptuelle ni théorique. On est en droit de se 



poser la question de la rigueur de la collecte et de l'analyse des données. Les ethnologues, 

en général, ont été rébarbatifs à rendre explicite leur point de départ théorique ou 

conceptuel. Cela a créé deux problèmes extrêmement graves : premièrement, un manque 

de cohérence souvent au sein d'une même étude et le manque de construction d'une 

vision des Gitans, ne serait-ce que par chaque auteur individuellement. En deuxième lieu, 

les ethnologues ne se sentent pas tenus de soumettre leurs outils conceptuels à une 

analyse critique et se permettent en conséquence d'importer des concepts sans les fonder, 

les définir ou démontrer leur utilité dans le contexte en question. Le résultat global est 

une situation où il existe des Gagments descriptifs de valeur très inégale qui, de toute 

façon, ne constituent pas une accumulation qualitative suffisamment dense pour 

permettre de dégager une vision d'ensemble d'un ou des groupes gitans, ni même 

d'engendrer un débat autour de la constitution de cet objet. 

2.2.4 Flamencologie et l'objet * Gitan 

Contrairement aux autres domaines de recherche, la flamencologie - quoiqu'en principe 

son objet ne soit pas proprement dit les Gitans - s'avère un terrain de débat fertile et une 

source riche en données concernant l'influence mutuelle Gitans-flamenco, 

particulièrement en Andalousie (car la flamencologie est surtout concernée par 

l'Andalousie, terre natale du flamenco). 11 est par ailleurs impossible ici de recenser 

l'ensemble des ouvrages de flamencologie : je m'en tiens a un survol des plus récents et 

de ceux qui épousent une approche inspirée des sciences sociales - et par consequent plus 

pertinents pour la problimatique que je construis. 

L'ensemble des flamencologues reconnaissent un rôle clef aux Gitans dans le flamenco, 

mais il y a un debat - tds  acerbe parfois - concernant le degré d'exclusivité qui échoit aux 

Gitans en ce qui concerne la a paternit6 r du genre, ou encore lorsqu'ii s'agit de déterminer 

qui, des Gitans ou des Puyos, aurait créé le flamenco le plus authentique m. Ainsi, 

Leblon (1995 : 24) n'hdsite pas à soutenir que ce sont les Gitans qui ont forgé le 

flamenco. Suite à une analyse des caractéristiques de la musique de I'ensemble des 
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groupes tsiganes, il anùme : a La preuve est là, dans un ensemble de traits musicaux dont 

la précision et le czractere unique excluent toute coïncidence fortuite. * 

D'autres diront au contraire que le flamenco n'est pas du tout le produit des Gitans, qu'il 

est plutôt la manifestation rebelle d'une sous-culture urbaine du XVIIIc siècle aux relents 

a gitanisés b, passé par le filtre de la mode a orientaliste. européenne de cette époque 

(Steingress 1993, Mitchell 1994 : 76). Les origines du flamenco demeurent, donc, 

obscures et les hypothèses concernant ses créateurs vont des Gitans aux Bohèmes en 

passant par les Arabes, les Juifs et le a peuple andalou W. Mais quelle que soit la position 

concernant les origines, les flamencologues s'entendent sur l'existence d'une distinction 

entre le style gitan dans le flamenco et le style non gitan, comme il y a aussi un fossé 

entre ;es polos (sous-genres) typiques de la vallée du Guadalquivir et ceux qui 

proviennent des montagnes de l'Andalousie orientale et de la Murcie. On recomaît aussi 

- mais le plus souvent implicitement, pour ceux qui ne reconnaissent pas la centralité 

gitane dans le flamenco - une certaine hegémonie gitane s'exerçant dans cette musique. 

On leur reconnaît une hégémonie tout simplement par le fait de toujours prendre les styles 

ou encore les chanteurs gitans comme point de référence pour les débats.. . 

Mitchell (1994 : 9) f i r m e  que le flamenco s'est réethnicisé . dans les années 1950 et 

1960 après s'être a déethnicisé * au debut du siécle sous l'influence du grand chanteur 

payo Antonio Chacon (1 869-1929). S'il est vrai qu'une véritable lutte se livre dans le 

domaine du flamenco entre a gitanistes . et a anti gitanistes et que la publication du 

livre de Molina et Mairena (196311 979) marque la victoire (provisoire, peut-être) des 

gitanistes - ce que Mitchell appelle la a réethnicisation n -, Mitchell en bon 

postmodemiste qu'il est, devrait savoir qu'il n'y a pas de a déetbnicisation * possible de 

ce terrain, et que lYhég6monie de Chacon et cie n'était qu'une victoire des antigitanistes, 

lire a les Andalous ., lire a les Payos m. Toute la these de Mitchell - que le flamenco ne 

surgit pas de la cornmunaut6 gitane mais qu'il est plutôt une musique d'une jeunesse 

-- 

124 OU a gitanophiles rn et a gitanophobes B, selon les termes de Leblon (1990 : 1 19). 



urbaine en révolte contre les canons romantiques, reprise ensuite par une intelligentsia qui 

a essayé de la ritualiser, aboutissant à la construction d'une a ethnicité flarnenca M 

rétrograde et fermée - illustre son incapacité a objectiver les luttes traversant le flamenco 

comme autant de tactiques au sein d'une guerre d'identités. Il finit lui-même comme un 

autre pion dans ces luttes complexes, plutôt que comme leur analyste. Il prend partie, en 

particulier, contre les tentatives des Gitans de s'imposer au sein de ce champ. 

Le flamenco est perçu par beaucoup de flamencologues comme jouant un rôle important 

de a marqueur de l'identité - quoique certains le voient en lien avec l'identité andalouse, 

d'autres avec l'identité gitane. Les partisans de la première position (cf. Moreno 1989 : 

59, Cruces 1990 : 26) cependant, intègrent l'identité gitane dans l'identité andalouse, 

prétendant même que l'identitd gitane est a dépassée r dans le flamenco par l'identité 

andalouse. Au contraire, et malgré l'avis de Moreno (1994) selon qui cet antagonisme 

entre gitanistes et anti gitanistes est lui-même maintenant dépassé, dans la réalité 

l'antagonisme va bien au-del8 des seuls flamencologues : c'est une question vive pour les 

praticiens et une grande partie du public du flamenco. C'est donc aussi un enjeu autour 

duquel s'expriment les tentatives de construction identitaW d' Anddous et de Gitans. 

Enfin, il ressort des textes des flarnencologues qu'il y a toujours eu un aller retour entre 

les formes a classiques . et les formes commerciales du flamenco, qu'il n'y a pas eu une 

évolution linéaire à partir d'un flamenco originel, authentique vers un flamenco 

hybride, a dénaturé m, voire a dévergondé (cf. Cruces 1990 : 19). II appert plutôt que se 

réclamer de l'authenticite et de la pureté fait partie de la panoplie de tactiques déployées 

dans la construction identitaire et autour des luttes pour s'approprier certains symboles au 

sein du flamenco qui sont dotées d'une ldgitimit6 ou d'une reconnaissance très répandue. 

Les flamencologues nous révèlent donc un terrain très contesté, à la fois par eux-mêmes 

et par les acteurs qui l'habitent. Un terrain oh rien n'est acquis, d'autant plus que la 

rigueur de la recherche et de l'analyse n'est pas toujours garantie, beaucoup de chercheurs 

étant plutôt des poètes que des sociologues. Il est trés rare dans ce champ que l'on porte 

le regard sur l'evoiution du flamenco et de ses acteurs en lien avec la sociét6 dans son 



ensemble, que ce soit du point de vue de leur origine sociale ou de celui de la dynamique 

du flamenco dans la société, la seule exception étant Washabaugh (1995). Cela se fait 

occasionnellement dans l'analyse micro de certains pulos ou sous-genres spécifiques, tels 

la buleria (Volland 1985) ou les contes de levante ou contes mineras (Gelardo 1994 : 

conférence, Cmces 1993), ou encore dans l'analyse que fait Cruces des p e k  flamencas 

(1994 : confërence). Peut-être liée B ce manque générai, l'image des Gitans qui en ressort 

tend à les idéaliser et à réifier leur rôle réel dans le flamenco (cf. Deval 1979 : 3 1,  Alcala 

1987 : 23). 

Au sein du champ de la flamencologie, aussi bien qu'à son extérieur, se livre la lutte 

idéologique pour l'appropriation du flamenco aux fins identitaireslu - quoique sans doute 

moins maintenant qu'au plus fort de la poussée autonomiste andalouse des années 1970- 

80. Cette lutte a entraîné l'établissement par les flamencologues de catégories à partir de 

critères idéologiques plutôt qu'A partir des enjeux et des configurations existant dans la 

dynamique du flamenco dans la sociétd. Ainsi, Cruces (1994 : conférence) a pu affirmer 

que le flamenco dans l e s p e h  est une instance de dépassement symbolique de la 

segmentation sociale qui réaffirme ainsi l'identite locale - passant ainsi sous silence les 

profondes divisions ethniques autour du flamenco y compris au niveau local, et le fait que 

l'identité locale puisse se réaffirmer de manière conflictuelle et non seulement par 

l'unanimité générale. Moreno, quant à lui, soutient que le flamenco definit l'ethnicité 

andalouse en tant que nation culturelle (1994). Dans ces approches, les Gitans sont 

assllnilds par les classes populaires m. 

Ici, tout comme dans le domaine historique, les travaux de Leblon (1 990,1995) sont 

porteurs de perceptions et d'approches tout A fait aptes à illustrer A la fois la particulanté 

et l'intégration des Gitans. Il s'attarde en particulier à examiner la rnanih dont les Gitans 

se plient aux structures musicales autochtones, tout en y imprimant lem signes 

'Y Washabaugh (1995 : 92) ddckle sept discours idéologiques distincts formant le contexte d'interprétation 
des prestations de musique flamenco : te nationalisme, le romanrisme, le fatalisme, le modernisme, le 
hquisme, 1' anâaiucisme, le gitaninne.. . 



distinctifs : a Ce qui les caractérise, en effet, c'est à la fois leur fabuleuse faculté 

d'adaptation à toute musique nouvelle et leur tendance à imprimer aux musiques 

étrangères leur propre mode d'interprétation r ( 1  995 : 23). De plus, ceriaines 

interprétations de Leblon concernant la musique flamenca des Gitans la campent en 

quelque sorte comme une métaphore de la vie gitane elle-même. Par exemple : 

. . . la coplaflomenca sait exprimer avec une puissance inimitable la tragédie 
humaine, lo solitude Za plus cruelle, 1 'angoisse la plus violente, le désespoir le 
plus définitif; tout cela avec des mots aussi simples et nus qu'un mobilier de 
pauvres humains trop souvent accablés par le destin .. . ( 1  995 : 1 04). lL6 

Je montrerai plus loin combien il me semble que cette tendance a investir les stmctures de 

la société majoritaire tout en y introduisant un regard ou un accent proprement gitans, est 

profondément ancrée dans la stratégie identitaire gitane, voire qu'elle constitue le noyau 

même de cette stratégie. Elle est présente, me semble-t-il, autant dans la musique que 

dans l'évolution de la langue cal6 et dans l'approche de la religion, par exemple. Parmi les 

analystes du flamenco, Leblon est seul à l'avoir décelt sans en faire un motif de 

dénigration des Gitans. Car beaucoup utilisent un constat similaire pour appuyer leurs 

critiques des tendances gitanistes m. Un exemple notable est cette remarque de Luis 

Lavaur, flamencologue qui inspira les thèses de Steingress et Mitchell : Dans les 

entrailles du tempérament ' ~ a m e n c o  " palpite le rejet de ce que la majorité considère 

comme artistiquement beau, rejet qui s'accompagne d'une hypervalorisation de tout ce 

qui est cru, typiquement et violemment brut ... . (cite par Leblon 1995 : 1 1 8). En effet, 

mais on peut aussi y voir le reflet de la stratégie gitane de se maintenir en marge, à 

imprimer son regard particulier à des pratiques partagees.. . 

'" P. Williams (1993b : 86), décrivant les similitudes entre musique rom et musique gitane, I'dnge lui aussi 
en métaphore de l'identité, métaphore qui s'opère par le truchement de la césure tant dans le sens des 
paroles que dans le rythme de ces musiques empruntées aux socidtés hôtes : 

Chevilles : sdpwation vis-ci-vh dar aunet homm a... : ler mois perdent leuts sens. Pauses : 
séparation vis-à-vis de soi-même: ma p d e  s'inimompt au plus fort de l'émotion et cette 
coupure, plus encore que fa parole, me @inif ... Mais le so@e un instant se retient et nous voici 
devant on ne sait quel vertlge : maintenant, et maintenant seulement, dans cet "intervalle dksert et 
facinant': le réel se rèvèfe : nous, tek qu'en nous-mêmes. 



2.3 Quelques 6lémenb pour la construction de I'objet r Gitan 

Nous avons vu que les rares disciplines qui portent un regard particulier - intéressé - s u  

les Gitans tendent souvent par leurs lacunes théoriques et conceptuelles, ainsi que par un 

manque de rigueur d'enquête et de construction de l'interprétation, à entretenir un 

stéréotype très répandu dans les medias et dans la conscience . populaire m, de ce que Som 

et de comment vivent les Gitans. Mulcahy (1 979 : 21 -22) résume de manière succincte 

l'image médiatique des Gitans : 

The giîano comes through as a ruther distant and marginal social being, the 
producr of a clan. or community which is governed by age-old and stern 
tradition. Ofin the bizarre is emphasized along with alleged interna1 rivalry and 
discord and a supposed propensity for outer-direcied violence ... me media] 
porpays gitan0 society os an unknown but solidary and potentially aggressive 
enti@ 

La seule dimension qui manque est l'image médiatique des Gitans dans le spectacle, qui a 

tendance à déteindre sur l'image qu'ont les Payos de l'ensemble des Gitans : une a race . 
de musiciens et de fëtards. Dans les années tramcourues depuis la publication de 

Mulcahy, la société espagnole a beaucoup évolué, en particulier dans le développement 

d'une institutionnalité démocratique, ce qui a facilité l'émergence de mouvements de 

promotion et de revendication gitans, qui ont aussi trouvé leur reflet dans les médias. 

Cependant, leur présence et leur impact demeurent peu importants par rapport au 

stéréotype établi. 

Un certain nombre des éléments du stéréotype sont renforcés par le discours savant 

lorsqu'il verse dans des géndralisations infondées, ou quand il infêre l'immuabilité des 

traditions gitanes. L'une des premiéres exigences à satisf* dans l'objet d'étude et 

d'interprktation que nous entendons construire serait donc d'identifier et de reflbter la 

varibté de modes de structuration des comrnunaut6s gitanes, la gamme de modes d'êm 

Gitan en Espagne aujourd'hui, ainsi que les tensions internes autour des traits érigés pour 

distinguer le groupe gitan des non-Gitans. S'il n'y a pas d'essence culturelle ou raciale 

qui unit les diverses trames de la gitanitude actuelle, il y a cependant un biais de 

processus qui ressort de mon enquête, et qui est présent en filigrane dans les observations 



d'autres études s u .  les Gitans en Espagne (par exemple : San Romin 1986 : 194, Ardévol 

in San Romin 1986 : 74, Presencia Gitana 1991 : 29, Gamella 1995 : 153,287, Kaprow 

1992 : 22 1, Mulcahy 1979 : 13, McLane l987a : 43,77, Wang in P. Williams 1989 : 425, 

Leblon 1985 : 127,216,227, Gomez Alfaro 1992 : 6 17, Perez de Guzmin 1982 : 60, 

Dietz et Mulcahy 1986 : 13), sans qu'il ne soit explicitement mis en valeur comme axe 

d'interprétation. Je me réfêre ici à la tendance qu'ont les Gitans, et qui s'exprime 

concrètement de beaucoup de manières différentes, à se structurer - autant dans l e m  

institutions sociales que dans leurs activités économiques (aspect le plus souvent mis en 

évidence par les chercheurs en Espagne) que dans leurs approches de l'identité - dans une 

relation très spécifique de symbiose avec un groupe hôte. Souvent les Gitans sont conçus 

par les chercheurs ou les idéologues comme étant un peuple de tradition a nomade et 

leur mode de vie a traditionnel considéré analogue de celui de tribus de pastoralistes ou 

de chasseurs-cueilleurs, ce qui tend a cacher une caractéristique centrale des sociétés 

gitanes, a savoir qu'elles ne vivent jamais en autarcie1?' ou même physiquement isolées. 

Elles vivent toujours en relation symbiotique avec une société hôte, dont elles épousent 

un certain nombre de pratiques et d'institutions, permettant de s'y souder r, presque au 

sens biologique du termelZ8. Un regard rapide sur les divers groupes tsiganes met en 

évidence la grande variété de formes concrètes d'accommodement à cette relation qui ont 

été inventées principalement par les Tsiganes (car ce sont eux qui s'adaptent a la société 

dominante et non pas l'inverse, quoique le groupe dominant établit lui aussi dans la 

plupart des cas un certain nombre de contraintes aux formes que peut prendre cette 

relation). En général, ils façonnent l e m  pratiques à paaK des institutions de la société 

dominante, concentrant leurs interventions daus les interstices non reconnus ou peu 

12' On pourrait peut4tn se demander si les nomades a classiques rn vivent vraiment autant en autarcie que 
l'on pourrait le mire d'après les Ctudes-fondatrices en anthropologie, mais cela dépasse mon propos. 

12' e S'bios is  . .. refers to various kindr of close and permanent c~ssociationr between members of 
diyerent species. Mutualisna is the relationship wherein borh members benefit cmd cannot exikt without 
each other: for instance, lichen a a mu& pattnership between afingur und an aZga f i n  one partner is 
benefited und the other is relative& uMected the relatiomhip is cailed cornmensaikm -for imtimee, the 
epiphylic orchids that grow on tree branches in the tropics. Parasitism re fm ia a relaîimhip in which one 
organism ben$& and the othe~ ik harmed, for imtance, tapeworms in the gut of mimals. (Grolier 
Encyclopedia- CD-Rom, 1995). 



occupés de cette société. Je soutiendrai qu'en Espagne aussi les groupes pitans ont 

construit leurs pratiques de cette manière - et que ces pratiques ne cessent de se modifier 

en fonction des exigences du contexte de relations dans lequel elles s'inscrivent. La 

construction de leur identité par les Gitans - et en particulier l'établissement de la 

frontière identitaire - se fait à l'intérieur de ces contraintes : l'identité doit à la fois 

permettre l'interaction intense avec le groupe dominant et se donner un mode de maintien 

de sa pureté pour permettre sa perpétuation. Toutefois, et les modes d'interaction et le 

processus de perpétuation doivent demeurer flexibles, car dépendants de changements qui 

peuvent survenir dans la société hôte. II me semble que Rao (1985) et Fonnoso (1986) 

ont très bien saisi cette dynamique en ce qui concerne les Tsiganes de l'Europe. En 

Espagne, cette dimension de la problématique gitane n'a pas jusqu'ici été formulée ni 

systématiquement démontrée. Alors que telle n'était pas précisément mon hypothèse de 

départ, les observations dans deux villages de la basse Andalousie m'ont amenée à la 

conclusion que ce processus existe aussi chez les Gitans aussi peu a classiques . que les 

caseros des petites villes des provinces de Skviile et de Cadiz. 

Il est impératif de reconnaître les distinctions entre les Gitans de la partie nord de 

l'Espagne et ceux de la partie sud du pays, comme aussi entre les groupes gitans au sein 

des régions et ce, sur la base des différentes formes d'articulation et processus identitaires 

qu'ils ont développds et non pas en établissant des classifications figées sur des critères 

externes ou arbitraires. Car il existe une classification d'usage en plusieurs variantes, dont 

une est présentée par Perez de Guzmhn (1 982 : 49). Les Gitans espagnols seraient divisés 

en trois grands groupes : los béticos (ceux de l'Andalousie), los catalanes (de la 

Catalogne) et los castellunos y extremefim (des régions de Castille et d7Extremadure). 

Dans cette classification, chaque catdgorie correspond - comme son nom l'indique - à une 

grande région de l'Espagne. Une telie classification s'avère inutile, voire trompeuse, car 

les distinctions qu'elle met en relief n'ont rien voir avec la dynamique de distinction 

entre Gitans et non-Gitans : elle est etablie uniquement sur la base de dkoupages 

géopolitiques qui ne sont pas directement pertinents a la problématique. En Catalogne - 
pour ne prendre que cet exemple - il y a Gitans établis depuis des siécles et Tsiganes 

(htingmos) d'immigration récente; il y a Gitans marginaiis6s et Gitans commerçants; ü y 



a Gitans travailleurs migrants temporaires et Gitans résidents.. . et chaque groupe a un 

mode d'articulation avec la société dominante qui lui est propre. 

De la même façon, il est impossible de traiter 1'Andalousie comme une dit! d'analyse 

lorsqu'il s'agit des Gitans : il y a des Gitans sédentaires et a intégrés . et des Gitans 

sédentaires et marginaux; il y a des Gitans semi-nomades; il y a des Gitans flamboyants 

des grandes villes et les Gitans inaperçus des petites villes; il y a de grandes 

concentrations urbaines de Gitans et des familles de Gitans dispersées dans de petits 

villages; il y a des Gitans qui font partie de la culture du flamenco et ceux qui n'en font 

pas partie; des Gitans travailleurs journalien, des Gitans artisans, des Gitans 

commerçants, des Gitans artistes du flamenco.. . Il y a des zones où les Gitans marginaux 

sont majoritaires et des zones où ce sont les Gitans a intégrés . qui sont les plus 

nombreux. Il y a des zones où la discrimination anti gitane prend des formes de violence 

au teint xénophobe, et des zones ou la discrimination - toujours existante - se fait très 

discrète, 

Dans cette étude il sera question d'une petite région bien particulière au coeur de la basse 

Andalousie : a le triangle flamenco m. C'est la région qui s'étend le long de la vallée du 

Guadalquivir en aval de Séville jusqu'au port de Cidiz, avec un point fort gitan à Jerez de 

la Frontera et dans ses environs. Souvent considéré le berceau du flamenco *, ce genre 

musical ne lui est cependant pas exclusif: d'autres a poches r de flamenco se trouvent 

autour de Maaga, de Granada, de Huelva, dans les montagnes du Levante.. . Tout au 

plus, on pourrait dire que la concentration de cante jondo est plus forte dans le triangle 

flamenco qu'ailleurs. L'est aussi sa présence dans la culture gitane. 

Cette 6tude se centre donc sur un groupe très précis de Gitans : les caseros des petites 

villes des environs de Jerez, et leur manière d'être Gitan. a Leur manière . ressemble 

beaucoup il celle de beaucoup de Gitans de la basse Andalousie (quoique pas tous) et 

relève d'un processus historique d'insertion des Gitans dans le tissu social et dans la 

structure économique de cette partie du pays. Ce processus a quelque chose de particulier 

h cette @on car, jusqu'k récemment, l'ensemble de la population gitane sedenta .  y 



était partie prenante. Dans les autres parties de l'Andalousie la proportion de sédentaires 

était beaucoup moins &levée, et la discrimination envers les Gitans plus ouverte. 

Ainsi, reconnaître une catégorie Gitans du triangle flamenco m, porter le regard sur les 

processus identitaires qu'ils mettent en marche, c'est créer un objet essentiellement anti 

essentialiste. Les Gitans, traités autant par eux-mêmes que par les chercheurs et l'opinion 

populaire comme une a race qui charrie nécessairement certaines traditions et rituels 

bien définis, sont ici au contraire un groupe qui ne possède à toutes fins pratiques aucun 

des traits jugés définitifs des Gitans. Ils sont un groupe qui vit comme les autres, tout en 

restant eux-mêmes. Le défi d'interprétation est de taille, et les explications essentialistes 

carrément inadéquates. Je ne sais pas si mes collaborateurs gitans aimeront mes 

conclusions - mais je crains que non, car elles contredisent parfois leur propre discours. 

C'est pourquoi je me sens comme un peu traître en arrivant à ces interprétations. Je peux 

bien essayer de me conforter en me disant que la contribution de ce point de vue au grand 

débat sur la tolérance leur servira. Mais je crois qu'en fui de compte il me reste encore du 

chemin à faire pour assumer les conséquences des choix théoriques et conceptuels que 

j'ai réalisés sans trop me rendre compte où cela pouvait me mener, sur le plan éthique et 

personnel. 

2.3.1 Le poids de la crbation de l'objet 

Stanley Brandes. qui a beaucoup éhidid l'Andalousie, mais peu les Gitans, a remarqué 

avec beaucoup de perspicacité en ce qui concerne les études anthropologiques que c'est 

en grande partie l'intérêt des chercheurs-fondateurs de la discipline qui détermine ce qui 

deviendront pour les observateurs les traits saillants d'une région. Il a soulignd 

notamment que le thème de I'honneur et la honte en Espagne n'est pas objectivement plus 

important que dans d'autres régions du monde comme par exemple le nord de L'Europe 

ou les îles du Pacifique (1991 : 142). Néanmoins, ici cette préoccupation colore 

désormais l'ensemble de ce qui se fait en anthropologie. Une autre manière d'aborder la 



question de l'intérêt - celle de Bourdieu - me semble aussi pertinente ici12'. C'est-à-dire 

qu'en s'arrêtant sur le processus de construction de l'objet d'étude, il convient 

d'examiner l'aspect historique soulevé par Brandes (comment ceux qui nous ont précédés 

ont arpenté le temin et en ont établi les limites et contours devenus à toutes fins pratiques 

des vérités et non plus des découpages particuliers d'une réalité précise) et aussi l'aspect 

aux accents épistémologiques soulevé par Bourdieu, à savoir dans quelle mesure le 

chercheur ne crée pas - dans son intérêt professionnel et savant - l'objet sur lequel il 

s'attarde. 

En choisissant de construire l'objet d'étude a Gitans du triangle flamenco B, je tente en 

fait de reconstruire autrement un terrain qui a déjà été partiellement structuré par d'autres 

avant moi, et mes choix en matière de construction des données et d'axes d'interprétation 

seront, au moins en partie, en réponse à ce qui a déjà étd fait: Je ne produis pas mon 

analyse exclusivement en rapport avec a l'objet lui-même dans notre intimité à nous 

deux, mais dans une étreinte criblée de voix intertextuelles qui me somment de leur 

répondre. Il m'incombe, pour bien voir ce que je suis en train de construire, d'identifier 

les voix, de les distinguer entre elles, et de reconnaître de quelle voix la construction de 

telle ou telle donnée est tributaire. S'il est bien construit, l'objet devrait pouvoir suggérer 

la construction de données qui contestent au moins certaines des voix. 

Mais il y a plus dans l'intérêt : il y a le problème très réel de déterminer si oui ou non cet 

objet correspond à un découpage (ou categorie) de la réalité qui est défendable, qui 

respecte dans la mesure du possible les êtres vivants qu'il représente. Le probléme n'est 

pas théorique : il se pose très précisément dans le cas de cette éîude. Beaucoup de gens 

rencontrés ou interviewés dans le cadre de cette recherche en Andalousie s'opposent ii la 

reconnaissance d'une telie catégorie. De manihe plus ou moins explicite, peut-être plus 

ou moins consciente, ils la refusent. Ce sont des Gitans qui refusent de s'identifier 

IZ9 Cf. Bourdieu, 1992 :68, ché plus haut, ou encore 1987 :107 : a ... c'est un intérêt pour des objeîs dont 
l'existence et la persisteme c o m m d n t  directement ou indirectement mon existence et ma persisteme 
sociale, m m  i&ntitt! et ma position sociales m. 



publiquement en tant que Gitans; ce sont des Gitans et non-Gitans qui disent a nous 

sommes tous pareils m; ce sont des non-Gitans qui disent qu'il n'y a pas de Gitans dans la 

ville. Souvent Gitans et non-Gitans semblaient me reprocher de vouloir retourner à une 

époque révolue, une époque où les distinctions faisaient plus de tort qu'aujourd'hui - 
comme s'ils craignaient que le fait d'établir cette catégone puisse accentuer les pressions 

en faveur d'une exclusion.. . Et ils n'ont peut-être pas tort. Est-ce que l'insistance 

acharnée a établir la catégone a Gitan. correspond davantage à mon intérêt en tant 

qu'ethnologue (nous avons tous quelque part intérêt a créer le plus de distinctions 

possibles, car c'est de cela que nous vivons) qu'à celui des principaux concernés? Et si 

oui, est-ce que cela se justifie de poursuivre dans cette voie malgré tout? 

Je dois avouer que je n'ai pas de réponse à cette question. Je crois seulement qu'il faut la 

poser, même s'il ne peut y avoir de réponse. Et je crois qu'elle doit être posée 

constamment, pour rappeler au chercheur ce qu'il est en train de faire, le poids qui repose 

sur l'acte d'établir une catégorie. Pour se rappeler tout au long du travail d'interprétation 

que d'autres interprétations possibles existent - ou coexistent - avec la nôtre, et non 

seulement, ni peut-être principalement, dans le domaine académique. Le terrain dans 

lequel je taille cette catégorie e n  extrêmement controversd, chargé de luttes identitaires, 

investi du poids des interprétations passées et actuelles. Un découpage nouveau peut tout 

à coup faire pararntre les a faits * sous un jour nouveau. 



Chapitre 3 : Identitb gitane dans le triangle flamenco 

3.1 Jerez-Lebrija-Arcos : une et des manières d'être Gitan 

Jerez de la Frontera, ville p ~ c i p d e  de la riche zone agricole - notamment vinicole - de la 

province de Cadiz, est réputée à la fois pour son a xérès . distinctif, l'élevage et le 

dressage des superbes chevaux de l'école andalouse, et la production d'un nombre 

impressionnant des grands chanteurs de flamenco qu'a connus l'Espagne. Jerez de la 

Frontera est aussi une ville avec une grande concentration de population gitane : selon 

certaines estimations, les Gitans formeraient jusqu'à 15 % de la population totale. Aussi, 

ces trois premières caractéristiques sont-elles intimement liées au développement de la 

population gitane locale. Car les Gitans de Jerez ont été principalement travailleurs 

agricoles - dans les vignobles et autres terroirs appartenant aux sefioritos - en même 

temps que dresseurs de chevaux et producteurs du flamenco (toujours pou. ce même 

public de seiioritos). En cela la population gitane de Jerez et des environs - Sanlucar de 

Barrameda, Puerto de Santa Maria, Trebujena, Lebrija, Arcos de la Frontera, Bomos, 

Villamarth, Algodonales, Puerto Serrano - s'est sensiblement diffërenciée à travers le 

temps des concentrations gitanes des villes de Cadiz ou de Séville - ces dernières étant 

plus urbaines. La population gitane de la ville de Jerez et de la constellation de petites 

villes qui l'entourent et qui en dépendaient dans le cadre de l'économie agricole 

prédominante jusque dans les années 1960, population liée à l'économie agricole - tout 

comme i'était aussi une partie importante de la population andalouse en générale - était 

sédentaire et integrée, selon les dires tant des Gitans eux-mêmes que de leurs voisins 

payos. Par a intégres . on semble vouloir dire que ces Gitans48 se conformaient au mode 

de vie dominant (sédentaire, de trivail salarié) - même s'ils se tenaient surtout entre eux - 
en contraste avec les Gitans marginaux qui, eux, n'avaient ni ne voulaient avoir un 

domicile fixe ou un travail fixe. Dans beaucoup de cas, particulièrement dans les petites 

villes agricoles des environs de Jerez, ces Gitans sont teliement a intégrés . que les non- 

Gitans ne savent pas qui est Gitan. 



Dans cette sous-région, donc, la population gitane varie actueliement en densité d'un 

maximum d'environ 15 % de la population à Jerez à environ un millier de personnes (2 à 

4 %) dans des petites villes comme Arcos ou Bomos. Mais malgré la grande variation de 

densité, les communautés gitanes ici ont développé un ensemble de traits communs qui 

les distinguent des autres communautés gitanes de la basse Andalousie : la pratique d'un 

ensemble de métiers liés d'assez près à l'agriculture; I'adoption d'un mode de vie 

sédentaire et la subordination aux institutions et autorités (particulièrement politiques, 

judiciaires et religieuses) qui l'accompagnent; ia participation à la production du chant 

flamenco au niveau familial et communautaire; l'appartenance aux couches socio- 

économiques inférieures ou a populaires m. 

Le métier de loin le plus commun chez les Gitans de Jerez et de ses environs demeure 

encore aujourd'hui celui de journalier agricole. Cependant, la mécanisation du travail 

agricole entreprise depuis les années 1960, ainsi que les transformations répétées du type 

de culture - en réponse en partie aux pressions du marché international et en partie pour 

réduire la dépendance sur la main-d'oeuvre agricole fort militante (Cam Baroja 1963 : 

94 et 98, Djurfeldt 1993 : 166, Dnessen 198 1 : 453) - ont eu pour effet de pousser la 

majorité des travailleurs agricoles (80 % environ) - Gitans et non-Gitans - vers le 

chômage et le travail précaire, mais aussi ont profondément désarticulé des processus 

centraux de la construction de l'identité gitane au niveau local. Car les grandes fermes 

(cortijos) - vers lesquelles les gens se deplaçaient en groupes de plusieurs familles (40 à 

50 travailleuses et travailleurs plus leurs enfants) pour des pdriodes allant de deux à sept 

mois, selon la culture en question - étaient des milieux de vie autant que de travail et, 

partant, des lieux importants de production de l'identité : de travailleur comme l'a 

''O Cam Bamja note l'abandon progressif de la culture des dréaies par les propriétaires temens au profit 
de la cuiture de l'olivier pendant la période allant de 1930 A 1950. La culture de l'olivier &ait, selon lui, 
considérée plus facile A g h  car employant moins de main-d'oeuvre que [es céréales. Driessen, pour sa 
part, signale que les sefioritas, pendant la @riode anarchiste, avaient transformé des terres agricoles en 
zones d'elevage de moutons pour éviter dcs problèmes avec Iw journaliers. 
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démontré souvent 1. Moreno (1 99 1 : 603,617,61 913'), mais aussi et avant tout en ce qui 

concerne les Gitans, de l'identité ethnique. Il faut tout de suite mettre en évidence, 

cependant, le fait qu'il n'y a pas de contradiction entre ces deux niveaux d'identité dans le 

cas qui nous concerne ici : puisque la presque totalité des Gitans de cette région étaient 

travailleurs agricoles, leur mode de construction de l'identité ethnique intégrait beaucoup 

d'aspects de leur identité en tant que travailleur agricole. 

Je reviendrai sur les métiers agricoles et leur lien avec la construction de l'identité plus 

tard dans ce chapitre. Pour l'instant je me contenterai de mentionner que les métiers liés à 

ce domaine comprennent, outre celui de journalier agricole, ceux de contremaître, de 

conducteur de machines, de mécanicien, de dresseur de chevaux et de mules, de tondeur 

d'animaux, de berger. D'autres métiers lies à l'agriculture mais n'ayant pas nécessairement 

comme site de réalisation la ferme elle-même sont celui de forgeron (métier stratégique 

autant pour l'économie de guerre que pour celle de l'agriculture, ainsi que chamière de la 

transformation de I'une à l'autre, comme l'a bien souligné Perez de Guman, 1982 : 19), de 

commerçant itinérant dans les campagnes, d'intermédiaire pour l'achat-vente de bétail.. . 
Avec la désuétude du travail manuel dans l'agriculture, les journaliers se sont retournés 

vers le travail agricole émigré temporaire (en Catalogne, en France et en Suisse, 

notamment) et vers le travail comme journalier en construction. Les anciens métiers ont 

évolué vers des domaines nouveaux : aussi des forgerons sont devenus mécaniciens, des 

commerçants itinérants se sont établis dans des marches hebdomadaires tournants, des 

traiteurs de bétail sont devenus courtiers de biens meubles et immeubles. 

'" a El proceso de trabajo en que cada individu0 esta inmerso. .. y la posicion que se oçupa en este 
proceso, la cual vienc detexminada pot la division social del trabajo que producen las reIaciones sociales de 
produccion en que dicho proceso ticne lugar, se hallan en la base no solo de las condiciones materiales de 
existencia sino que condicionen e impregnan todos los ambitos de la vida : dede las opciones O estrategias 
matrimoniaies y el tip de relaciones intrafamiIiares O de vecindad, hasta la forma de representarse el 
mundo y de expresar los scntimientos. m 

Le procès de travail dians leqwl chaque indnih est plonge ... et Ir position sociale qu'il occupe druu ce 
procès, elle-même &terminée par la division sociaie du travail prortuite par les relations sociales & 
producrion au sein desguelles ledit procès & travail a lieu, se trouvent à la base non seulement des 
condiiionr matèrielles de l'existence, mais aussi ils conditionnent et imprègnent toutes les dimerwionr & la 
vie : &pis les chou ou les stratdgies & morioge et le genre rle relations au sein de la fmnille ou rlic 
vubinage, jwqu 'à la manihre & concevoir le mon& et d'exprimer les sentiments. rn 



Outre les métiers reliés à l'agriculture, ceux de boucher et de poissonnier ont de longue 

date été exercés par les Gitans de la région. De la même manière, depuis le début du cycle 

de l'économie agraire latifûndiste dans la région, les travailleurs agricoles ont cherché des 

activités rémunératrices complémentaires pour passer les périodes de a soudure . : la 

fabrication de beignets (chuvos) et leur vente dans la rue; la récupération de produits de 

la nature (escargots, pigeons, asperges sauvages.. .) et des restes des récoltes agricoles 

(rebusca de l'olive, pois chiche). Depuis les années 1960 également, un petit nombre de 

Gitans sont devenus des professionnels du chant flamenco, alors qu'antérieurement le 

chant constituait surtout une source de revenu d'appoint. 

Ce qui ressort de ce rapide tour d'horizon des principaux métiers des Gitans de la région, 

c'est le fait qu'aucun de ces métiers n'est exclusif aux Gitans. Bien qu'ilstendent à les 

pratiquer à part, cela n'est pas toujours non plus le cas, et l'on retrouve partout des 

exemples de Gitans et non-Gitans travaillant ensemble ou partageant les mêmes espaces 

de vie et de travail. Les clients des commerçants ou des artisans gitans ne sont pas non 

plus principalement d'autres Gitans. Ce qui distingue les Gitans des non-Gitans - dans le 

travail comme dans l'ensemble des aspects de la vie - ce n'est pas une ségrégation 

quelco~que ou un mode de vie autre *, comme cela semble être le cas dans d'autres 

contrées (le nord de l'Espagne, le sud de la France, ou encore Paris ou New York, par 

exemple. Cf. San Romh 198411 990, 1986; Fomoso 1986 : 16; Williams 1985 : 136). 

Les Gitans ici vivent et travaillent comme les non-Gitans : ils construisent leur distinction 

ailleurs, autrement. Leur différence est dans le regard qu'ils portent sur la vie, dans les 

nuances qu'ils apportent B leurs actes, dans la signification diffërrnciatnce qui imprègne 

leurs évolutions au sein de la société dominante, 

En ce qui concerne le deuxième trait des Gitans de la région - celui du sddentarisme et 

l'acceptation des autorités sfculiéres - il semble s'être installd ici depuis au moins 200 ans, 

même s'il y a des indices d'une mobilit6 inter-gdnératiomelle assez élevée au sein même 

de la région, mais toujours dans un caùre de sédentarité. Bien que des Gitans aient 

rarement occupé des postes d'autoritk politique, un petit nombre d'entre eux ont participe 

A des grands mouvements politiques qui ont secoué la région (notamment les 



mouvements anarchistes de la £in du X E  jusqu'aw années 1 93 0, ainsi que le 

mouvement de syndicalisation des journaliers agricoles des années 1970, le SOC - 
Sindicato de Obreros del Campo). Une certaine autorégulation du comportement des 

membres de la collectivité s'exerce par le biais de la déférence aux aînés et à leur 

jugement concernant le comportement approprié, mais les Gitans ici se soumettent 

entièrement aux règles de la société globale et à ses institutions judiciaires. Le règne de 

ladite a loi gitane r est jugé barbare et indigne et jamais on n'approuverait collectivement 

des règiements de compte - que ce soit entre Gitans ou entre Gitans et non-Gitans - en 

dehors du cadre juridique.i32 En matière de religion, la vaste majorité des Gitans sont 

catholiques, mais pas très pratiquants. Cependant, ils ont particulièrement investi les rites 

connexes à la religion chrétienne : baptême, communion, mariage, enterrement. Depuis 

plusieurs années, les églises protestantes évangéliques se développent en Andalousie, et 

elles connaissent un certain succès auprès des Gitans - quoique pas autant que dans le 

nord de l'Espagne ou en France, chez des Tsiganes moins a intégrés B. Il n'y a pas ici 

vestige d'un quelconque syncrétisme religieux ou d'un système mystico-religieux de 

guérisseurs. Du coté de la santé, les Gitans sont consommateurs du système de santé 

public, et n'ont pas de sous-système ou de système alternatif répondant à une logique 

différente et fournissant une assurance en cas de panne du système dominant. Il y a 

cependant un domaine d'kthtiomaiité où les Gitans demeurent sous-représentes même 

ici : il s'agit du domaine de l'éducation formelle. Encore aujourd'hui les enfants gitans ont 

tendance a l'absenteisme et a se retirer des études à la fui des études primaires (8' année). 

En ce qui concerne le troisième trait régional - celui de la participation à la production du 

chant flamenco au niveau familial et communautaire - il est en train de connaître une 

transformation importante actuellement, liée aussi au changement radical de l'dconornie 

agricole. La plupart des Gitans actuellement adultes ont grandi, tout comme les 

générations antérieures, dans un contexte oh la famille entiére vivait plusieurs mois par 

m d e  B la f m e  avec un grand groupe de travailleurs agricoles, souvent entièrement ou 

'" Ceci est très diffCrent de ce qui se passe chez les Gitans de 1' Andalousie onentale, de la Catalogne, ou 
même des quartiers dCfhvorisés de Séville. 



en grande majorité Gitans aussi. Ici, le flamenco faisait partie du rythme quotidien : lors 

des pauses-cigarrette matin et après-midi, parfois lors du repas de midi, et surtout le soir 

ou les journées de pluie - tous se lavaient, enfilaient des vêtements propres, et se 

réunissaient avec quelques litres de vin pour une session de chant - surtout des bulerias, 

soleares et seguiriyas - avec parfois quelques pas de danse. C'était le moment privilégié 

pour écouter - et mémoriser - les chants des vieux (dont certains, n'étant plus en âge de 

travailler, se déplaçaient du village vers la fexme spécialement pour l'occasion). C'était 

aussi l'une des rares occasions de fréquentation permises aux jeunes gens de sexes 

opposés, sous le regard vigilant des familles. En dehors des périodes de travail agricole, 

ces sessions de chant avaient leur écho au sein de la famille et du patio de vecinos urbain, 

lorsqu'on se retrouvait le soir, les tâches de la journée achevées, ou a l'occasion d'une Rte 

(surtout les rites de passage : baptême, anniversaire, communion, mariage, enterrement). 

Parfois ces fêtes pouvaient durer plus d'une journée. C'est donc dire que la plupart des 

Gitans actuellement adultes ont participé directement a ce processus de production du 

chant flamenco, intimement lié a la production du groupe supra-familial lui-même. Et ce 

processus avait lieu surtout, mais non pas exclusivement, entre Gitans. 

Ce processus de production quotidienne du flamenco n'est pas exclusif au Gitans de la 

région de Jerez, car le cante jondo est propre à tout le triangle de la vallée du 

Guadalquivir allant de Seville jusqu'h Cadiz, mais il est commun à tous les Gitans de la 

sous-région dnidiée. La transformation de l'économie agricole a aussi profondément 

affect6 le caractére collectif de la production du chant flamenco. Les rencontres de chant 

quotidiennes ont maintenant disparu, et les patios de vecinos se sont modifiés eux aussi, 

pour d'autres raisons liées plutôt ii l'intervention de 1 '~tat  dans le développement urbain. 

Les moments de chant en famille sont plus sporadiques maintenant, se produisant Ion des 

Etes, et ceux qui sont nés depuis les 30 dernières années ne sont plus Cleves dans ce 

bouillon de culture flamenca. Nombre d'entre eux donc ne savent pas chanter ou danser. 

Parallèlement, le processus de professionnalisation du chant s'est accentué, en partie 

comme stratégie de réponse aux transformations du marché traditionnel du travail. 



Finalement, c'est l'appartenance aux couches socio-économiques infëneures ou 

populaires . qui caractérise les Gitans de cette sous-région. Ils font partie du prolétariat 

agricole et - plus récemment - urbain et, dans un moindre degré, de la petite bourgeoisie 

commerçante. Ils n'ont jamais accédé à des niveaux élevés de propriété ni d'éducation. Ils 

ne sont cependant pas marginaux *, comme le sont la majorité des Gitans du nord de 

l'Espagne, par exemple (cf. San Romin 1986, 199 1, 1994), sans travail fixe et habitant 

des bidonvilles de fortune. Ils font tellement partie ici des couches populaires, qu'ils 

passent souvent inaperçus des analystes et plusieun prétendent que des traits culturels 

gitans se sont a fondus * dans une * identité populaire andalouse * (cf. Caro Baroja 1963 : 

1 0 1, Perez de Guzmiin 1982 :49-50). Les Gitans auraient mystérieusement dispam, alors 

que les vestiges de leur culture survivraient.. . 

3.1.1 Les spbcincit6s locales 

Dire que ces quelques traits distinctifs sont communs aux Gitans des environs de Jerez 

n'est cependant pas dire que toutes les communautés gitanes de la région sont identiques. 

Au contraire, d'importantes spécificités locales existent. D'abord, des différences 

frappantes existent entre les communautés gitanes des grands centres urbains de la région 

(Jerez surtout, mais aussi El Puerto de Santa Maria et Chdiz) et les petites villes agricoles. 

Alors que dans les grands centres les Gitans se permettent de s'afficher en tant que tels de 

par leur mode d'occupation de l'espace urbain et de par leur comportement et leur 

habillement en public, les Gitans des petits centres portent une attention particulière à ne 

pas se distinguer de cette manitre. Dans les centres urbains donc, l'on retrouvera des 

quartiers à très forte population gitane (Santiago et San Miguel à Jerez, La Viaa et Santa 

Maria CMiz), alors que dans les petites villes les Gitans sont disperses dans les 

quartiers populaires. Aussi, les Gitans des villes affichent-üs publiquement un certain 

stdréotype morphologique (vêtements faits de tissus imprimés à pois, cheveux longs et 

boucl6s pour les hommes, tirés en &ère en queue de cheval pour les femmes) et de 

comportement (chant et palnias dans la rue, exhubérance spectaculaire des commerçants 

du marché, par exemple). Par contre, les Gitans des petits centres se confondent 

physiquement avec les Payos : chemises ii manches courtes en coton et cheveux courts 



chez les hommes, jupe droite a couleur foncée et cheveux courts chez les femmes, port 

fiéquent de lunettes.. . Ici, ce sont seulement ceux qui vivent - ou qui aspirent à vivre - 
du chant flamenco qui apparaissent publiquement en tant que Gitans stéréotypés. 

Ces différences correspondent à des options stratégiques de structuration de la différence 

qui - si elles n'ont pas été choisies consciemment au départ - sont pour le moins 

actuellement reconnues explicitement comme stratégie de préservation de la 

communauté. Ces différences ne sont sans doute que a la pointe de l'iceberg r en ce qui 

concerne la mchire de la différence des communautés gitanes de cette région, mais je ne 

pourrai commenter en profondeur que ce qui se passe dans deux de ces petites villes. Il 

paraît cependant probable que la relative densitk de population gitane dans les grands 

centres comparée a celle des petites villes soit un facteur important qui contribue à 

expliquer cette différence radicale de stratégie. Mais des facteurs historiques et 

sociologiques - tels la structure de classe depuis la Reconquête et le développement, qui 

ne lui est pas étranger, des mouvements politiques et sociaux - quoique moins évidents à 

première vue, sont néanmoins fondamentaux pour comprendre la configuration actuelle 

de chaque communauté gitane spbcifique. En ce sens donc, on peut affirmer que chaque 

communauté gitane est le produit d'habitus et de stratégies identitaires développés 

historiquement. 

Une étude récente des deux quartiers traditionnels de Gitans de Jerez de la Frontera 

(Pasqualino 1995) - Santiago et San Miguel - révèle au sein d'une même ville deux 

communautds distinctes, voire en opposition structurelle, selon l'auteure, et 

historiquement assez Ctanches. Le quartier San Miguel y pmAt Lié à la pêche et au 

commerce du poisson, et celui de Santiago aux metiers agricoles. Le premier, aux 

frontières imprdcises, s'ouvre davantage sur l'extérieur, alors que le second est plutôt 

refermé sur lui-même. Tandis que San Miguel est reconnu pour l'expertise de ses 

habitants en chant flamenco, Santiago est davantage associé à la danse. Cette série 

d'oppositions fait dire à t'auteure que le quartier de San Miguel représente un principe 

masculin et celui de Santiago, un principe f6minin. Les deux se réunissent, cependant, 

dans ce qui est devenu le lieu crucial de cohésion de la communautd gitane (p. 448), les 



fêtes flamencas. Celles-ci se déroulent en particulier lors des rites de passage. Pasqualino 

y décèle a 1 'essentiel de leurs spécificités culturelles * (p. 472) par rapport à leurs voisins 

P a y O S -  

La structure très sophistiquée de la différenciation des deux quartiers gitans de Jerez de la 

Frontera ne semble cependant pas, d'après la description que nous livre Pasqualino, avoir 

une incidence sur leurs relations avec les non-Gitans ni sur leur mode de construction en 

tant que groupe. Cette situation n'est donc pas radicalement différente de celle qui 

prévaut chez les Gitans des petites villes environnantes. C'est ce qui nous permettra 

d'approcher ce mode de construction identitaire - intimement mais non pas exclusivement 

lié aux rituels flamencos - en tant que a constellation * régionale avec, à son centre, la 

ville de Jerez. 

3.2 Arcos de la Frontera - Lebrija : deux dynamiques de constmction de 

I'identitk 

Les deux villes agricoles sous considération partagent un certain nombre de 

caractéristiques fondamentales : elles sont de taille similaire (environ 27 000 habitants en 

1999, leur base économique est similaire (latifundia agricoles, aucune industrie de taille), 

elles sont équidistantes de Jerez (30 km). Elles font partie de la même unité écologique et 

économique depuis les temps arabes (Pulido : entrevue, 1995). De plus, jusqu'au moment 

de la désarticulation récente de I'économie agricole, il y avait des relations directes d'une 

grande intensité entre les deux (un chemin direct les unissait, sans besoin de passer par 

Jerez, comme c'est maintenant le cas). Cela ktant, de par le passé, les contacts étaient 

assez intenses entre les travailleurs agricoles des deux villes : ils se retrouvaient souvent 

participant au sein d'une même cuadrilkr ou oewrant sur une même proprit5té agricole; 

l'on repère kgalement beaucoup de mariages datant d'il y a deux ou trois générations entre 

gens de Lebrija et d'&cos. 



Ces deux villes peuvent par ailleurs évoquer la situation des groupes gitans des autres 

petites villes agricoles de la région de par le fait qu'elles semblent représenter deux modes 

actuellement très divergents de construction de l'identité. Daas la mesure où les 

populations gitanes de l'ensemble de ces petites villes passent inaperçues tant de 

i'analyste externe que de la population paya en général, on ne dispose pas de données 

systématiques conceniant ni leur nombre ni leurs relations avec la population paya. Les 

observations réalisées à Lebrija et à Arcos permettent néanmoins d'affirmer : 

- qu'il existe une communauté gitane dans presque toutes les petites villes 

de la région, même là où la population locale nie à prime abord qu'il y en 

ait une, 

- que ces communautés locales investissent un ensemble de lieux 

stratégiques de différenciation qui en font un mode de construction 

identitaire commun, 

- que des différences importantes d'intensité de construction et de densité de 

la communauté existent au niveau local, chaque ville constituant en ce 

sens un cas particulier. 

De cette manière le processus de construction identitaire de l'ensemble des contextes 

villageois constitue une constellation de modes particuliers qui possèdent cependant une 

série de paramétres communs. L'btude concrète et comparative de deux de ces contextes 

(Lebrija et Arcos) permet donc d'examiner à la fois les paramètres communs et la 

diversite de modes de ce processus de construction identitaire. Lebrija et Arcos 

reprtsentent en quelque sorte les deux pôles extrêmes de cette gamme de modes 

possibles : aujourd'hui, les populations gitanes des deux villes semblent être en train de 

diverger radicalement dans leur mode de construction de leur identitd. Alors qu'il Lebrija, 

les Gitans maintiennent une cornmunaut4 et parviennent A inventer de nouveaux axes de 

co~~~truction identitaires et de nouveaux terrains d'investissement identitaires pour 

répondre ii la radicale désarticulation de leurs modes antérieurs de construction de leur 
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dinérence imposée par la transformation de l'économie agricole133; à Arcos, au contraire, 

les Gitans semblent être en train d'abandonner la construction d'une communauté 

spécifique et ne sont pas parvenus collectivement a trouver une réponse à cette nouvelle 

conjoncture postagricole. 

À mon avis, cette différence touche à des facteurs sociologiques affectant à travers le 

temps l'insertion du groupe gitan dans la population plus largement. D'importants 

Cléments pour une étude rigoureuse de ce processus historique au niveau local font 

défaut. Sauf une exception à Lebnja (Pulido 199 l), il n'y a pas eu de tentative 

d'interprétation sociologique de l'histoire locale, qu'elle soit récente ou qu'elle remonte a 

la Reconquête. Lebrija est sans doute plus choyé que Arcos en ce qui a trait aux études de 

la réalité locale, car il y a eu au moins deux thèses de l'Université de Séville écrites à son 

sujet (Palenniela 1 990; Pulido 1 99 1). Concernant Arcos, il n'y a eu que des ouvrages 

à'historiens de l'école anecdotique (Manchefio y Olivares 1923; de las Cuevas 1967) et 

des swols  visant une clientèle plutôt touristique (Simo 1989; Caro 1993). Dans aucun de 

ces ouvrages, il n'est question des Gitans : ils disparaissent entierement du regard 

historique et sociologique. On ne peut qu'essayer de reconstruire à grands traits les 

contours de la transformation de l'identité gitane dans ces villes depuis la Reconquête, à 

travers des mentions sporadiques dans des décrets des archives municipales d'une part, et 

les histoires recueillies auprés de vieux Gitans, d'autre part. 

'" D'autres facteurs entxent aussi en ligne de compte pour expliquer la transformation du mode de 
construction identitaire des Gitans de cette région, et tous sont liés au processus de modernisation 
économique dont la transformation agraire est une composante majeure, Certains sont le fait de l'ouverture 
démocratique et l'expansion des services sociaux qui sont apparus seulement vers la fin des annCes 1970. 
Très rapidement, ces autres facteurs sont les suivant& : le changement du mode d'aménagement urbain, en 
particulier par la création de HLM oh beaucoup de Gitans ont Cté nlogts et coupés de la vie collective des 
patios & vecinar; la scolarisation gtn6ralkée des enfants gitans les a récemment éloignés des modes de 
transmission traditionnels du savoir, la mise en place d'un système public de s6curitk sociale auquel 
peuvent avoir recours les Gitans a intepel16 leurs mécanismes infimes de solidaritt. Il hut se garder 
cependant d'aborder ces processus comme étant des facteurs uniquement d'affkiilissement du système 
identitaire gitan, car certains de leurs impérafi ont eu une incidence sur la dynamique de transformation 
du mode de construction identitaire, lui-mtme en constante 6volution. 



3.2.1 Lebrija : les nouveaux ues de l'identité 

La communauté gitane de Lebrija est composée surtout des membres de quatre grandes 

familles : les Carrasco, les Pefia, les Valencia et les Vargas. On peut être presque certain 

que quiconque porte l'un de ces noms de famille à Lebrija est gitan. Les recherches 

historiques permettant d'établir B quel moment précis ils sont arrivés à Lebnja restent à 

faire. Cependant, il est probable, suivant Perez de Guzmin (1 982 : 123) qui décèle le 

départ de la famille de forgerons Vargas du quartier sévillan de Triana entre les 

recensements de 1783 et 1794, qu'un bon nombre de membres de cette famille ont 

déménagé à Lebrija à cette époque - possiblement parce qu'ils y avaient déjà de la 

parenté. Les Gitans de Lebrija eux-mêmes aujourd'hui sont plutôt partisans de la thèse 

d'une arrivée bien antérieure A cette date. Ils auraient accompagné les invasions arabes, ce 

qui ferait des Gitans des habitants antérieurs aux Castillans et - par conséquent - plus 

légitimes. La véracité historique d'une telle thèse est extrêmement douteuse, même si elle 

est soutenue par certains historiens et flamencologues (Perez de Guzmin 1982 : 45, 

Barrios 1989 : 27, Mitchell 1994 : 6 1) car, entre autres, une séparation de plusieurs 

centaines d'années entre les deux troncs de la famille gitane (le tronc balkanique et le 

supposé tronc nord-africain) aurait servi à effacer les ressemblances entre ceux qui 

seraient venus avec les Arabes et ceux qui seraient entrés par la Catalogne vers 1427. Son 

intérêt principal réside plutôt dans son caracthre d'dément de construction dune histoire 

légitimatrice de la diffdrence et fondatrice d'une certaine supériorité ethnique ou, du 

moins, qui combat ltinfdriorisation ethnique que subissent les Gitans. 

D'autres noms de famille gitans existent A Lebrija, mais correspondent davantage à des 

individus qui sont venus par alliance s'établir dans le village (Amaya, Salguero, Coaés, 

etc.). Il se passe avec les noms de famille comme avec les autres a marqueurs w de 

l'identité gitane : rien ou presque ne leur est exclusif - il s'agit davantage d'une 

concentration et d'un regard interpdtatif qui octroie une signification identitaire aux 

traits. Sauf de rares exceptions, donc, (par exemple, Amaya ou Heredia), les noms de 

famille gitans peuvent, dans d'autres contextes, être des noms gaché. 



Depuis le début du développement de l'économie agricole basée sur les latifcundia, autour 

du 60 % de la population globale de Lebrija est composée de journaliers agricoles - chez 

les Gitans c'est la quasi-totalité, dont presque tous sont analphabètes, sauf ceux qui ont 

bénéficié de la brève parenthèse du début des années 1930, lorsque, sous la République, il 

y a eu un effort d'alphabétisation des travailleurs agricoles. Le mouvement anarchiste s'est 

fortement développé dans la province de Ca& à partir de 1870, sous l'influence des 

organisateurs h ç a i s  de la 1" internationale socialiste, arrivés à Cadiz en 1868 (Pulido 

1991 : 22). Toute la période allant de 1879 à 1936 se caractérise par une de grande 

agitation et une série de conflits dans les campagnes andalouses, et particulièrement dans 

la basse Guadalquivir et dans la Sierra Norte de Cadiz - soit la région aux environs de 

Jerez. On ne sait pas pour l'instant quelle était la participation des Gitans dans ces 

mouvements, ni s'ils y ont participé comme collectivité, ou s'ils ont plutôt choisi leurs 

camps respectifs sur une base familiale.'" Les conversations avec des Gitans à Lebrija 

permettent d'établir qu'A partir de la République (début des années 1930), il y a eu des 

Gitans tant du coté de la droite que de la gauche : alors qu'il y a eu au moins un, et peut- 

être trois, membres gitans dans le gouvernement municipal de droite élu à Lebnja en 

1934 (d'après la liste des élus fournie in Pulido 199 1 : 80), d'autres Gitans ont fui le 

village lors de son occupation par les forces militaires nationalistes le 23 ou 24 juillet 

1936 (à peine une semaine aprés le soulèvement militaire) et ont rejoint la résistance à 

Ronda dans la province de Malaga, à quelque 150 kilomètres à l'est de Lebnja. Par la 

suite, des Gitans étaient nombreux au sein de la cellule locale de rdsistance communiste. 

Il est difficile d'obtenir des renseignements sur cette période, car jusqu'à aujourdriui 

même les gens ont peur de parler de 1936. Lebrija a connu une très forte répression (484 

morts de gauche en 1936, dewcième en importance dans la province de Séville, après 

Constantina). Tous les membres de la Phalange qui ont commis ces exactions étaient 

134 Dans la partie nord de l'Espagne. les travaux de San Romh (1994 : 37) ont permis de constater que les 
Gitans ont évité dans la mesure du possbIe de prendre part k la Guerre civiie, considérant plutôt qu'ils n'y 
avaient rien gagner. Certains des témoignages recueillis au cours de ma recherche tendraient également 
vers cette moaprétation pour I'Andalousie aussi, mais ils sont trop peu nombreux pour etablir des faits 
sociaux. 



originaires de Lebrija, et ils ont réussi il instaurer un genre de pacte du silence à partir de 

1939 concernant les événements de 1936 (Pulido 1995). 

Étant le siège de la fondation du Sindicato de Obreros del Campo (SOC), Lebrija a été à 

l'avant-garde de la deuxième époque de mobilisation des journaliers agricoles à partir de 

1970 (Pulido 1995). Lors des premières élections démocratiques (1 979), le gouvemement 

municipal a été gagné par un parti marxiste-léniniste (le Partido Andah de Trabajo, 

PTA), très lié au SOC, dans lequel militaient plusieurs Gitans travailleurs agricoles. Le 

PTA s'est attiré un important appui au sein de la communauté gitane à Lebrija par 

t'inclusion dans sa liste de I'un des aînés gitans le plus respecte et influent. Depuis, le 

gouvemement municipal est contrôlé par le PSOE (Partido Socialista Obrero Espagnol), 

et des Gitans sont actuellement présents dans toutes les tendances politiques, de Izquierda 

Unida (gauche communiste et écologiste) jusqu'au Portido Popular (droite 

posthquiste). On discerne facilement un vieux fond anarchiste chez beaucoup de 

Gitans, s'exprimant dans une tendance a se rebeller contre l'injustice mais aussi dans leur 

méfiance autant par rapport au pouvoir que par rapport au militantisme organise. Par 

exemple, il n'y a que cinq Gitans sur un total de 54 membres inscrits au PSOE local.n5 

Cette expérience de participation de membres visibles de la communauté gitane A la 

politique municipale, renforcée par leur participation aux grandes mobilisations des 

années 1970, a sans doute eu pour effet de contribuer B la légitimité de l'image de 

l'identité gitane au niveau local. 

Les manifestations actuelles de l'identité gitane au niveau politique demeurent malgré 

tout très nuancées : il y a une trés grande reticence de la part des Gitans à donner 

l'impression aux Payos qu'ils s'organisent politiquement - ou même exclusivement en tant 

que Gitans sur quelque plan que ce soit, sauf dans les confréries religieuses 

(herrnandade~).~~~ En même temps ils sont tr6s mdfiants par rapport aux associations 

13' Entrevue avec BAgida Romno, coordonnatrice de la Casa del Pueblo du PSOE, Lebrija, avril 1995. 

D'après Moreno (1 98Sa : 196, a . . . la c o M  Cmica, al npresentar la mica organizacion forma1 
socialmente aceptada de la Ctnia, se convirtio tambidn pronto en el shbolo sobre el que descansaba la 



d'entraide gitane qui surgissent dans d'autres régions de l'Espagne et de l'Andalousie et 

qui reçoivent une aide fiaancière non négligeable de l'État. 

Je crois que les associations Gitanes, la majorité, sont des trafîquants. C'est ce 
qui fait qu 'elles quêtent et montrent les Gitans comme du pauvre monde et ne 
revendiquent pas. Et je crois qu 'elles se prêtent aux jeux de l 'administration. 
Parce que I'administration lave les mains en disant qu 'il y a des subventions pour 
les Gitons. Et elles se prêtent au jeu, suçant les subventions, mais elles ne font 
rien réellement pow améliorer les conditions de vie des Gitans des Tres Mil 
Viviendas [quartier HLM de Séville où sont installés un grand nombre de 
Gitans] .. . Elles se taisent.. . C 'est-a-dire que si vraiment elles représentaient les 
Gitans, elles dénonceraient publiquement et continuellement les conditions de vie 
de ces gens-là qui vivent sous un pont ou dans des maisons de cartons dans des 
conditions déplorables, non? Et au contraire, elles sont là, à plat-ventre [mot 
calo], parce que les responsables, eux, ont un travail ou ils reçoivent de l'argent 
des subventions de l'administration. Et il ne faut pas faire ça -pas faire la 
manche, mais c'est ce qu'ikfont souvent. Faire la manche en échange de - de 
taire les problèmes ... (Bemardo, 3 1 ans, instituteur, Lebrija) 

À part les raisons explicites de cette objection, qui sont aussi fondées, l'attitude générale 

ici envers ces associations est teintée, d'une part, de mépris envers les Gitans qui auraient 

besoin de recourir à des subventions publiques pour soutenir leur identité et leur bien-être 

collectif, et d'autre part, d'appréhension d'un éventuel a backlash de la part de la société 

dominante. On a souvent MI des accusations de a racistes. lancées par des Puyos à 

l'intention des Gitans (cf. analyse du discours médiatique, chapitre 4), et celles-ci 

semblent trouver un certain écho chez les Gitans eux-mêmes. 

Cette reticence a s'organiser politiquement ne les empêche cependant pas d'entretenir des 

organisations sur d'autres plans identitaires. Sans être formellement exclusives aux 

Gitans, ces organisations sont des véhicules d'affirmation de l'identité collective des 

Gitans de Lebrija Eues sont établies autour des temps forts du cycle rituel local, qui 

comporte quatre moments principaux. Il s'agit en premier lieu de la Semaine sainte (la 

confrérie Ecce Homo), et deuxièmement de la feria annuelle (le kiosque de Camelamos 

identidad coletiva de esta. * 
e ... la conj?érie ethnique, par le fuit qu 'elle représente la seule orgrnisution formelle socialement acceptée 
& I éthnie, s 'est m s i  rapirlement comertie en un symbole sur lequel reposait 1 'identité collective de celle- 
ci. * 



~aquerar'~'). La première inclut des membres non-Gitans, mais ses statuts spécifient que 

le Conseil d'administration doit être composé majoritairement de Gitans. Dans le cas de 

Camelamos Naquerar, pour participer il faut être Gitan, mais ici l'exclusivité réelle 

semble être atténuée par le fait que le contexte de la feria permet et encourage 

l'établissement de casetas privées. Donc, au sein du cycle identitaire local, il se produit un 

phénomène de démarcation des Gitans : tout en y participant, ils marquent leur spécificité 

et leur différence. Dans les deux instances citées, cette différence est marquée par la 

création de l i e u  formels propres a w  Gitans. 

Le troisième moment fort du cycle rituel - et, partant, identitaire - à Lebrija est la Rte de 

Las Cruces de Mayo (a Les croix de mai m), tous les ans pendant les deux premières fins 

de semaine du mois de mai. 11 s'agit d'une fëte populaire (rédisée aussi dans un certain 

nombre d'autres villes en Andalousie, dont Granada) d'adoration de la Croix, qui consiste 

à construire des croix et à les décorer de fleurs dans des patios de maisons ou - de plus en 

plus - de bistros, d'églises, de locaux de conl?énes, ou encore à des croisements de rue. La 

nuit pendant les trois jours de deux fins de semaine cons~cutives, les voisins se réunissent 

la pour Eter, boire du vin, chanter et danser des sevillonas, et circuler d'une installation à 

une autre. Sans que ce soit explicitement reconnu, les Gitans se réunissent dans certains 

de ces endroits bien précis (la confiéne Ecce Homo. par exemple), ou ils réinterprètent la 

fëte selon leur grille identitaire (en substituant des bulerias aux sevillanos, par exemple), 

et cette fëte a populaire . devient alors l'occasion de l'affirmation de l'identité gitane au 

sein d'une collectivité a andalouse plus amorphe.13* 

Un ph6nornéne similaire se produit au moment du festival annuel de flamenco, La 

Caracolti (a la Ete de l'escargot B), au mois de juillet. Formellement, il s'agit d'un 

événement qui célèbre la qualitk du flamenco et des artistes flamenco de Lebrija, sans 

'" Expression cal6 qui signifie = Nous voulons pmler m. 

13* Pour une analyse de la conhntation symbolique entre Gitans et Andalous lors de la f'ête de L a  
Cmces, voir plus Iom : chapitre 4. 



référence à l'origine ethnique. Les Gitans structurent leur participation, tant dans 

I'organisation que dans la réalisation du spectacle, de manière à l'utiliser comme moment 

d'affirmation identitaire.'" Sans l'avoir exploré systématiquement, je suis convaincue 

qu'un phénomène analogue se produit dans beaucoup d'autres espaces qui touchent d'une 

manière ou d'une autre les terrains d'investissement identitaires des Gitans à Lebrija - c'est 

le cas par exemple des pefirrsflrrmencm et de l'église évangélique. Ces terrains possèdent 

l'avantage considérable, du point de vue des Gitans, de ne pas être identifiés comme étant 

exclusivement composés de Gitans et créés par eux, ce qui leur permet d'affirmer leur 

différence tout en se protégeant de l'accusation de racisme, voire d'être identifiés dans des 

circonstances qu'ils ne contrôlent pas. 

Tant les Gitans que les non-Gitans de Lebrija se plaisent à affirmer que les Gitans y sont 

complètement intégrés. Il y a très peu de délinquance gitane à Lebnja, contrairement aux 

grands centres urbains comme Séville ou Jerez, mais on prétend qu'une plus grande 

proportion des utilisateurs de drogues sont gitans. Aussi, les travailleurs sociaux à Lebrija 

nuancent-ils le concept d'. intégration * : ils considèrent qu'un racisme latent existe 

toujours envers les Gitans, qui sont a adaptes r plutôt qu'a intégrés d 4 0  11 y a peu de 

mobilité sociale chez les Gitans. Maintenant la presque totalité d'enfants gitans sont 

inscrits à l'école primaire. Cependant peu d'entre eux continuent au niveau secondaire, 

quoiqu'il y ait actuellement au moins trois Gitans de Lebrija qui possèdent des diplômes 

universitaires. Selon les instituteurs, les dleves gitans n'ont pas un comportement qui 

diftère particulièrement de celui de leurs camarades non gitans, mais à partir de 10 à 12 

ans, ils ont tendance ii se regrouper entre Gitans et à faire bande B part. 

Bref, Lebrija est une ville où les Gitans, trés majoritairement partie des couches 

populaires, ont rependu à la ddsaaiculation de la base de leurs processus antdrieurs de 

construction identitaire lide gi l'konomie agricole, par l'investissement d'une série 

"9 Pour une analyse du sowtexte identitiire gitan de La CQIQCOIO, voir chapitre 4. 

'" Entrevue avec Marcelha Caro, dùectrice des savices sociaux, Lebrija, mai 1995. 



d'espaces partagés avec les Pqvos, mais où ils ont la possibilité de se regrouper et 

d'affirmer leur différence, sans pour autant courir le risque de se faire identifier dans des 

circonstances hors de leur contrôle. Il s'agit donc moins de structures de la communauté 

en soi, que d'espaces de manifestation de la différence qui permettent en même temps de 

maintenir la participation à la société globale. Cette restructuration s'est réalisée à la 

faveur d'une mobilisation et d'une effervescence généralisées des journaliers agricoles du 

village dans les années 1970, créant ainsi un environnment propice à ce changement. 

3.2.2 Arcos de la Frontera : l'identité se dissout 

Personne ne sait combien il y a de Gitans à Arcos actuellement, et il existe même des 

divergences importantes à ce sujet : certains flamencologues affirment qu'il y en a 

a beaucoup ., des travailleurs sociaux maintiennent qu'ils constituent a moins de 1 % de la 

population r, certains Gitans croient qu'à vue d'oeil il y en aurait autour de 500, alon que 

d'autres affirment qu'il n'y a plus de Gitans à Arcos. Tout cela renvoie donc à deux 

choses : l'intérêt particulier que peuvent avoir les uns et les autres a la constniction de 

l'objet a Gitan * (voir à ce sujet chapitre 2), et la confusion actuelle à Arcos autour de qui 

est Gitan, relevant de la désarticulation et de la fiagrnentation relativement récentes de 

leur processus de construction identitaire. C'est ce deuxième aspect de cette 

problématique que j'essayerai de cerner ici. 

Les Gitans de Arcos, de même que ceux de Lebrija, ont subi une profonde crise de leur 

système de construction identitaire avec la désarticulation de l'économie agricole à partir 

des années 1960. Antdriewment, le mode de construction identitaire des Gitans des deux 

villes, et sans doute de toute la région, se ressemblait, étant centré autour des rencontres 

et de la vie partagde dans les gdanias des cortijos. Mais, alors que les Gitans de Lebrija 

ont réussi h 6tabIir de nouveaux procédts identitaires, ceux de Arcos semblent avoir 

succombé B la fragmentation. Je remonterai dans la mesure du possible la filière 

historique, avant d'aborder les caractéristiques de la situation actuelle à Arcos. 



Arcos a été reconquis en l'an 1255 par le roi castillan Alfonso X141 et par la suite, comme 

le postfixe a de la Frontera B l'indique, a servi d'avant-poste dans la guerre que livraient 

les monarques de Castille-Aragon contre les royaumes arabes du sud de la péninsule, dont 

le dernier réduit se trouvait à Granada jusqu'à sa défaite en 1492. Arcos était le chef-lieu 

du duché de la famille Ponce de Leon à partir de 1440, dont les patriarches étaient 

d'importantes figures de l'offensive contre le roi maure de Granada, Boabdil : la ville de 

Arcos et ses citadins étaient tournés vers cette vocation guerrière pendant toute la période 

allant du milieu du XIIIe siècle jusqu'en 1492. Et même après la Reconquête, les 

fiontementsi ont continué entre le Duc &Arcos et son ennemi le Duc de Medina S idonia, 

avec de périodiques oppositions à la couronne dont le pouvoir a périclité à partir de la fui 

du XVIe, provoquant un regain du pouvoir féodal des nobles, jusqu'au XVIIIe siècle, 

avec le coup de grâce seulement en 1808 au moment de la Guerre de l'indépendance. 

Les premiers Gitans, amvés en Andalousie vers 1460, se sont vite liés aux nobles et se 

sont rendus indispensables à l'entreprise guerrière de par leur expertise comme forgerons 

et comme dompteurs de bêtes de somme. On ne sait pas pour l'instant à quel moment 

précis ils sont arrivés à Arcos, mais la première mention dans les registres de baptême 

remonte à 1566 (Candi1 Rios 1991). Les recensements de Gitans réalisés par décret royal 

sont introuvables pour Arcos (on ne sait même pas s'ils ont &té menés à bien, car le 

nombre de rappels à exécuter ces ordres ainsi que d'autres, qui se retrouvent dans le 

Archivo Municipal peut laisser croire qu'ils n'ont pas été respectés. De plus, puisque les 

nobles régionaux comme la famille Ponce de Leon étaient très jaloux de leur autonomie 

par rapport a la couronne, et que, de surcroît, cette famille dependait des services d'un 

certain nombre de Gitans, il serait possible que le Duc ait tardé - ou même refusé - a faire 

exécuter ces ordres.) De même, Les recensements locaux, s'ils ont existé, sont 

actuellement introuvables. Des Gitans sont régulièrement nommés dans le registre des 

baptêmes A partir de 1566, et certains auteurs (p. ex. Murciano 1967 : 2) affirment avoir 

trouvé des documents de baptême de Gitans remontant à 1464, avec une grande variété de 

14'11 y a eu par la suite une rébellion muddjar A Arcos en 126 1, et la ville a donc CtC reprise par les Arabes. 
jusqu'h sa reconqu&e definitive en 1264 (Sirno 1989 : 53). 



noms de famille (quoique parfois on ne leur inscrit aucun nom de famille), tels que : de 

Sosa, Maldonado, de Montoya, de Pens, Perez, Romera, Ximenez, Sanchez, de Telleq de 

Torres, de Soto, Nufiez, de Sualla, de Omordaih, de Star, Rodnguez, de Bustamante, 

Bermudes, de Malla (probablement ensuite a Maya ou a Amaya r), de Akali, de 

Heredia, Hemandez, de Junquera.. . Pour la plupart, il rie s'agit pas de noms 

exclusivement gitans. De plus, peu d'entre eux persistent aujourd'hui chez les Gitans de 

Arcos : les noms les plus fnquents maintenant, et qui sont la depuis plusieurs 

générations, sont Amaya, Flores, Perez, Monge.. . D'autres noms typiquement gitans mais 

d'installation plus récente à Arcos sont : Heredia, Montoya, Caddiz. Les Amaya semblent 

donc être la seule famille à avoir maintenu une présence à Arcos a travers les siècles. 

La seule trace des Gitans dans les archives municipales du XVIe jusqu'à tard dans le 

XVTIIe siècle sont des rappels des mesures royales de répression et d'intégration 

obligatoire. Régulièrement, de 1744 à 1777, on reproduit l'ordre royal qui stipule que les 

Gitans qui exercent le mdtier de tondeur de bêtes doivent laisser leur ciseaux en dépôt 

chez un citoyen désigné, que les Gitans ne doivent pas se livrer au commerce de bétail, et 

que quiconque a été trompé par un Gitan dans une telle transaction n'aurait pas de recours 

en justice; que les Gitans doivent s'habiller avec le même costume que tous les autres 

citoyensiq. Dès l'apparition de la Pragmcitica de Carlos III en 1783 autorisant les Gitans 

142 De l'Auto de Buen Gobiemo de 1744 : -Que los Jitanos no traygan ni  tengan en sus cesas tijeras y t l  
que las tubiera las ponga en depbsito en Juan de Montoya Mesonero adonde las tornarh para exener su 
oficio de esquilador Io que an de haser a la Puerta de dicho mezdn y luego que hayan concluydo se las 
buelban dentregar pena de que se proseda contra ellos como se hallan lugar por ofio. * 
a Que les Gitans n 'crpportent ni ne gardent dam leurs maisons des ciseaux et que celui qui en aurait les 
mette en dépôt chez Juan de Montoya Hostellier d'où ils les prendront pour srercer leur méfier de tondeur 
ce qu'ils doivent faire b fa porte dudit hôtel et après qu'ils aient conclu ils les retournent à nouveau sous 
peine que 1 'on procPde contre eux comme ils se trouvent hors ka loi. * 
et 

Que por la Ragm&ica que habla del modo en que imde vivir los que te disen Jitanos y Jitanas se les 
prohik hagan cambios, ventas y compras de vagales Io que Su Majestad mand6 se obserbe so la pena en 
ella irnpuesta. . 
a Qu 'en vertu de lu Prugmutique qui purle & la manière selon laquelle doivent vivre ceur qui se dkent 
Gitans et Gitmws il leur est interdit dejoire des &changes, cfeJ ventes et des a c b  de bdtuii ce que Sa 
Mojstd o r d o m  soit observé sous lu peine y impustk . 
Ces deux stipulations se répètent avec des modifications mineures en 1744,1750,1753,1757,1760, 1767, 
1770,1772, 1774,1777. C'est seulement en 1757 qu'apparaît la stipulation concernant l'habillement, qui se 
lit comme suit : 
Que las otras Personas que hasta aqul han sido conocidas por Jitanos no puedan v& otro tmje que el de 



à occuper les métiers qu'ils veulent, ce genre de mention disparaît des procès-verbaux 

municipaux. De plus, les registres de baptême ont été révisés pour enlever les mentions 

de a Gitan * ou de Castellano nuevo, ce qui revenait i la même chose (Candi1 Rios 1991). 

Preuve de la protection dont avaient toujours joui les Gitans de Arcos de la part du Duc, 

grand génie militaire, il leur a octroyé le droit de s'installer près du château : a i2 y aurait 

un échange de protection contre service : la paix régnait dorénavant, mais c'était le 

moment où commençait à Otre valorisé le rôle du forgeron dans le cadre de l'exploitation 

des latifundia r (Perez de Guzmh 1982 : 64). Ce quartier est toujours connu comme 

Cafios Verdes, et beaucoup de Gitans y habitent encore. Un relevé datant de 1795 fait état 

de 18 chefs de famille dans ce quartier, mais il ne semble pas, même à cette époque, avoir 

été exclusivement habite par des Gitans. Beaucoup de Gitans habitaient aussi les grottes 

de l'impressionnante falaise d'kcos, et les Franciscains auraient établi leur couvent en 

1603 près du pied de la falaise pour protdger plus facilement les Gitans (Murciano 1967 : 

1). Cette protection semble avoir 6té nécessaire, car Le même auteur releve 302 exécutions 

entre 1 5 5 8 et 1 63 8 de personnes exerçant les metiers de forgeron, chaudronnier, et autres 

métiers sans domicile fixe (ibid. : 2), dont beaucoup, sinon tous, etaient sans doute 

Gitans. Dans un relevé des signatures de l'acte d'octroi de Privilège Royal à la ville en 

1544, un signataire se déclare être un Gitan et dew des Maures (Manchefio y Olivares 

1923 : 420-22), ce qui démontre à la fois qu'il y avait des citadins gitans à l'époque, mais 

en même temps illustre la probabilité que beaucoup refusaient de se déclarer comme tels. 

En 1587, la ville accorde l'expulsion de tous les Gitans qui s'y îrouvaient (ibid. : 437)'". 

Le fait qu'il ne semble pas y avoir eu de suite à cette decision correspond peut-être à un 

los demb Vesinos de esta ciudad ni cambiar vestias pena de que sean castigados con arreglo a las hordenes 
que hablan sobre este asumpto. a 
a Que les autres Personnes qui jmqu 'ici ont t!t& corwues comme Gitanr ne puissent pas vêtir d'autre habit 
que celui des autres Voisinr de cette ville ni dchanger des bêtes sous peine qu'ils soient châtiés en 
conformité avec les ordres qui parlent de ceîte Maire. w 

'" L'absence de ce genre de document des archives municipales actuellement est peut-etre due au fait que 
lesdites archives ont 4té très mai conservées, et que beaucoup de documents ont été détruites pendant la 
guerre civile et immédiatement après. Comme Mancheflo y Olivares écrivait avant 1923, il a peut-être eu 
accés ti des documents qui ont par la suite disparu. 



phénomène identifié par Sanchez Ortega (1977 : 286-88), à savoir que les administrations 

locales avaient souvent partie liée avec les Gitans qui y résidaient, et que donc elles se 

conformaient formellement aux exigences royales concernant la répression des Gitans, 

mais sans vraiment mettre les mesures en oeuvre. Quoi qu'il en soit, les Gitans - après 

avoir remplacé les Maures expulsés - continuaient à participer aux célébrations de Corpus 

Cristi'" pendant tout le XVIF siècle, recevant un bon salaire pou présenter leurs danses 

et leur musique dans les processions de la Octuvu (Manchefio y Olivares 1923 : 450). 

Il est clair que la persécution des Gitans qui se refusaient de se sédentariser s'est accrue à 

partir de la Pragmatique de Carlos III en 1783, y compris su niveau local. Alors qu'à 

partir de cette date on ne trouve plus dans les procès-verbaux municipaux les injonctions 

au comportement acceptable des Gitans installés en ville, on trouve des mesures 

explicites contre ceux qui continuent à rôder en campagne, et leur assimilation - par les 

autorités du moins - a des criminels145. A cette époque, la communauté gitane à Arcos 

était extrêmement importante : la quatrième en grandeur de la basse Andalousie (région 

de la plus grande concentration de Gitans en Espagne) après Séville (600 personnes), 

Jerez (386), et Cadiz (332). Selon les recensements de Gitans de 1784- 1785, Arcos avait 

une population gitane de 228 personnes, loin devant Lebrija avec ses 153 Gitans et sa 

septième place (Leblon 1990 : 121). 

Alon que le Corpus Cristi d'aujourd'hui est une procession solennelle, B I't!poque c'&ait un tvdnement 
plutôt ludique oh ddfilaient kgalement tous les ennemis de Dieu : tarasques, dragons, géants, grosses-têtes, 
Maures, etc. (Rodrigue2 Becerra 1985 : 129). 

'" a Ashisrno, se la damos al dicho nuestto Cornisario para que pueda proceder y proceda contra todos y 
cualquier gitanos y bandas vagando de unos lugares en oaos hablando lengua jerigonza sin que se les 
conozca vecindad, haciendo trucques y cambios de cabalgduras y averiguindoles si han hecho algunas 
muertes O robos y resdtando culpados Io prendcd y embargarii sus bienes y ôacrsl presos a la dicha 
&el. 
a De même, nous octroyons a noire &.î Commissaire pour qu'il pubse procbakr contre tout et n'importe 
quel Gitans et bandes e r r a  d'un enriroit à l'mire parlant langue charabia sans qu'on leur connaisse de 
voisinage, faisant du troc et des échanges & monîaues et enquêtant s'ils ont fait des morts ou des vols et 
résuitant coupables il prenClt.4 et saisira lews biem et emmtinera prisonniers à iaàite prison n (Cabildo de 
Alcaldes de la Sania Hemandad de Arcos, 179 1). 



On ne sait plus trop comment la communauté gitane à Arcos s'est développée pendant le 

X E C  siècle, faute de recherches historiques. Certains personnages gitans font partie du 

foiklore local146, en particulier les précurseurs du flamenco José Ulloa a Tragabuches . 
(en même temps chanteur, torero et bandit.. .), ne, dit-on, à Arcos en 1780 (de las Cuevas 

1968 : 94), ainsi que Tomk a El Niûi *, premier LZme de Oro del Cante (a  La clef d'or 

du chant m), originaire &Arcos (1850-1902) (Murciano 1967 : 6). Toujours est-il que, 

comme a Lebnja, on peut reconstituer globalement la vie des Gitans du XTXe et XXe 

siècles à travers ies histoires de vie. Ici comme à Lebnja, la très grande majorité des 

Gitans ont étd journaliers agricoles. De par la constitution ici - sur la frontière du royaume 

- d'une petite aristocratie a la fois militaire et temenne, Arcos, de fait, était l'un des lieux 

de plus grande concentration des terres, et donc de plus grand pourcentage de paysannerie 

sans terre (Cddiz y su Provincia 1985 : 179). Au cours du XVIIIc siècle l'élevage de bétail 

à Arcos est remplacé par la culture de céréales, la vigne, l'olivier (Simo 1989 : 76), et c'est 

sans doute à ce moment-là que la demande de travailleurs agricoles augmente. En 1765, 

le commerce interne de céréales est libéralisé, créant une stimulation a la production 

locale. Environ 80 % de la population totale à cette époque est constituée de journaliers 

agricoles (ibid : 78). 

Arcos a été sur la ligne de front des grands conflits sociaux du XIXe siècle. Dès 1808, 

Arcos, a l'instar de bien d'autres municipalités espagnoles, déclare son independance face 

a l'occupation militaire de Napoléon, mais est ensuite occupée et saccagée par les troupes 

françaises (1 8 1 0-1 8 12). En 1 820, B la suite du soulévernent de Las Cabezas de San Juan 

(village situé entre Lebrija et Arcos), la Constitution de Chdiz (1 8 12) est proclamde à 

Arcos, où l'on cornait une brève expdnence de réforme libérale, &teinte dans l'oeuf par 

l'invasion B partir de la France des a Cent Mille Fils de Saint Louis et le retour à une 

monarchie absolue en 1823. Cela provoque à son tour deux mouvements : d'une part, des 

paysans se mobilisent pour revendiquer des terres, et, d'autre part, le banditisme se 

développe dans les montagnes, et Arcos en devient un foyer (Sim6 1989 : 83-85). Les 

'" Meme si ces historiens locaux ont mis des dates sur la naissance de ces personuages, il faut souligner 
que beaucoup d'auîres villages en revendiquent la a paternité w e u  aussi. 



journaliers à Arcos se soulèvent régulièrement : 1840, 1855, 1862, 1 868, 1869 et les 

organisations anarcho-syndicales s'enracinent et organisent des grèves à partir de 1874 

(ibid. : 87-88), avec des explosions importantes en 1909 et 19 17. De fait, Arcos devient le 

lieu le plus important d'organisation anarchiste dans la province de Cadiz, après Jerez. En 

1932, l'organisation anarchiste Fraternidad Obrera comptait à elle seule 3 400 membres 

à Arcos (ibid. : 91). Arcos vote très majoritairement pour le fiont républicain-socialiste 

dans les élections géneraies de juin 193 1, mais lors des élections suivantes (novembre 

1933), à la faveur du mot d'ordre abstentionniste des anarchistes - atteignant 75 % a 

Arcos - la droite passe. Dans les élections de février 1936, les anarchistes appuient le 

Front Populaire et ce dernier gagne par conséquent avec une très forte majorité à Arcos, 

mais la ville succombe quand même rapidement aux nationalistes quelques jours après le 

soulèvement militaire de juillet 1936. Quatre-vingts hommes sont exécutes par les forces 

fianquistes a Arcos, qui, encore sept ans après la victoire, en arrêtent d'autres (Torbado et 

Leguineche 1977 : 344). 

Toute cette affervescence sociale met en évidence la participation de Arcos à l'avant- 

garde du premier grand cycle du mouvement ouvrier en Andalo~sie.'~' Les conflits 

sociaux pendant toute la période du début du XIXe siècle jusqu'en 1939 étaient très 

exacerbés, et la répression des journaliers qui y participaient etait importante. On fait état 

par exemple qu'avec l'arrivée B Arcos en 1883 de l'organisation anarchiste Mano Negra 

'" -Arcos.. . ha sido uno de los [pueblos] mas revolucionarios de Espda. Fue cuanel general de las 
tropas de Riego en el pronunciamiento de 1820 a favor de la Constitucidn del 12; el pueblo se alz6 tambien 
en la protesta de cadcter republicano federal de 1869 y participh asimismo en el asalto anaquista al 
ayuntamiento de Jerez de 1892. Poco antes de la guem civil, el 95 % de las fuicas del partido judicial no 
pertenecfan a los campesinos que las trabajaban, sino a latifiindistas que en su mayor parte vivfan en Jerez, 
Cadi& Sevilla y Madrid. En este sentido, Arcos de la Frontera, con unos 2,000 habitantes en la actualidad, 
se considera uno de los centros del latifundisrno y, en consecuencia, de las rebeliones campesinas 
andaluzas. w 

mArcos. .. a PIé l'un des [villages] les plus révolutionnaires de l'&pagne. Ce fut le quartier général des 
troupes de Riego lors du soufèvement de 1820 en appui à la Constitution de 18 12; la population s'est 
soulevée aussi lors & la protestation rte caractère républicain et fkddrd de 1869 et elle a participé aussi à 
1 'assazit anarchiste de la Masrie de Jerez en 1892. Peu avant la guerre civile, 95 % des exploitations 
agricoles dic dimict n'appartenaient pas aux paysans qui Ies travaillaient, mais plutôt ci des propriétaires 
terriens qui en majoritt! vivaient à Jerez, Cridiz, Séville et M e i d  En ce sens, Arcos de la Frontera, avec 
ses 25 000 habitants actuellement, est conridërt! l'un des centres & la gronde propridté agricole et, par 
conséquent, rébellions paysannes d o u s e s .  (Torbado et Leguineche 1977 : 3 39). 



(q La main noire a), des a centaines d'ouvriers % ont subi des peines d'emprisonnement 

pour a leurs délits * (Manchefio y Olivares 1923 : 53). Ce même auteur - lui-même 

membre de l'ancienne petite bourgeoisie de Arcos, et écrivant sur les entrefaites - soutient 

que ni l'anarchisme ni le socialisme n'a d'ouailles chez les ouvriers et les artisans urbains 

(ibid. : 67). Par ailleurs, l'ensemble du discours de cet historien révèle un grand respect de 

la part de l'élite urbaine envers les ouvriers industriels, mais un énorme mépris pour les 

ouwiea agricoles'48. Avec l'écrasement définitif du premier cycle de luttes agraires en 

1936, la reprise du contrôle de l'espace idéologique par les forces profranquistes a été si 

forte à Arcos que les journaliers agricoles ne se sont pas réorganisés au moment des 

grandes mobilisations des années 1970, contrairement a ceux de Lebnja, qui avaient peut- 

être été l'objet d'un écrasement moins total puisque leur participation au premier cycle de 

luttes a été moins remarquée. Trace de cette hégémonie idéologique est le fait que même 

aujourd'hui, personne à Arcos ne veut parler de ce qui s'y est passe pendant la guerre 

civile. 

Les Gitans de Arcos, fortement liés au milieu mai, ont dû se déplacer, comme les autres 

journaliers agricoles, davantage vers la ville à partir de la transformation de l'économie 

agricole des années 1960. Ce milieu urbain, en général hostile et méfiant vis-à-vis des 

ouvriers agricoles, l'était d'autant plus par rapport aux Gitans : journaliers agricoles par 

excellence, objets de lieux communs discriminatoires depuis des siècles, ils ont ét6 

soumis ii un désaffrzinchissement systdrnatique à Arcos. Le fait d'être gitan est 

systématiquement dévalorisé, non seulement par l'élite, mais aussi et peut-être plus 

fortement par les gens d'origine modeste. Encore aujourd'hui, par exemple, lorsqu'on veut 

souligner la saletd ou l'aspect mal habillé ou a sauvage r d'un enfant, on lui dit a Tu as 

l'air d'un Gitan! Dans les entrevues réalisdes avec des Gitans à Arcos, le fait d'être 

14* Seduciante, las retumbames, y quid por ninguno comprendidas, palabras Federacidn, Anarqula, 
Colectivismo y RevoIucih social, y los unos por miedo a las amenazas y por ta seguridad de no hallar 
trabajo sino estando afiliados; por satisfacer sus malos instintos los otros, y mhquinas inconscientes los 
demh, organkhbanse a toda prisa en asociacibn potente y poderosa. 1, 

Séduisant, les paroles retentissantes, et peutdire comprises par personne, de Fédération, Anarchie, 
Collectivisme et Révolution socide, et les uns par peur d a  menaces et par la certitude de ne pus muver de 
travail s m  être @liés; pour saîisfaire leurs ntwai& imtincts les autres, et des machines inconscientes le 
reste, ils s 'organisaient à toute vitesse en pssaciation puissante. . (ManchefIo y Olivares 1923 : 695). 



systématiquement objet de discrimination est toujours soulevé, alon qu'à Lebrija on a 

tendance à nier que cela se passe. Cette mise en minorité idéologique, des travailleurs 

agricoles d'abord et des Gitans ensuite, a eu pour effet à Arcos que les Gitans essaient 

d'apparaître publiquement comme le moins possible Gitans. Ils ont été extrêmement 

réticents a m'accorder des entrevues, à raconter leurs vies, à se révéler en tant que Gitans - 
sauf en ce qui concerne les deux ou trois artistes flamenco gitans de la ville. La 

valorisation du flamenco dans la culture locale fait que les Gitans peuvent se permettre 

d'apparaitre en tant que tels sur ce terrain précis. 

Actuellement a Arcos, les Gitans ne se sont donnés aucune forme de manifestation 

collective de leur gitanitude. Ils n'ont pas de représentation politique formelle au niveau 

municipal, quoiqu'un certain nombre d'individus soient membres ou du PSOE (au 

pouvoir localement de 1978 à 1990), ou du PP (au pouvoir à Arcos depuis 1990). 

Ils n'ont pas non plus de confrérie gitane - que ce soit de la Semaine sainte ou autre. 

Certains membres de l'dite locale prétendent que la Hermandad de la Vera C m ,  l'une 

des plus anciennes confkéries de Arcos et dont la statue du Christ a une peau plutôt 

bazanée, raison pour laquelle on dit communément el Cristo de los Gitanos ( a  le Christ 

des Gitans B), &ait à l'origine une codrdrie de Gitans. La version des Gitans est tout 

autre : ils disent avoir été utilisés par cette même élite - les dates précises ne sont pas 

claires, mais vraisemblablement au cours des années 1960 - pour faire renaître cette 

confiérie qui était en train de dispmatre, faute de membres. On aurait proposé à plusieurs 

des aînés de faire entrer leurs familles, sous prétexte que cette confierie avait été créee par 

des Gitans et que cela leur revenait de la remonter. Ce qu'ils firent, apportant des 

cotisations et réalisant la procession au coeur du quartier à forte population gitane (Cuiios 

Verdes), faisant danser le Christ et la Vierge, comme le font les co&ries gitanes 

classiques de Séville, Jerez, Utrem, Lebrija, Mglaga, etc. Mais très vite un conflit de 

pouvoir a eu lieu entre les Gitans et l'élite non-gitane - selon certains pour des questions 

de détournement de fonds, selon d'autres parce qu'on ne permettait pas aux Gitans 

d'accéder aux postes de responsabilité - et les Gitans se sont retirés en bloc et ont depuis 

refus6 d'avoir quoi que ce soit A voir avec cette conkérie. Beaucoup font partie d'autres 



codiéries de la Semaine sainte (il y en a treize à Arcos), particulièrement de celle du 

Nmareno, la plus populaire parmi les gens d'extraction modeste en général, regroupant à 

elle seule plus de fidèles que toutes les autres confkéries réunies. Mais règle générale les 

Gitans n'occupent pas de postes de responsabilité, ni dans ces organisations, ni dans 

d'autres. 

Il y a trois peiias flamencas a Arcos, mais les Gitans les évitent, voire les boycottent, 

considérant que le genre de flamenco qui s'y pratique n'est pas authentique, et que ceux 

qui contrôlent les pefias ne leur accordent pas de place ni de légitimité pour diffuser un 

flamenco gitan. Les Gitans ne se manifestent pas non plus ouvertement lors des fëtes de 

la ville. À la Feria, ils ne sont pas du tout en évidence, contrairement à ceux de Lebrija 

qui ont créé leur propre caseta. Ils ne le sont pas non plus - comme nous l'avons vu plus 

haut - lors de la Semaine sainte. Lors de la veillée annuelle de musique flamenca, ils sont 

présents en tant qu'artistes, mais ne se manifestent pas au sein du public. 

Les Gitans se mettent en scène publiquement à deux occasions seulement pendant 

I'année. La première occasion est celle du C a m a ~ a l l ~ ~  : là, lors du défilé costumé, côte à 

côte avec les traditio~els travestis, clowns et mendiants, on voit beaucoup de gens 

déguisés en Gitans - et parmi ceux-ci, beaucoup sont eux-mêmes Gitans. C'est-à-dire que 

les Gitans s'autorisent a apparaître publiquement seuiement en tant que Gitans au 

deuxième degré. Alors que leur identification ethnique est réprimée (dissirnul6e) dans les 

relations sociales quotidiennes, elle est mise en scène, presque parodiée, dans le contexte 

carnavalesque, et seulement dans ce contexte-là. Divers auteurs ont relevt5 le caracttke du 

Carnaval comme moment où le renversement des tabous est permis, où les opinions et 

tendances, qu'elles soient politiques ou sexuelles, riprimées à l'année longue, ont libre 

'49 Le r61e subversif du Carnaval a Cté constat6 par Franco, qui a tout fait pour Ie fam disparaii  de la 
culture popuiairt. Seulement une demi-dauzaiue de villes, dont C4diz, ont résiste ii l'offensive fFanquiste 
contre le Carnaval. Depuis la transition B la démocratie, le Carnaval renaît dans de nombreuses villes, dont 
Arcos, mais il a Cté définitivement perdu - ou remplad par d'autres rituels - h Lebrija, entre autres. Lc 
d~roulemmt du Carnaval dans une petite v i e  agricole de la basse Andaiousie a Ctt analys6 par Giimore 
(1987 : 99-121); dans son étude classique de G d e m a  (faisant partie aussi de la Sierra Norte de CddLZ), 
Pitt-Rivers décrit le Carnaval sous le hnquismc (1954 : 177). 



cours. Ce phénomène est notoire en ce qui concerne les travestis et les homosexuels en 

général, mais, à ma connaissance, on ne l'avait jamais remarqué en ce qui concerne 

d'autres groupes sociaux minorisés. C'est un autre indice de la sévérité de la répression de 

l'identité gitane dans la vie a normale r a Arcos. 

L'autre occasion d'auto-identification publique des Gitans se déroule dans un contexte 

moins structuré, lors de soirées de chant flamenco hebdomadaires et estivales en plein air. 

Là, une codiontation ethnique autour du chant se produit, parfois rappelant un peu la 

Caraco14 de Lebnja Il s'agit de présentations, organisées par la mairie et les pefias 

locales, de chanteurs amateurs et semi-professionnels locaux. La petite place où cela a 

lieu est à chaque fois bondée de spectateurs, et les Gitans sont là en nombre, composant 

environ la moitié de l'assistance. Les encouragements au chant (ialeo) se font sur une 

base strictement ethnique, les Payos criant aux chanteurs Payos, et les Gitans aux Gitans. 

L'encouragement aux Gitans est plus fort, plus désinvolte, plus enthousiaste que celui 

accordé aux Prryos. De surcroît, les Gitans ne prêtent absolument aucune attention aux 

chanteun non gitans lors de leurs performances. Une certaine hostilité mutuelle est à fleur 

de peau B ces occasions. Et le phénomène est reconnu de part et d'autre. 

Dans les autres aspects de la vie publique et associative, les Gitans ne se démarquent pas 

ouvertement de leur concitoyens de Arcos. Ils habitent disseminés dans les quartiers 

populaires, leurs enfants vont A l'dcole, ils travaillent comme journaliers ou petits 

entrepreneurs et commerçants, ils s'habillent comme tout le monde, sauf, bien sûr, ceux 

qui sont chanteurs. La tenue vestimentaire et la coiffure des femmes gitanes se 

distingüent tendanciellement de celles des non-Gitanes. Alors que les Gitanes portent 

souvent des grands T-shirt et des collants, les cheveux longs et tirés en queue de cheval 

(ou pour les filles non manées, cheveux longs ddnoués), l'uniforme des femmes payas est 

la jupe droite de ton fonce, les cheveux coupés à ras-le-menton et assujettis par un serre- 

tête? Cette différenciation chez les femmes est significative d'une volonté de maintien 

''O Par ailleurs, tout chez les Paym (les femmes particuli&mnmt) indique une intolCrance du dCsorh 
personnel ct dans l'enviromcment résidentiel : il n'y a pas de cheveux sur le h n t  ni qui tombent sur la 
nuque, et on les fait couper trk fkkpemment, comme on coupe continuellement les gCraniums des bacs-à- 



de la différence même en l'absence de signes majeurs de distinction, et elle renvoie à 

l'observation que les femmes sont les gardiennes de la pureté ethnique chez les Gitans (cf. 

McLane 1987a : 147, Mulcahy 1976 : 148) comme chez bien d'autres groupes. Le 

comportement des femmes gitanes dans la rue, entre elles et avec leurs enfants, est 

différent aussi de celui des autres : plus exhuberant, elles prennent plus de place dans 

l'espace a public B. 

À Arcos comme à Lebrija, la différence se manifeste surtout par nuances, plutôt que par 

des coupures radicales par rapport aux non-Gitans qui les entourent. Les modalités 

précises de cette nuance ou de ce regard dans les deux communautés gitanes sont 

différentes, mais les modes ou processus de construction sont très similaires. Quoique 

dans les deux villes, comme dans toute l'Andalousie par ailleurs, une nette discrimination 

de la part du groupe ethnique majoritaire s'exerce envers ceux qui sont identifiés comme 

Gitans, le rapport de forces entre les groupes à Lebrija laisse une plus grande marge 

d'expression aux Gitans, voire de légitimite, que ce n'est le cas a Arcos. Dans cette 

dernière ville, les conflits entre classes sociales &aient très exacerbés de 1800 1940, et 

le brutal renversement de situation swenu ii la faveur de la dictature fianquiste a servi à 

rétrécir - jusqu'i I'kliminer presque complètement - l'espace d'identification gitane 

possible. A Lebrija donc, la communauté gitane a profité de la renaissance du mouvement 

social des d e s  1970 pour asseoir sa présence publiquement et articuler de nouveaux 

processus de reproduction identitaire la suite de la crise du cycle identitaire antkrieur 

des années 1960. A Arcos, par contre, les Gitans ont réagi a la crise du cycle identitaire 

en abandonnant presque compléternent la manifestation de leur identité ethnique dans les 

lieux publics. Les rares moments d'expression publique de cette identité sont empreints 

d'un grande hostilitt envers les Puyos. 

fleurs qui décorent les fenetres et patios. (Pour une Montrealaise, pour qui une végétation exubérante est un 
luxe i respecter, ces coupes continueiies paraissent relever d'une obsession de contrble et d'ordre.) On 
lave la rue devant la maison au moins une fois par jour l'eau de Javel, on peint la façade de la maison B la 
chaux plusieurs fois par amCe (lors de chaque fëk importante, idéalement), et l'on délimite la zone privée 
de la zone publique par une ligne (généralement grise) stparant le bas du mur de la maison du trottoir ou de 
Ia rue. 
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L'expérience des Gitans de ces deux petites villes illustre donc deux cheminements 

identitaires radicalement diffdrents et permet de deviner une gamme très large de modes 

spécifiques de construction de l'identité gitane dans les dizaines d'autres petites villes de 

la même région. Malgré les différences importantes entre les mécanismes qu'utilisent 

actuellement ces deux communautés gitanes pour constnllre leur identité, il reste une 

série de terrains d'investissement identitaires qui leur sont communs. L'exploration de la 

structuration de ces terrains nous permettra de dégager les contours des éléments du 

processus de construction de l'identité gitane propre aux Gitans de la région aujourd'hui. 

3.3 Les terrains d'investissement identitaire 

Dans ces communautés, il n'existe donc pas de sous-culture rn gitane dans le sens d'une 

organisation séparée et distincte de la vie quotidienne et rituelle. Au contraire, les Gitans 

sont présents - quoique rarement dans des postes de responsabilitk publique - dans toutes 

les facettes de la vie de la communauté, en relation et interaction constantes avec les 

Payos, et souvent sans être reconnus en tant que Gitans par ces derniers. Il s'agit ici d'une 

stratbgie consciente de leur part, exprimée ainsi : 

Alors il y avait deux façons de faire : se jeter ri la rivière pour se noyer, ou 
ofionter et dire a Bon, là où nous en sommes, il faut s'adapter et vivre pour 
survivre m. Tu comprenh? Parce que nous n 'avions pas d'autre cho k... il y avait 
ces deux options, tu vois? Je l'ai déjà dit : ou tu te cachais et ils ne te laissaient 
pas sortir jwqu 2 ce que tu sois forcé de te jeter à la rivière et te noyer, ou tu 
afiontais la réalité en disant r On va s'ouvrir, on va lutter. * Parce que, bien stîr, 
tu ne peux pas dire a Bon, nous. on ne veut rien savoir et on se retire * parce que, 
si tu dis ça et tu ne t'intéresses à rien, alors ils vont venir te prendre. Et ils vont te 
tabasser. Le problème c'est que tu ne peux pas te dire que tu ne veux rien savoir 
car, là, ils vont t én donner de toute façon. C'est qu'il faut - c'est ça, tu vois :je 
crois que notre comportement est assez... misonnable et juste, et ily u des temps 
pour être 16, nous owrir, nous intégrer, lutter ... pour les problèmes qu'il y a dans 
notre village, sans pour cela arrêter d'êpe Gitan. Nos petites fetes, nos choses à 
nous, on les fait et c 'est tout. (Jose, 41 ans, journalier, Lebrija) 



- . . . au Canada, non plus, ils ne se montrent pas ouvertement comme Gitaas. Ils 
vivent beaucoup entre eux et les gens ne se rendent pas compte qu'ils sont 
Gitans1''. 
- Alors. ifs devraient se rendre plus compte parce que. si ils vivent entre eux, ils 
doivent encore plus s'en rendre compte. Parce que tu vois comment on est ici 
plus partie de la société et les gens, pratiquement. ne s'en rendent pas compte. 
Mais si eux sont seuls, les gens s 'en rendent compte! (Manuela, 49 ans, vendeuse 
de beignets, Lebrija) 

Se dissimuler chez l'autre est considéré comme la meilleure approche pour assurer la 

survie, ne pas attirer l'attention sur soi en tant que groupe. Et cette stratégie de a se 

dissimuler a va très loin, comme nous le venons plus tard. L'ensemble des 

comportements en sont empreints, y compris l'évolution structurelle de la langue calo. 

Le pendant nécessaire de cette a intégration a transparaît dans les récits de vie recueillis 

dans les deux villes : il en ressort en effet la construction d'un lieu de pureté ethnique 

inaccessible aux Poyos et composé a partir d'une série de confrontations virtuelles152 

autour d'enjeux identitaires lies aux pratiques communes des Gitans et des Payos. Ces 

enjeux s'établissent en fonction de leur potentiel pour valoriser l'identité ethnique : 

l'hégémonie ethnique sur l'enjeu fonde la supériorité du groupe par rapport à l'autre. 

Autour de chaque enjeu identitaire, donc, se dressent de constantes confrontations plus ou 

moins directes et explicites, partielles, coi1Stitunt un terrain d'investissement - voire de 

lutte - identitaire. Cette confrontation s'exprime surtout dans le domaine du discours et du 

rituel et elle contribue à construire le regard gitan sur soi et sur autrui, le regard ayant 

aussi un poids dans la pratique, surtout la pratique idéale. 

La pureté ethnique gitane, sise au-dedans de chacun, est surtout une question de regard, 

de nuance, d'approche, de biais - c'est une construction portative, idéale pour un peuple 

nomade, vivant toujom en symbiose avec un peuple-hôte (au sens biologique du terme, 

15' Les interventions qui n'apparaissent pas en itaiique sont miennes. 

ln a Virtuelles r parce qu'en géntrai eues ont Lieu tî distance, ou de manière parallkle, et non pas en faee-8- 
face. 



aussi). Cette pureté constamment recréée permet de vivre au contact de l'autre, de baigner 

dans l'autre, de se contaminer superficiellement au contact constant et nécessaire de 

l'autre, tout en gardant un lieu absolument intouchable où réside l'identité idéale. 

Les terrains d'investissement identitaire s'articulent autour des domaines d'activité 

principale des Gitans : le flamenco, le travail, les associations volontaires, les icônes 

culturelles.. . Chaque terrain possède ses règles propres de confrantation et de réussite. 

3.3.1 Le flamenco : la contestation la plus vive 

Le flamenco est un courant musical propre à l'Andalousie et dont les origines restent 

obscures et chaudement débatîues. L'âpreté même de ce debat nous indique que l'enjeu 

du débat est social et non pas purement l'affaire de musiciens, musicologues et 

a flamencologues Le flamenco surgit probablement vers la fm du XWIe siècle, et il 

est le produit d'un creuset musical ou sont fondus des éléments de traditions musicales 

diverses apportées en Andalousie par les Gitans, les Arabes, les Juifs, les Wisigoths, et 

dont les Gitans ont été les vecteurs. 

il faut insister sur le fait que les Gitons ont été, durant quatre siècles, les 
dépositaires d'un certain répertoire, purement hispanique au dépmt et que leur 
premier rôle a été de conserver et de trammettte jmqu 2 nos jours un héritage 
musical qui se serait, sans doute, perdu en grande partie sans leur intervention ... 
On pourrait dire ... que les Gitans n'ont pm inventé le folklore andalou, mais que 
la musique dite flamenc~ n 'exisferoit pas sans eux. (Leblon 1 990 : 104, 105) 

Leblon affirme que c'est par l'intervention du fltre * gitan que cette musique 

traditionnelle andaiouse s'est transformée enftamenco, soit par : 

lS3 Les flamencologues sont ceux qui Ctudimt le flamenco. Tous Puyos, tous m&les, la plupart n'étant pas 
eux-mêmes praticiens du flamenco, ils sont l'objet de dérision de beaucoup de Gitans. Quoique IUniversité 
de C4di.z ait créé une Chaire de Flamencologie (Cdtedta de Flumencologia) basCe ii Jerez de la Frontera, la 
plupart des &tudes et publicatiolls des flamencologues r sont M i  par des amateurs, sans trop 
s'appuyer sur des données rigoureusement construites. Ce domaine est par conséquent régi par des 
approches qui relèvent souvent de la spkuiation, de Popinion, du goQt personnel, voire de la littérature. 
Depuis quelques années, le flamenco devient sujet de recherche universitaire au sein d'un certain nombre 
de départements, notamment en anthropologie, sociologie a musique. 



. .. l 'apparition de nouveaux modes d'interprétation dam un milieu gitan isolé par 
la répression et la marginalisution, loin des influences directes des musiques 
arabe, juive ou byzantine, mais cru sein d'étranges et lointaines traditions 
familiales, riches de multiples saveurs orientales ( 1  995 : 28). 

L'un des débats chauds concemant le flamenco, et qui sévit depuis au moins trente ans - 
l'apparition au milieu des années 1960 du livre Mundo y Formas del Cante Flamenco 

(Molina y Mairena 1979) étant un point de référence incontournable pour tous les 

intervenants - est celui qui concerne la centraiité du rôle gitan dans la genèse et dans la 

propagation du flamenco. Sous certaines de ses formes, ce débat concerne en dernière 

instance la propriété du flamenco. Alors que certains prétendent que le flamenco a été 

couvé par les Gitans andalous et qu'il fait partie intégrante de leur vie q~otidiennel~~, 

d'autres soutiennent que, quel qu'ait été l'origine de cette musique, elle fait actuellement 

partie de la culture andalouse, qui aurait absorbé toute une série de caractéristiques 

gitanes? Personne n'a réussi a ce jour à trancher définitivement la question et, à mon 

avis, elle ne pourra jamais être tranchée sur la base de données historiques. Cependant, la 

vitalité du débat autour de cette question indique qu'il s'agit d'un enjeu central pour la 

d é f ~ t i o n  de l'identité, qu'elle soit andalouse ou gitane et encore, de la frontière entre ces 

deux groupes identitaires. 

Ce qui va généralement sans conteste est la valorisation des Gitans en tant que créateurs 

et exécutants de la musique flamenco. C'est en quelque sorte l'image-miroir de la 

dynamique sociale ordinaire : alors que les Gitans sont méprisés, marginalisds, voire 

conspués dans la socidtk andaiouse (et espagnole), être Gitan dans le monde du flamenco, 

dans l'esprit du commun des gens, est une g m t i e  de qualiti, voire de génie. Ici, on 

'" Par exemple, Leblon (1990 : 127-8) : 8 C'est donc là, h m  lesforges gitanes de Triana, de Jerez' de 
Cadix, d 'Arcos, & Sdtlcar et de Puerto de Santa Maria.. qu'est née d'une braise enfouie sous la cendre, 
1 'étincelle des && 1 'embrasement a h  laflamme vive de la sole& et 1 'élan vital qui 
allait notwir toute lu grande  famille^ fl 

'*' C'est le point de vue expri.6 par Moreno lorsqu'il qualifie le chant flamenco comme ... 1 'un dos 
marquetas primipc~ & 1 'ethicité andaluuse i, (1 98% : 29), ou en encore lorsqu'il bvoque ... le chrnrt 
propre andalou, le flamenco ... ce cri &hiné des plus opprimés et clépossédks : les journaliers sans 
terres, Iles gitans' les travctilleurs des mines.,. m ( I 992 : 27 1). 



n'hésite pas a se révéler en tant que Gitan; parfois même on se met en scène en exagérant 

jusqu'a la caricature la tenue gitane stéréotypée (cheveux longs et bouclés, vêtements à 

pois, quantité de bijoux voyants.. .). La plupart des artistes de flamenco qui ne sont pas 

Gitans font des effork pour ressembler a ce stéréotype aussi : l'image populaire de 

l'artiste de flamenco qui a hégknonisé le domaine du spectacle est une image gitane. Et 

ce que les Gitans ne peuvent pas se permettre dans la vie réelle (i.e : revendiquer le statut 

de Gitan), ils le peuvent sur scène. 

Le flamenco se compose de trois types de performances relativement spécialisés : le 

chant, la guitare et la danse. Chacun de ces arts peut faire l'objet d'une performance solo, 

mais chez les Gitans le chant est vraiment l'art noble, la guitare et la danse étant conçues - 
comme c'était le cas aux débuts de cette musique - comme accessoires et surtout en tant 

qu'accompagnement. En plus de ces trois formes fondamentales, il y a les palmus (coups 

de mains rythmiques), et parfois &autres accompagnements comme le c@n (caisse en 

bois d'origine péruvieme utilisée aussi pour marquer le rythme) - et plus récemment des 

instruments issus de la tradition musicale occidentale comme la flûte traveaiére, le violon 

et autres utilisés dans des compositions de r fusion avec d'autres genres musicaux (jazz, 

rock, blues, salsa, etc.). Bien qu'il y ait des musiciens spécialisés en palmos, cajbn, etc., 

ils ne performent jamais en solo. 

La musique flamenco demeure une tradition interne a la communauté et à la famille, 

malgré sa mise en scéne à partir de la création des cafë-contantes ii la fin du XIX' siècle 

siècle.IM Parallèlement ii son développement comme spectacle, le flamenco - et en 

particulier, le chant - constitue un élément central de la vie gitane en groupe et en famille. 

Is6 Cette interprétation - majoritaire - des origines du flamenco est contestée rtcemment par certains 
auteurs @.ex. Steingress 1993 et 1994, Mitchell 1994). D'après Steingress (conférence : 1994), le genre 
flamenco se serait forgé dans les acad6rnies de chant de Séville : ce serait un genre éclectique et gitanesque, 
mais non pas de source gitane. Ce serait un art popularisé et dirigé vers les classes populaires, mais non pas 
surgi d'elles, un mouvement artistique nationaliste en réaction ouverte contre ie romantisme espagnol. Je 
ne souscris pas k cette interprétation, quoique j'admette que cela aurait pu être l'une des nombreuses 
branches de développement du flamenco. Une telie thdone, é1aborée quasi exclusivcment B partir d'bcrits, 
ne peut rendre compte de fa tradition populaire et familiale du flamenco très rdpandue chez les travailleurs 
agricoles et les Gitans. 



Le flamenco fait partie aussi de la vie des familles des classes populaires andalouses non 

gitanes, particulièrement en milieu d, comme le démontrent les trajectoires 

personnelles et professio~elles de chanteurs non gitans comme José Meneses ou a El 

Cabrero B. Mais dans ce cas il est axé le plus souvent sur d'autres palos, et il est pratiqué 

de manière moins intense - voire pas du tout - dans la vie familiale et communautaire. 

Les palos constituent un découpage fondamental dans le flamenco. Les palos sont les 

différents genres ou rythmes au sein de la grande mouvance de la musique flamenco. 

Chaque palo a une origine différente - régionale, historique, sociale - et certains sont 

reconnus comme étant des palos typiquement gitans et d'autres non gitans. Les palos 

a gitans w sont très proches de ce qui est consideré par la plupart des musicologues comme 

étant la a souche de la musique flamenco ( les soleti, les seguiriyas et, dans une moindre 

mesure car d'origine considérée plus récente, les bulerias et les tangos). Les palos non 

gitans sont surtout les fandangos, malagueiim, granainas, cantes de levante, etc. Non 

seulement l'origine des palos est ethnicisée, mais leur pratique actuelle l'est aussi : il est 

très rare qu'un chanteur non gitan s'aventure à chanter un palo gitan (en particulier une 

buleria, termin quasiment tabou pour les non-Gitans), comme il est rare qu'un Gitan 

daigne chanter un palo non gitan, si ce n'est pour demontrer sa supériorité sur le terrain 

même de l'autre.. . De plus, le commun des spectateurs exprime à grande voix ses 

préftrences, les Payos préferant en général les fandangos et conspuant le cante jondo ou 

le cante grande (composé surtout de seguiriyaF et de soleci, mais aussi, selon la touche du 

chanteur, parfois de fandangos), et les Gitans s'enthousiasmant surtout pour la buleria et 

rejetant cardment les fandangos et autres cante chico. L'expression de ces préférences 

peut même prendre la forme de confrontation ethnique, les uns essayant d'imposer a leur * 

musique aux autres dans le cadre d'une féte ou d'un spectacle. 

Des récits de vie et des entrevues avec des chanteurs gitans semi-professionnels, il ressort 

un très fort sentiment de lien ou de propridtd envers le flamenco, et ceci s'étend même à 

ceux qui ne le pratiquent pas. Il y a une très forte insistance sur le flamenco comme lieu 

de diff6renciation ethnique en* Gitans et non-Gitans. Non seulement les Gitans y créent 

une distinction par rapport aux non-Gitans, mais ils 6vacuent virtueiiernent les non-(jitans 



de ce qu'ils construisent comme flamenco authentique *, créant un espace de pureté 

ethnique dans le flamenco, espace qui est accessible uniquement aux Gitans. 

... le chant le plus Uuihentique - comme le sont les quatre ou cinq grands palos - 
est gitan. C'est d'origine gitane. Ça les Gitans l'ont apporté de l'Inde. Et ils sont 
arrivés ici en Andalousie, c'est que l'histoire des Gitans a été une énorme 
pérégrination. Mais ils ont toujours souffert depuis qu'ils sont sortis de leur pays. 
Ils sont venus en soufrant. Alors les Gitans qui sont entrés ici en Espagne, 
comme ils sont entrés en France ou en Angleterre, comme il y en a dans tous les 
pays du monde. Quand ils sont arrivés ici et se sont installés, dans le peu de 
temps qu'on ne s'en est pas pris à eux. Parce qu'ils ont bien vécu ... Et alors cette 
musique qu'ils ont apportée de l'Inde, c ést celle qu'ils ont pétri ici en 
Andalousie. Et c'est comme ça qu'est apparu ce chant. Mais ça, ce duende et ce 
rythme et ce sentiment, tout ça est d'origine gitane. Et malgré tout ce que pourra 
foire un Payo pour l'imiter, c'est impossible, parce que cette soumnce un Payo 
ne la porte pas. (Diego, j oumalier, 5 5 ans, Arcos) 

... le chant est un don divin, et pour le comprendre il fout se mettre dedans. Le 
cante grande, comme on a coutume d'appeler le chant gitan - car le chant est 
gitan, le folklore et lejlamenco c'est autre chose. Le chant est gitan et p je le 
maintiedrcri C'est quelque chose qui fait mal et quelque chose qui a beaucoup de 
sentiment, beaucoup d'expression. Et ça, malheureusement, c'est pour une 
minorité, mais - pour une minorité sélecte. CU il faut le reconnaître, que le chant 
n'est pas pour la majorité, non? Ce n'est pas pour les masses' parce que les 
masses n 'arrivent pas 6 comprendre cette expression. C'est vrai que c 'est pour 
une minorité très connaisseuîe. Pourquoi? Parce que c'est un chant ancestral 
avec beaucoup de sentiment et beaucoup de douleur, non? (José, journalier, 4 1 
ans, Lebrija) 

- Et qu'est-ce que tu penses de cette idée que les Payos ne peuvent pas sentir le 
flamenco.. . 
- Comme les Gitans! Mais si le chant et la danse flomenco sont faits pour les 
Gitans! Non pour les gaché, pour les Payos! Ça c'est rien que pour les Gitans, 
rien de plus! Ça, les Payos ne peuvent pas le faire! 

- Mais il y a quand même des Poyos qui peuvent chanter, non? 
- Mon vieux, oui, bien sU, ils peuvent chanter, il y en a qui chantent, mais c 'est 
qu 'ils ne peuvent pas y arriver comme nous. C 'est de 2 'avoir et ça, ils n 'y 
arriveront jumais de leur vie, les Payoq comme nous. Ils ne peuwnt pas y 
arriver.. , 

- Et pourquoi c'est comme ça? 

- Pmce que ça, on l'a ... nom, on l'a à la naissance. Et on a ce sang, et on a notre 
race et on a, nous, cette grâce et ce don qui jaillit de nous, cet art. Que Dieu nous 
a donné, et voilà tout! ... Cerf& ont le comp&, non? Mais ça ne peut par êke le 
même cornpi&, celui du Payo est différent de nous. Parce que ce n 'est pas le même 



comphs, ni dans les battements de mains, ni dons les jaieos, ni en rien. Rien. En 
rien. 
- Et un Payo qui aurait été élevé parmi des Gitans, est-ce qu'il pourrait chanter 
comme les Gitans? 
- Non plur. Ils veulent le faire, mais ils ne peuvent pas. ns ne peuvent par parce 
que ça ne se peut pas -jamais de la vie ... C'est inné, c'est de la ruce. Le Gitan 
c'est une autre race! ... Parce qu 'il y a des Gitans par là qui ne savent pas. Mais, 
de toutes façons, même s'il ne sait pas, il sort un chant et il le fait mieux qu'un 
Payo. Parce que, voyons! il faut forcément qu'il le fasse mieux, même s'il ne sait 
pas. (Femanda, chanteuse, 49 ans, Arcos) 

- ... un Payo, ça ne se fait par de faire la buleria, parce que ça doit avoir un 
compb. Le cornpis, c 'est le flamenco [le Gitan] qui le porte ... le fandango est 
du Payo - mais le Flamenco qui chunte le fandango a une manière de dire, de 
s 'exprimer - mmm - qui vient du Payo. Le Payo a une manière d'être, et le Gitan 
une autre ... Il y a des wais chanteurs consacrés, mais qui ne savent par fiapper 
dans les moins pour la buleria ils le font, parce qu'ils tiennent le rythme, mais ce 
n 'est pas le vrai, ils n 'ont pas cette chose.. . (Antonio, cultivateur, 49 ans, Lebnj a) 

- Le Flamenco n 'apprendpas le chant, il 1 'a en-dedans. Le Flamenco a le duende 
en dedans et depuis petits ils savent chantonner et ils savent danser et ils portent 
le compas, et cela parce que ça ils 1 'ont en dedans. 
- Ce n'était pas la même chose avec les Payos qui travaillaient dans les cortijos 
avec vous? 

- Non, mais eux ne l'ont pas en dedans, et alors eux n'apprenaient pas ii danser ni 
rien de ça. Et ils le voyaient et tout, mais non, non. Le flamenco, s'il s'arrête un 
peu, s 'il s 'arrête et il comprend ... Si tu prêtes attention au cornpis de la danse, 
des mains et tout ça. ça vient du Gitan. Ça ne vient pas du Payo. Le Payo voudrait 
imiter la buleria, et il ne peut pas l'imiter. Parce qu'il sort du cornph. Tu me 
comprends ce que je te dis? Ilspourront te chanter un fandango, ou un couplet, 
ou d'autres types de chant, mais ce qui est la buleria, et le grand chant -je ne sois 
pas si tu c o n ~ i s  - je  veux dire une sole& un maainete, une seguinya pour ces 
choses-là non, ça non. Ils le font beaucoup les Payos, mais ce n'est pas le vrai 
Non, non. Non C'est comme pour le Payo, il o d'autres choses. Eh bien, le Gitan, 
il a ça en d e d m  de lui, ça vient dans le sang. Et cet art c'est le Gitan qui l'a. Cet 
art c'est au Gitan. Et quoiqu 'il sache, toper d m  les mains, chanter, danser, et 
même s'il ne sait pas &mer, il ne perd pas le compk Tu sais ce que je te dis? ... 
Et le Gitan, comme il f 'a en dedanr, même s'il ne sait pas, il fait sa pirouette et il 
soit ... le faire ù compk (Juana, commerçante, 65 ans, Lebrija). 

Ces quelques extraits de récits de vie font ressortir un certain nombre dVtléments qui 

caract6risent le terrain flamenco du point de vue des Gitans de la basse Andalousie, et qui 



le structurent en tant que terrain d'investissement identitaire. il n'y a pas une cohérence 

totale entre les opinions exprimées sur le flamenco (et je reviendrai plus loin sur les 

points de débat entre Gitans), mais il y a une forte convergence de points de vue en ce qui 

concerne ces éléments (illustrés par les expressions soulignées plus haut) : l'origine gitane 

du chant flamenco; la soufnance qu'il exprime; son caractère de a chasse-gardée m; son 

exclusion des Payos; sa transmission par le a sang *; le rôle central du compcis. 

Que le chant flamenco est d'origine gitane est affirmé de manière tranchante. Ici, on a 

tendance à distinguer entre le cante jondo, considéré a authentique ., et les autres formes 

de chant flamenco qui peuvent être l'apanage de Puyos sans que cela ne devienne sujet à 

contestation. On fait remonter ses origines à l'Inde, ce qui a pour effet d'établir une 

pedigree, non seulement pour le chant mais pour les Gitans eux-mêmes : peuple sans 

histoire (écrite), il est du coup doté d'une trajectoire plus prestigieuse que celle des 

a Castillans *, car plus ancienne. Cela permet même à certains d'extrapoler un plus fort 

droit de cité en Andalousie que les Castillans, qui auraient été a importés * par les Rois 

catholiques suite it l'expulsion des Maures. 

Le chant gitan exprime une souffrance, et à son tour il infiige une blessure - blessure à la 

fois initiatique et produit d'une histoire unique (a seuls les Gitans peuvent sentir à fond le 

flamenco car seuls les Gitans ont souffert ... *). Cette souffrance exprimée et ressentie est 

à la fois physique (blessure de celui qui dcoute, qui reçoit) et émotive (sentiment). Elle a 

pour effet de a donner la chair de poule r ou de a faire dresser les poils * - ce sont les deux 

épreuves de la véritd du sentiment communiqué par le chanteur à son auditoire. Car il ne 

s'agit pas avant tout de la production d'un a bon chant r, mais de la communication d'une 

expérience physique et émotive au sein du groupe d'initiés : expérimenter cette douleur 

du chant, c'est réaffimier l'appartenance à ce groupe. La blessure, la soufnrance 

s'expriment dans les sonidos negros (a sons noirs m) jaillissant du fond de l'âme, 

atteignant leur paroxysme dans l'apparition du duende, ce moment magique qui soude 

l'unité du groupe. Un Poyo peut 8 la rigueur chanter, mais il ne peut pas communiquer 

cette souffi.ance, il ne peut pas convoquer le duende. 



Le flamenco gitan est un terrain réservé, voire symboliquement clôturé, d'où les images 

d'accès qui reviennent constamment : entrer, se mettre dedans.. . Sur ce terrain on est 

entre nous et on peut se sentir a à l'aise m, heureux, bien (a gusto), voue en sécurité, car 

on est sûr qu'il n'y aura pas d'incursions d'&rangers. Ceux qui s'y trouvent sont une 

a minorité sélecte r, les seuls qui peuvent comprendre et sentir ce chant. La clef d'entrée a 

ce terrain r6servé est liée au domaine corporel (le sang, la douleur, le compris) et ne peut 

être intellectuelle (Le. : ne se fait pas par l'apprentissage). C'est un habitus par excellence. 

Les Payos sont absolument exclus de ce terrain, il n'est accessible qu'aux Gitans. Que ce 

soit par définition (ils ne peuvent pas chanter parce qu'ils sont Payos) ou parce qu'ils ont 

simplement une autre manière de faire, ou parce qu'ils n'arrivent pas a communiquer le 

sentiment du chant ( a  ça ne me touche pas r), les Payos n'arrivent pas à faire du flamenco 

vrai N. Ils voudraient le faire, ils essaient d'imiter le chant gitan, ils veulent faire 

semblant - mais ils n'y arrivent pas. Et voila leur grand échec - voire l'ultime victoire des 

Gitans sur les Payos : alors que ceux-ci méprisent les Gitans, ils voudraient faire ce que 

font les Gitans, mais ils y échouent. Toute leur puissance et leurs avantages ne peuvent 

rien y changer, il n'y a que les Gitans qui peuvent faire du flamenco. Attention : le 

flamenco authentique. Car eux en font, parfois ils font même les palos gitans, mais ce 

n'est pas authentique, la preuve étant que ces chants faits par des Payos n'ont pas la même 

charge communicationnelle. Ils se rendent même ridicules en essayant de faire 

1' impossible. 

Le chant est transmis par hdritage génétique : il ne peut être le f i t  de l'apprentissage. 

C'est M, c'est dans le sang, c'est dans la race. Même un Gitan qui ne saurait pas chanter 

ou danser. le ferait r forcément. mieux que des Payos qui s'y aventurent. C'est quelque 

chose d'interne, voue d'intouchable : on ne peut pas intewenir là-dessus. Nous, qui 

n'avons pas d'education, on l'a par le fait d'être qui on est, et les autres ne peuvent pas 

l'acquént par les voies habituelles d'exercice de leur domination : ni par l'argent, ni par le 

pouvoir politique, ni même par l'éducation. Nous le portons en dedans (Lo llevamos 

dentro), dans un endroit inatteignable par les autres 



Le compb joue, avec la profondeur douloureuse du sentiment, le rôle de discriminateur, 

ou de révélateur de l'appartenance au groupe - à la minorité sélecte - des entendus du 

flamenco. Le cornph est le rythme qui surgit d'en dedans, le rythme complexe et 

variable, inaccessible aux non-Gitans. C'est davantage par le cornph que - par exemple - 
la qualité de la voix que les Payos se voient exclus du terrain du flamenco. 

Cet ensemble de caractéristiques fait du flamenco tel que défini par les Gitans, un terrain 

où les règles du jeu de la vie quotidienne sont inversées ou du moins bouleversées. Les 

mécanismes par lesquels les Payos ont rdussi à asseoir leur domination sur les Gitans ne 

fonctionnent pas à l'intérieur de ce temtoire. Même l'identité ethnique - ou a race r dans le 

vocabulaire des Gitans - ne fonctionne pas ici comme dans le monde extérieur. Alors que 

le fait d'être Gitan dans le monde extérieur est motif de discrimination, sur le terrain du 

flarnenco la race n devient un atout incontournable : le fait d'être Gitan fonde la 

supériorité sur les Payos. 

Évidemment, les non-Gitans ont leur propre version du terrain flamenco et ils ne sont pas 

d'accord avec l'interprétation qu'en font les Gitans : c'est ce qui en fait un enjeu 

identitaire. Il y a une bousculade - sinon une lutte - constante pour imposer l'hegemonie 

de l'interprétation des uns et des autres sur les éldments constitutifs du terrain. La 

représentation gitane en fait une zone de pureté ethnique absolue : aucun non-Gitan ne 

peut s'y introduire. Souvent, même des chanteurs professionnels, obligés dans le cadre de 

spectacles devant des auditoires non-gitans B se a souiller * sur le terrain même de la 

purete flarnenco, maintiennent une zone inaccessible en ne chantant pas le conte jondo, en 

faisant des chants qu'ils meprisent @.ex. : les cantes chicos), ou en faisant les chants 

gitans de rnaniè~ superficielle - du moins c'est ainsi qu'ils le disent. Cela est vu par 

certains d'entre eux comme une autre preuve de leur superiorité sur ies gaché : on les 

trompe en prenant leur argent pour des choses qui ne sont pas authentiques. 

Tout comme l'identitd en gtinéral n'est pas vécue de façon homoghe par tous les 

membres d'un groupe, le a terrain r flamenco est constitud par une convergence de 

notions, a non pas par une unit6 de pensée chez les Gitans. Ainsi, la convergence est plus 



dense sur certains points que sur d'autres. En particulier, trois points de convergence plus 

faibles - voire de débat - ressortent de ces récits. Deux concernent la capacité des Payos à 

faire du flamenco (peuvent-ils le sentir? ont-ils un compas?) et le troisième entoure le 

personnage que fut Antonio Mairena et son rôle dans la diffusion du cante jondo. 

Sur le a sentir * du flamenco, certains prétendent que les Payos ne peuvent pas le faire, 

car ils n'ont pas vécu la souffrance des Gitans; alors que d'autres sont d'avis qu'il s'agit 

davantage de la capacité de transmettre ou communiquer cette souffrance. Le flamenco 

tel que chanté par un Payo serait très a académique * mais n'arriverait pas au sentiment 

profond : 

... un Payo, par exemple. il se met à chanter. il s'exprime, mais il dit une 
seguinya très bien dite. dans les formes, il dit ses textes, tout àfuit parfait. Les 
gens l'écoutent le houwnt fiès bien. Tout le monde, on le voit et a oh, quelle belle 
seguiriya! Mais c'est que la seguiriya n .est pas seulement dire une forme, une 
parole ou deux et les dire bien Le problème c'est qu 'en plus de les dire bien il 
four le dire avec déchirement, que ça fmse mal, que toi qui écoutes, que ça 
t'arrive en dedans et que ça te blesse, te rende sensible, te donne un coup dam le 
corps, non? que la ... la plainte [quej io] est gitan. La plainte est gitane. C'est ça 
lu dzfférence : la plainte d'en d e d m  ... (José) 

Concernant la question du cornph, certains soutiennent que les Payos n'en ont pas du 

tout : 

Le compiis, ils n 'en ont pus. ils n 'ont pas [rire] davantage le refrain [éclat de rire]. 
Les pauvres! (Manuela) 

car cela est inné et existe seulement chez les Gitans. D'autres considèrent que les Payos 

ont un compcis, mais pas le vrai : 

Il y en a qui ont le compiis, non? Mais ce ne peut pas être le même compb - le 
Payo est différent de nous Parce que ce n'est pos le même eomph, ni dans les 
mains, ni donr le jaleo, ni en rien Rien. En rien ... (Femanda) 



Le débat autour du rôle de MairenalS7 évoque les tensions traversant l'ensemble du 

processus de structuration du flamenco en tant que terrain d'investissement identitaire. 

D'une part, Mairena est reconnu comme celui qui a réussi a instaurer une hégémonie 

gitane publiquement reconnue sur le champ du flamenco : 

Mairena a été obligé d'enseigner ti ces gens, auxjlamencologues, parce que c 'est 
lui qui a revalorisé le chant. Mairena est celui qui a créé lesfestivals il y a pente 
ans, sinon il n > aurait pas de festivals. Avant il y avait les fesrvals - et ça les 
gens ne le savent pas beaucoup - avant il y avait les festivah de gaché. . . . Il y 
avait les fandangos et quatre pamplinas et la granaina et la media granaina ... Et 
Mairena a dit : a Moi, je vais en Jnir avec tout ça. r Et qu'est-ce qu'il o été obligé 
de faire, Mairena? Mettre les Payos au courant -je vais te parler fionchernent 
maintenant - à des Payos puissants, les mettre au courant du vrai chant, les 
mettre au courant du flamenco. Et ces Payos ils avaient plus de force que tous les 
Gitans ensemble. Et ces Payos s'en sont rendu compte, disons que Mairena les a 
mis dans ses confidences, et ils étaient avec lui. Et ces Payos firent ceux qui ont 
aidé Mairena à revaloriser le chant. Car il se mettait en contact avec eux, et ces 
deux, quatre, dix Payos qui étaientjlamencologues, comme Belmonte par 
exemple, Antonio mairena] leur dit Regardez, ceci il faut l'effacer m. Et les cent 
ou deux cents autres qu'il y avait, les petits, ils donnaient crédit alors à Mairena 
et aux Payos, aux flamencologues, parce qu'ils en savaient plus qu 'eux. Et alors 
Mairena : Maintenant je vais mettre ici, moi, des festivals de flamenco. de cante 
grande. m Et il a enlevé tous les fandangos Parce qu'avant ça ici dans les 
fesrivals on ne chantait que des fandangos. Mairena les a interdits et ensuite - 
pour chanter : seguiryas, sold - cante grande! Et c 'en étaitjini des Payos. Les 
chanteurs se sont effondrés. Et lui. pour faire ça, tout seul il ne pouvait pas, il lui 
a fallu s 'allier aux Payos Le cante grande flamenco, comme on 1 'appelle, s'était 
dégradé, et c 'est les couilles de Mairena qui 1 'ont remonté. Il a dit a Je vais 
revigorer le cante grande * et il l'a rétabli grâce à son habilité et son savoir et 
grâce à son chant. Ici à Lebrija, lorsque j 'étais jeune. beaucoup de poupes 
venaient chanter. Marchena'" venait, et aussi le Niiio de la Palorna et le fils de 

'" Antonio Mairena (1909-1983) est généralement recomu comme ttant l'un des plus grands chanteurs 
flamenco de tous les temps. Rtcipiendairt du Llave de Oro ctel Cante en 1962 - la troisieme et dernitre fois 
B ce jour qu'un chanteur a été ainsi reconnu, Mainna a aussi ment une recherche exhaustive de formes de 
chant gitan dans tous les villages du triangle flamenco de la basse Andalousie. Il se rendait dans les vilIages 
et allait rencontrer tous les vieux chanteurs et chanteuses, et enregistrait leurs chants. Il en integrait 
beaucoup & son propn répertoire, citant les auteur-es, souvent inconnu-e-s en dehors de leur milieu 
immédiat. Partisan du ccurte jondo, il a mis de ravant la notion de cante gitcmOIOltClOIuz pour distinguer le 
chant gitan du chant flamenco partagé avec les non-ûitans. 

15' Pepe Marchena (1903 - 1976), chanteur contemporain de Mainna, a connu une immense dusite 
populaire avec un style dicalement opposC B celui de Maircna Non-Gitan, sa voix, son chant et ses choix 
artistiques deviennent la représentation du pôle opposC - mais dominant en son temps - il celui de Mairena 



Pefia - c 'était des fmdangos et ce genre de choses-là. Et Mairena a arreté tout ça, 
et il a été obligé de le faire en s 'alliant ri ces Payos qui 1 'appuyaient. C 'était un 
appui sous sa direction. Et ensuite il est allé dans tous les villages : à Lebrija, et 
par là, recherchant tous les vieux chanteurs qui étaient tombés dans l'oubli, 
qu'on n 'écoutait plus, et il les écoutait, et ensuite il les chantait. lui, en disant ceci 
est le chant d kntel, parce que ce qu'il y avait de meilleur chez Mairena c'était 
qu 'il chantait un chant que personne ne connaissait, et il disait a Regardez, ce 
chant est d'untel, celui-ci est de El Litri, celui-ci est de Paco la Lu, celui-ci est 
d'une telle.. r Enfn, il imitait tour les chants. Et il ramassait tous les chants. Il 
avait cette habileté, ce savoir on pourrait dire, et il Q propulsé le chant en haut, et 
alors il a monté les festivals dejlamenco. De cante grande. Il o monté le cante 
grande. Et il a délogé - et c'est écrit, ça - Marchena, en dedans d'un an, en 
dedans de trois ou quatre ans - et pourtant Marchena dans ses chants à lui était 
un profesionnel. Dans ses chants à lui, il était génial, c'était un canari. Il faisait 
des chants payos. Mais en dedans d'un an il était tombé. Et Mairena a continué 
avec son chant. (Juan, j o d e r ,  78 ans, Lebrija) 

Outre l'intérêt de cette strat6gie sur le plan professionnel et artistique, ainsi que son 

évidente réussite en ce qui concerne I'hegémonisation du flamenco en tant que terrain 

identitaire, elle présente un parallèle frappant avec la stratégie identitaire plus globale des 

Gitans de la basse Andalousie. Telle qu'esquissée plus haut, cette stratégie consiste à 

a s'appuyer sur le Payo * pour assurer une meilleure survie. La lecture qu'exprime Juan 

du procédé employé par Mairena est peut-être coloree par ce choix stratégique 

fondamental. En même temps, le fait que l'oeuvre de Mairena a eu un impact sur le debat 

identitaire chez les non-Gitans aussi est révdlé par la virulence de l'opinion exprimée à 

son égard par certains a flamencologues * : 

On écrit beaucoup maintenant que Mairena a rendu sa dignité au chant. Mais il 
fat voir que Mairenu s'est surtout dignifé lui-même ... On peut reprocher à 
Mairena bemcoup de choses, mais on ne peut pas lui enlever son intelligence. Il 
a su ... s'entourer d'intellectuels. Ces mêmes intellectuels qui méprisaient la 
grande vérité ... ce qui était ii leur époque authentiquement populaire (qui était le 
Niilo Marchena...), ils se complaisaient car ils croyaient avoir rencontré en 
Mairena le peuple ... Mais si Mairem a sorti le chanr des saIons [des sefioritos 
saouls], il l'a introduit dmrr les mairies, d m  les secrétariats de la culture ... it a 
été plus intelligent que tous ses contemporains, et il a su où se trouvaient les 
nouveaux sefioritos ... (Antonio Burgos in Blas Vega et Rios Ruiz 1990 : 440-1). 

Cependanî, d'autres Gitans, plus jeunes, tout en reconnaissant le rôle qu'a joué Mairena 

dans la a dignifcation du chant (Le. : dans sa reconnaissance publique), considknt 



qu'en fin de compte il a desservi les Gitans en les dévoilant *, en exposant ce terrain 

réservé à ceux qui n'y ont pas droit : aux Payos. 

- Mais c 'était une grande erreur de donner ça aur gach6 sur un plateau d'argent, 
c m  ce sont eux mjowd'hui les critiques, ce sont eux qui savent et qui 
tergiversent ... Mairena les a informés de tout. .. Pourquoi? Parce qu'ils ne le 
comprennent pas. n s  ne le comprennent pas, malgré tout ce que tu peux leur 
expliquer ... Mais voyons voir. Le chant jlamenco a toujours existé. Ce qui s 'est 
passé. c'est que lui 1 'a profssionnalisé. Avant, bien aîr, celui qui savait chanter 
ne dépendait pas, malheurewement, de ce qu 'on lui payuit dans les festivals - 
mais de son m a i l .  Le chant était vierge, comme une science qui était la. Ce qui 
s 'est passe c'est qu Antonio l'a exploité, il l'a défloré : les festivals, les pefias ont 
commencé à 1 'adultérer, et les concours aussi. Mairena a eu son époque. Ensuite, 
il a laissé un héritage, il est mort et il 1 'a laissé aux gaché ... 
- C'est quoi exactement qu'il a donne aux gaché qu'il n'aurait pas dû leur donner? 
- Mon vieux! La connaissance du chant et d'autres choses de la profondeur 
gitane. Maintenant on ne croit pas que ce sont des choses des Gitans : on croit 
que ça vient des Andalous, que c 'est de tout le monde, que c 'est des gaché! 
- Mais ce débat existait avant Mairena. 
- Non! 
- Cette question de savoir si c'est gitan ou si c'est andalou. 
- Non! ... Ce qui se passe c'est qu 'Antonio a commencé à chercher dans tous les 
villages à ramasser, à consigner, et il a dit a Bon, ça c'est l'essence. n Des gens 
qui n'étaient pas des professionnels, qui étaient des analphabètes disons, mais qui 
étaient des génies naturels du chant. (José) 

Cette tension interne au tenain - entre, d'une part, la volonté dlidgémonie qui passe 

nécessairement par un contact avec les non-Gitans et, d'autre part, la nécessité perçue de 

préserver la purete de cet a intérieur * qu'est le tenain flamenco - est une tension qui 

traverse l'ensemble du processus de construction identitaire chez les Gitans. 

La structure du terrain flamenco demeure souple - et surtout l'interpr6tation que font les 

agents de ses limites, permettant de s'ajuster à de nouvelles situations, voire d'en modifier 

les contours. Tai parfois eu l'occasion de constater comment des agents s'y prenaient pour 

appliquer les principes de ddlimitation du tenain à des situations qui, au départ, 

semblaient les contredire. Deux exemples sont particutiérement intéressants : celui de la 

mort de Lola Flores et celui de la capacitk des Japonais ii faire des incursions dans le 

terrain du flamenco. 



Lola Flores (1923-1995) représentait pendant des décennies a la Gitane * dans le spectacle 

et le cinéma espagnols et même étrangers. Danseuse, chanteuse et comédienne, compagne 

du chanteur gitan Manolo Caraco1 et enmite mariée avec un guitariste gitan de Barcelone, 

elle a connu une Mmense popularité en Espagne, tant chez les Gitans que chez les Payos. 

Née dans l'un des quartiers gitans de Jerez de la Frontera, c'est seulement au moment de 

sa mort, à travers les nécrologies, que beaucoup de Gitans (et de non-Gitans, d'ailleurs) 

apprennent que Lola Flores n'était pas elle-même gitane! Il s'agissait alors de justifier 

comment une P q a  aurait pu, pendant des années, chanter et danser a comme une 

Gitane m, au point ou la plupart des Gitans la croyaient l'une des leurs. En apparence, il 

s'agit d'une contradiction majeure pour un groupe qui soutient que seuls les Gitans 

peuvent faire du flamenco car ils sont nés avec a ça. dans le sang et que - de surcroît - on 

reconnaît tout de suite un P q o  lonqu'il ose s'aventurer sur ce terrain réservé, car il ne 

possède pas ça B. Alors qu'on reconnaît volontiers la qualité de Gitane à Lola Flores : 

... j 'avais sept ou huit ans, comme cette petite, et lorsqu 'on disait a Ce soir ils 
passent un fXm de Lola Flores *, tous les Gitans du coin se regroupaient, les 
enfants et tout, et on allait le voir. Ils passaient le film pendant toute une semaine. 
et tous les soirs nous allions le voir. Elle dansait très bien les bulerias ... buierias 
comme on fait dans une JZte chez soi ... Comme une Gitane, elle chantait et elle 
dansait. Elle ne pouvait pas ne pus savoir le faire.. . (Manuela) 

Le problème devient donc celui de lui trouver une généalogie gitane : 

- Ce qu'on ne sait pas èe i t  si cette femme était gitane ou si elle ne I 'était pas. Ses 
parents ne 1 'étaient pas. 
- On dit que la mère était quarteron (un quurt gitane), mais c'est très peu ... 
- Maintenant, si derrière il y avait une attrape, si par derrière il y avait eu un 
Gitan de Jerez qui lui faisait un autre enfant, alors lh ... 
- Mais pour être comme elle était - elle était une gachd de travers, pas vrai? 
- Oui, il y a une d~férence, et ça vient du père. Il y a une très grande différence de 
manière entre elle et ses soeurs. il y a une thèse, des gens disent que c'était un 
Gitan de Jerez. 
- Les gens disent que c'était un boucher de Jerez, ou un poissonnier, que sais-je. 
C'est ce que disent les ge m... 
- Même si tu dis que ce n'est pas ça, son sung dit que c 'est vrai. 
- Avec sa manière d'être, c 'est stîr qu'elle était gitane! Autrement, c'est pus 
possible! 



- Si elle était gaché, même si elle avait voulu paraître gitane, elle n 'aurait pm pu. 
Elle n 'avait pas la parenté.. . 
- Bien siir qu 'elle ne powoit par! n fallait qu 'elle soit gitane tout comme son 
monde [sa f d e ] .  (José et Manwla) 

Ou encore : 

- Et celui qui apparaît, et les gens croient que non, il se peut bien que ce soit 
comme avec Lola Flores, cette pauvre femme qui est morte - derrière. il se peut 
qu'il y ait eu tromperie. 
- Comment? Qu'est-ce que ça veut dire? 
- Ça veut dire que ses parents sont Flamencos - ou ils ne le sont pm, mais que 
c'est peut-être un Gitan qui l'a faite. Tu cornprendî? Elle a eu cette mère, en 
amour avec un autre homme, en cachette, et elle l'a faite. Parce que Lola Flores 
gaché, elle ne l'était pas. 
- Parce que ça, ça vient des parents. Mais ça n 'enlève rien au fait que c 'est un 
Gitan gui 1 'a faite. 
- Non, mais déjà du coté de la mère Lola avait quelque chose de gitan ... 
- Oui, du côté de sa mère elle avait déjti quelque chose. Et ça se voyait bien, et 
elle l'a dit aussi. De la part de la mère elle avait déjà, ou la mère gitane, ou la 
moitié, au minimum. Et elle est née en attrapant cette chose tout d'un coté, elle a 
attrapé le coté gitan, elle. Elle 1 'a attrapé, cette chose, au complet. (Juan et 
Pedro) 

Deux voies de résolution du dilemme s'ouvrent : ou alors Lola Flores était enfant d'une 

union de fait entre sa mkre (en partie gitane) et un Gitan pur m, ou alors elle a hérit6 

(puisé) son identitt exclusivement dans la partie gitane de I'hdritage de sa mère. Peu 

importe laquelle des voies s'avére exacte (car il est acquis que l'une ou l'autre sera 

nécessairement vraie), la logique (ou le principe) de structuration du terrain est sauve. 

L'exemple des Japonais qui comprennent, qui ressentent le flamenco, obeit à une logique 

similaire : 

Le Joponais est rrPs connaisse W... le JapoMs vient à Jerez, ou il vient à Lebrija, 
ou il vient à Utrera, pour écouter Berna&, ou écouter El Agujetas ou écouter El 
Tio Bomico, écouter - c'est à dire, qu'il a, que son cerveau fait - cherche quelque 
chose parce qu'il a une - comment je pourrais dire ça? - une psychologie qui a 
quelque chose qui 1'appeIle au chantf non? Parce que -je ne sais pas pourquoi - 
mais le chant fait délirer le Jcrpomisf et par n'importe lequel chrmf non plus : le 
bon, le pur. Le pourquoi : voilà ce qu 'il fat approfondirf le pourquoi du 
Jiaponais avec le bon chant. El j 'ai entendu dite par des Jqonais que le chant 



gitan ressemble à 2 'un de leurs chants ancestraux à eur Ça, je 1 'ai entendu dire 
par un Japonais. Qu'il y a une similitude, quelque chose, entre un chant très 
vieux, millénaire, du Japon et le chant gitm ... Il y a une similitude dans les 
compkaintes, le gémissements, la manière, quelque chose ... Et souvent je pense à 
cela et je me dis a Bon, c'est quoi qui peut attirer comme ça un Japonais? n Et 
alors je me dis que ça peut être ce quelque chose en commun, cette musicologie 
ancestrale. Il se peut que ce soit quelque chose d'asiatique ou du Japon qui est 
millénaire, non? Que le Gitan Z'ait tratzsporté et Z'ait rufiné ... (José) 

La logique du terrain identitaire préside a la construction du raisonnement explicatif : 

puisque le Japonais arrive à pénétrer ce terrain réserve à la minorité sélecte unie par un 

lien préexistant (de a sang ., le a sang &nt entendu non pas forcément comme un lien 

biologique, quoique ça puisse être cela, mais comme une métaphore d'histoire et de 

racines communes, très souvent traduite par les Gitans comme la notion de famille ou de 

parenté), il faut que ce lien existe aussi quelque part entre le Japonais (ou éventuellement 

n'importe quel autre mordu du chant flamenco) et les Gitans. Et le lien se construit donc 

par le biais de la provenance asiatique (indienne) des Gitans : cette musique japonaise qui 

permet aux Japonais actuels d'accéder B une appréciation du flamenco viendrait de la 

même souche que le flamenco lui-même - et voilà le lien de parenté établi! Mais il y a 

plus : le Gitan demeure supérieur, car il aurait pris cette souche musicale, il l'aurait 

transportée et ru f iée ,  pour en faire le flamenco. 

Ce que ce processus tend à illustrer, c'est le fait que l'entrde au telTain réservé est en fait 

possible pour ceux qui font preuve d'une sympathie envers le flamenco gitan, et qui 

acceptent l'hégdmonie gitane dans le flamenco. Une fois des Gitans convaincus de cette 

b o ~ e  foi - voire, de l'alliance possible - ils assument la tâche de constnhe la généalogie 

requise pour faire de la personne intruse une participante légitime sur ce terrain. Ainsi, le 

terrain devient un instrument dynamique dans la stratdgie de lutte identitaire, permettant 

de construire et de consolider des alliances pour renforcer hégémonie gitane. Le terrain 

d'investissement identitaire qu'est le champ du flamenco n'est pas - contrairement A ce que 

l'on aurait pu conclure B premihre vue B partir de l'esquisse de ses critères d'actes en 

apparence très etroits - clos et statique, mais plutôt maiidable, sous certaines conditions. 



Je voudrais revenir sur deux aspects particuliers du terrain flamenco, car chargés d'un 

contenu identitaire spécifique. 11 s'agit du statut de la buleria comme expression 

identitaire, et de la nature du compaî comme critère de discrimination identitaire. Les 

deux constituent, en fait, un genre de clôture du terrain identitaire du flamenco. 

La buleria est ua style de flamenco reconnu comme étant typiquement gitan. C'est la 

musique gitane traditionnelle et populaire par excellence : c'est la buleriu qu'on chantait 

et dansait dans les cortijos, c'est la buleria qui clôture les Etes'", c'est la buleria qu'on 

chante et danse dans les mariages et baptêmes. La buleria joue un rôle particulier dans la 

construction de Pidentité collective par le fait que c'est le seul style de musique flamenco 

traditionnel à être exécuté de manière collective et par le fait &être exclusivement gitane 

(les rares fois qu'un chanteurpoyo ose faire une buleriu, c'est reconnu par tous comme un 

geste chargé d'une autre signification - la provocation, par exemple). En fait, la buleria 

obéit à des règles propres, qui ne sont pas celles des autres palus : elle est exécutée en 

groupe, généralement en cercle, chacun chantant une strophe ou esquissant un pas de 

danse, l'un après l'autre occupant le centre du cercle; les pas et les textes sont idéalement - 
lorsqu'on est vraiment bien entre nous et que l'on se sent a gusto - improvisés; le compcls 

est très relevé. Le caractère de rituel collectif de la buleria a déjà et6 signalé par Volland 

(1985 : 161) dans l'un des rares textes consacrds I'exécution du flamenco. Tout en 

appuyant son interprétation, je voudrais egalement faUe ressortir un aspect 

complémentaire de la buleria, celui de son inaccessibilité aux non autoristis d'entrée sur le 

terrain identitaire et celui, relié au premier, de son extrême difficulté et complexité, cette 

complexité ayant beaucoup B voir, ii son tour, avec le compcis - extrêmement complexe 

dans le cas de la buleria. 

... le chanteur qui n 'est pas gitan peut faire semblant avec un séguidille, il fait 
semblant avec la soleti, mais en bulerias il n'en- il n entre va . t il ne saisit 
même pas ça. .. (Jose) 

'" D'al  le fait que l'une des formes de la buleria est aussi connue sous L'appellation a 6n de fiesta (fin de 
fite). 



Il y a la buleria por solei aussi, qui est plus pausée, ça ressemble à la solea 
jusquau commencement de la buleria et par là non plus un-. 
gntrer [rire]. C 'est un chant qui est impossible, al10 m... (Francisco, forgeron, 47 
ans, Lebrija) 

- La buleria est ce qu 'il y a de plus diJicile, allons, c 'est le swle le dus w& 
qu'il y a, et il y a beaucoup de gens qui ne savent pas comment l'exécuter, voyons, 
qui ne savent pas la faire. .. 
- Qu'est-ce qui est difficile dans la buleria? 
- La buleria c 'est qu 'on naît mec ça, Ca ne s 'e-. La buleria il faut 
naître dedans ... La buleria naît, elle est née en dedans et c 'est tout. Ni enseignée, 
ni rien. Il y a des Payos, on leur enseigne la buleria et ils la font. mais jamais, 
jamais, ça n'en est même pas une ombre - parce que ça ne touche même pas le 
spectateur qui r e g d e  ça ... (Tom&, commerçant et chanteur, 46 ans, Arcos) 

La buleria c 'est une danse des plus difficiles. Et le chant de buleria est 1 'un des 
chants les plus d@ciles. Parce que c 'est un -. . . Il y a très peu de 
chanteurs payos qui en&- le c o q &  de la buleria Parce qu 'aujourd'hui il 
y a des chanteurs payos qui chantent la buleria, mais pour moi ce n est p a  de la 
buleria Parce que si un Payo te chante bien, par exemple. une milonga por 
buleria ou une romance suivie de buleria. ça ce n 'est pm la buleria Ce n 'est pas 
de la buleria La buleria doit nécessairement être comme celle de Jerez. Très 
courte. Et ces bulerias là, ils sont très peu nombreux les chanteurs non gitans qui 
savent les faire. C 'est très dif/icile. Et danser la buleria, c 'est très simple, mais 
très dificile. Mon vieux, c 'est que la buleria n ' a !  La buleria n 'a oas de 

fixe! On ne peut pas enseigner la bulena! (Diego) 

Ce qui me frappe dans ces quelques extraits de récits - assez représentatifs du point de 

vue de l'ensemble des Gitans que j'ai cornus en ce qui concerne la buleria - c'est que ce 

style de musique est considéré comme la barrière principale contre l'incursion des Payos, 

à cause de sa difficulté particulière, en rapport avec la complexité du cornph - qui ne peut 

pas être enseigné - et qui à son tour est lié à la variabilité de ce cornph. La buleria est 

peut-être, A la limite, à son meilleur, le lieu d'expression privilégié de Iridentit6 intime. La 

buleria surgit lorsqu'on est entre nous, ii l'aise (a gwto), et lsi chacun peut ddvoiler ce qu'il 

a a dans le ventre IB (llevu dentro) ici et maintenant. Une danseuse de flamencolm m'a 

expliqué la difficultd de la bulerfu (souvent présentée par des professeurs de danse non 

Eue n'est pas elle-mCme gitane, mais elle est admise au tmain flamenco par les Gitans, &tant mariée 
avec un guitariste gitan de Jerez a ayant adopté le style gitan. 



gitans comme un style a facile v )  ainsi : a Tu n'as que trente secondes pour arriver à 

exprimer tout ce que tu portes en toi ... Une exécution réussie de la buleria est enlevée, 

drôle, originale, parfois fnsant le grossier et dépend non seulement de la qualité de 

sentiment a vrai * de chaque exécutant, mais aussi de l'ambiance globale de spontanéité et 

de complicité qu'elle établit et à laquelle elle participe. Une buleria-formule ne satisfait 

pas un auditoire exigeant : il faut que les pas et les paroles soient improvisés - ou du 

moins qu'ils aient l'air de l'être. L'importance donc de l ' a f b t i o n  qu'il n'y a pas de pas 

de  buleria et que son compcis est variable est de souligner la fonction de a dédale . que 

joue ce flou qualitatif face aux intrus qui voudraient l'apprendre. 

En ce qui concerne le cornph, l'interprétation gitane se distingue aussi de celle des 

musicologues. Pour la plupart de ces derniers, le a corn@ est tout bêtement le rythme, 

qui peut se compter en 3,4,6,8 ou 12 temps, selon le palo en question (ce serait en 12 

temps pour les bulerias). Mais les Gitans ne comptent pas les temps. De plus, Les palmas 

rythmiques qui accompagnent la buleria suivent au minimum 2 - sinon 3 ou 4 - trames 

rythmiques différentes et complémentaires. Le cornph vu par les Gitans est beaucoup 

plus que le rythme : 

. . . quelqu 'un qui perd le cornpis, celui-là ne sert à rien. Voyons, c 'est clair que 
non, rien, que tu ne t 'v mettre ... (Manuela) 

- ... lu buleria, la sole& - les chants de cornph : tangos, tientos - ce sont des 
chants gitans purs, ce sont des chants de Gitans, seulement un Gitan sait les 
maîtriser, ceux-là un gaché ne peut paî les maîîriser, allons! C'est impossible! 
- Pourquoi un gaché ne peut41 pas les maîtriser? 
- Le compas le cornpis! Personne n entre. Un Gitan peut chanter plus ou moins 
bien, mais il s 'y connaît en compk (Francisco) 

... il y a des wais chanteurs, très reconnus, et ils ne savent pas fiopper dans les 
mains pour les bulerias. Ils le font, parce qu'ils suivent le pihm mais ce n 'est 
pas çajaire les mains, cette chose, ils ne l'ont pas... (Antonio) 

Alors cet e n f m  qui chez lui chantait avec son petit fière, mec sa mère et son père 
la buleria, avec un cornph mapifque, lorsqu 'il mrhre sur une scène, mec un 
guitariste, là da&- perdu complètement et il fa mettre la guitare et 



la buleria et les gens quijkppent dîms les mains et la musique et là on a perdu le 
duende, le sentiment est perdu et tour ce que cet enfant portait en dedans est 
perdu ... En scène, on lui met des compas on lui met une musique, et alors il faut 
que lui suive ce rythme. Alors, ce que vous avez dans le ventre ne vous sert plus à 
rien.. . (Diego) 

Certains ont le comphs, non? Mais ça ne peut pas être le même cornph - le Payo 
est différent de nous. Pmce que ce n 'est pas le même cornph, ni dans les mains, 
ni dans le jaleo, ni rien. Rien. En rien ... (Femanda) 

La nuance est pourtant explicite : le rythme - invariable - n'est pas le compds. Le compas 

surgit d'en dedans comme expression de la personne et de l'ambiance dans laquelle surgit 

le chant. Tout élément externe et imposé tuera le comptis, le transformera en rythme tout 

simplement161. Ce caractère insaisissable du cornph assure son efficacité comme 

discriminateur entre les admis et les exclus : a personne n'y entre W .  

Actuellement, et depuis environ une génération ou deux, la musique flamenco est de plus 

en plus professionnalisde. Avant - et ceci est source de fierté pour beaucoup de Gitans - le 

flamenco n'était pas payant, ceux qui chantaient, travaillaient (souvent comme forgeron 

ou alors dans l'agriculture) et le chant était quelque chose de a gratuit *, une activité 

strictement sociale, réalisée au sein du groupe, soit sur le site même du travail, soit dans 

les voisinages des quartiers. Beaucoup de Gitans interview& considèrent que la 

transformation de cette activité musicale intime et collective en spectacle accessible au 

grand public l'a dénaturée'". 

16' Cette impossibilitC de mesurer le rythme de la buleria est exprimée par Leblon (1990 : 135) de la 
rnaniére suivante : * Avec la buleria, on s'&carie radicalement du chant mesurd de type syllabique pour 
adopter le rythme libre, qui permet ... une grande v d t d  deformules rythmiques. * 

162 Il est certain que le flamenco de scéne s'est transfonnC par rapport au flamenco de famille ou 
communautaire : le dtbat entre marchenistes et mairenistcs mentionne plus haut en est une illustration. Le 
flamenco r grand public n, poussd en partie par des consid6rations commerciales, a tendance B évoluer 
beaucoup plus que Ie flamenco intime: d'une part, vers des formes plus a beiles * ou Iégkes, plus faciles 
d'accés à l'oreille peu habit* au came jondo, d'autre part, vers des formes plus modernes ou exotiques 
dans un mouvement de * fusion (jazz, rock, musique arabe, voire musique symphonique). Certains 
auteurs, l'instar de Stehgress, prétendent cependant que le flamenco n'a jamais dt6 une forme musicale 
intime et familiale, qu'il a été forge soit dans le spectacle, soit dans les juergas - ces Rtes de saoûierie de 
l'aristocratie en ddchéance. C'est le cas, par exemple, de Mitchell, qui Ccrit : a Them offlamenco 
jlowd mosrfieely in the- the jwrga was not to go out of fahion d l  the final quartw of the 20th 



Autrefois, on ne devenait pas artiste. Les chanteurs de flamenco qu 'il y avait, ils 
allaient a la ferme. On ne mangeait pas grcice au chant. Très peu Et ils 
chantaient mieux que lu moyenne. C'est que, au lieu de chanter quinze chants, un 
chanteur en faisait deux ou trois. Un chanteur m i t  une gamme de trois palos, 
non par quinze comme maintenant, et il les faisait très bien. Mais il n 'y avait 
personne qui payait pour le chant ni qui mangeait grcice au chant. Une fite 
quelquefois ça se pqyait, mais leur travail était la campagne. A ramasser les pois 
chiches, le maïs, à travailler la terre avec les mules, à hier à la machine en été, le 
blé, cueillir les noix, enfin, tout le monde a travailler à la ferme. Et O chanter 
dans une fête, dans le cortijo - tu vois? Lorsqu 'on venait au village, après une 
saison de travail, un peu d'argent de ramassé, on se retrouvait ou bar, ceur qui 
voulaient, les amis, qu'ils soient blancs ou rouges ou noirs, ceux qu 'il y avait, ils 
se réunissaient et ils passaient un moment de chant et de danse, comme c'est 
normal ... Et ça c'est en train de se perdre maintenant. (Juan) 

Autrefois, les vrais Gitans ne chantaient même pas eux-mêmes. À cette époque-là 
c 'était impossible qu 'une femme gitane chante publiquement. Les Gitans 
chantaient sans argent ... et ensuite c'est quand tout se déforme, la 
commercialisation arrive et le chant se dévergonde ... C'est pour cela 
qulaujourd'hui il y a des chanteurs qui, quand ils chantent, nous font honte. Et ce 
sont des professionnels. Non pas de la peine, mais de la honte. (Diego) 

Évidemment, cet aspect du discours a beaucoup à voir avec la volonté d'exclusivité 

d'accès au terrain identitaire flamenco. Il entre cependant quelque peu en contradiction 

avec la volonte d'investir le flamenco commercial en tant que voie de promotion sociale. 

Car en même temps que certains rejettent le commercial, ceux48 mêmes et beaucoup 

d'autres Gitans l'approchent comme l'une des seules ouvertures professionnelles 

respectables et praticables pour une catdgorie sociale en général sans &ducation formelle 

et sans ressources ~conomiques. Cette voie est d'autant plus recherchée qu'elle est le seul 

domaine public où - tel que nous l'avons vu plus haut - le fait d'être gitan, l'identité gitane 

autrement dit, est socialement valorisé. Les Gitans ont ainsi un a avantage comparatif 

par rapport aux Pqos dans le flamenco de spectacle. Cela ne signifie pas que leur accès à 

centwy; it remained the hot, molten core of akpraved folklore, the loir of the Magic Uther. ..Al1 the 
elements - alcohol. ethicity. &pen&ncyI m i c ,  paîhas, performance, empatrhy. emotional dischurge. men 
the prNaîe, excltisbirt seiiorito patronage system ifself- reach fision in a clrusic flamenco juega; there 
the alcohol-crsisted expioation of dpenrlency neeh mong the parîicipanîs reached a critical muss, 
taking it met the l imi~I  threshold anà into the r& of mugicd or quasi-religiom r i t d  trame . (1994 : 
47,133). Ces dernières thdories n'affectent en rien le discours gitan comme tel. 



ce domaine est facile. Au contraire, les mécanismes de discrimination y fonctionnent de 

manière spécifique, du moins d'après le point de vue des Gitans. Ils considèrent souvent 

que leur accès est bloqué au niveau local par des Payos puissants, souvent des 

flamencologues ou les notables locaux qui contrôlent les peiiasfkm2encas. 

- Je crois qu 'être Gitan drms le chant, si on est bon, on bénéficie plutôt de notre 
statut de Gitan Mais je crois que dans une petite ville, on met des obstacles au 
Gitan, lorsqu 'il y en a dix qui chantent, et le Gitan est celui qui chante le mieux. 
Alors là, oui, on met des obstacles au Gitan. On ne l'avertit pas s'il y a quelque 
chose. On essaie toujours de le mettre par terre. its font les choses en les cachant 
au Gitan. Ça c ést vrai. Mais un Gitan qui se trouve dans une grande ville. ù 
celui-là on ne met aucun obstacle. 
- Tu sens qu'il y a des obstacles pour toi ici à Arcos? 
- Je ... je crois que oui. Je crois que oui parce que, par exemple, avec mes amis, 
amateurs de flamenco, si je vais chanter quelque purt, je leur en parle. Mais si 
eux vont quelque part, ils ne me le disent pas. Je 1 'apprenh plus tard, non? Et 
alors je me demande r Mais pourquoi ils ne m'en ont pas parlé? Croiraient-ils 
que je leur aurais enlevé ce contrat? r Je crois que oui. Je me sens un peu 
discriminé, par mes propres copains du flamenco ici à Arcos, pour ça : parce 
qu'ils me cachent des choses. Parce que je suis le seul Gitan ici à Arcos qui sache 
plw OU moins faire quelque chose. Je crois que c'est pour ça. Its se gardent les 
choses pour eux. 
- Et ils sont tous des Payos? 
- Oui. 
- Et entre Gitans est-ce que ça se passe comme ça? 
- Non, les Gitans - il y a lu même camaraderie dans ce genre de situation entre 
Gitans que ce que je te raconte entre Payos, non? Entre eux il y a une 
camaraderie, et entte Gitans aussi. Mais si entre vingt Gitans apparaît un Payo, il 
gagne le gros lot. Mais si, entre vingt Payos, il y a un Gitan, ils lui font le 
maximum de cochonneries. (Enrique, constructeur et chanteur, 40 ans, Arcos) 

Ilpréflre faire venir des gens d'ailleurs, bien que sachant que je suis chanteuse 
prof ssionnelle - quoique, bien sûr, je ne suis pas d'ici, parce que je suis de 
Cridiz. Et il ne veut pas me demander de chanter dans une jete ou deux - même si 
je n'en ai pas besoin, parce qu'il ne m'en maque pas, Dieu merci - mais les 
outres. Même si ici, quelle est la femme qui sait chanter le flamenco, laquelle? 

La Fernan&! Alors venez, on l'appelle! . Et pourtant ils ne m'appellent pas, et 
pourtant ils font venir n'importe qui d'ailleurs. et ils lui donnent une jete ou deux 
pour qu'elle se mette sur la carte, et pourtant à Enrique, pourquoi n 'aident-ils 
pos ceux qui vivent ici au moins? Et pourtant, ils ne le font pas. (Fernarida) 



Et au niveau plus large, ils trouvent que la solidarité ethnique des Poyos favorise ces 

demiers car les producteurs sont quasi exclusivement de ce groupe ethnique. 

- Et c'est plus facile tu crois pour un Payo d'arriver à être connu comme chanteur 
que pour un Gitan? 
- Bien sûr! Bien sûr pue c'est plus facile! 

- Et pourquoi? Est-ce que c'est par discrimination ou quoi? 
- Ben, question de marketing. 

- Et pourquoi les Gitans ont-ils moins de facilité pour le marketing? 
- C'est comme on dit a Celui qui n'a pas de parrain ne sera pas baptisé. * 
- Le parrain doit être pqo? 

- Oui, oui, oui. 

- Non, il y n pus de raison! 
- Si! José Mercé avait le plus grand parrain du chant, qui était de la fédération de 
2 'Andalousie. Celui-là est un mythe vivant, et voilà qu 'il I 'a maintenu bien et il 1 'a 
maintenu en haut. 

- C 'est ce que dit mon petit-fils, ils montent parce que ce sont les Payos qui 
maintiennent le jlamenco en vie. C'est pour cela qu 'il faut qu 'un Gitan chante 
beaucoup, qu'il ressorte purmi tour pour qu'il monte au sommet. Qu'ils 
l'appuient, mais qu'ils soient les deux égaux. Le Gitan monte parce que tous les 
Payos le saluent et tout ... (Juan et Pedro) 

Une autre ligne d'opposition a ce sujet est moins explicitement evoquée : il s'agit du 

monopole d'un nombre r6duit de familles gitanes sut l'accès au statut de professionnel 

d'artiste flamenco. Le discours médiatique reconnaît un petit nombre - entre cinq et dix - 
de a dynasties gitanes du flamenco'63. Ces familes en génkral ne font la promotion que 

de leurs propres membres. Les familles qui veulent lancer l'un - ou plusieurs - de leurs 

membres sur la voie de la professionnalisation mettent en oeuvre plusieurs ressources et 

tactiques. D'une part, elles mobilisent des ressources matdrie1les par une solidarit6 de la 

famille ktendue pour permettre à I'enfant (ou aux enfants) en question de se consacrer au 

perfectionnement de son talent et de le fain connaître publiquement, plutôt que d'étudier 

'" Certaines des f d e s  les plus reconnues sont les ûrtega, les Montoya, les Soto, les Carmona, les Cny 
Ies Ptna.. Leblon ajoute qu'au dbpart, les Gitans qui s'aventuraient ii chanter en public, h briser le silence 
et la soliâarité de la commuaauté, venaient de b i l l e s  socialement intégrées, parfois meme métissées 
(1995 : 30). 



ou de travailler pour apporter au budget familial. On mobilise aussi des ressources 

symboliques, notamment la mise en valeur d'un rapport de parenté qui fonde la légitimité 

généalogique de ce taient @.ex. : on est descendant de tel ou tel grand chanteur largement 

reconnu, souvent ancêtre en commun avec l'une des dynasties, et remontant à pas plus de 

deux ou trois générations). D'autre part, on essaie de forcer la porte de l'accès par le jaleo 

dans le cadre de spectacles ou de compétitions : ainsi on tente de déclencher un appui 

public pour faire reconnaître ce talent, obligeant la dynastie à prendre l'enfant en charge 

comme protégé. Parallèlement, on vante les mérites du style de ce jeune, et sa plus grande 

authenticité par rapport aux dynasties, qui se seraient a corrompues . par leur 

commercialisation. 

33.2 Le travail et I1identit6la 

Le deuxième terrain d'investissement identitaire à surgir clairement des récits de vie est 

celui du travail, et en particulier le travail agricole. J'ai signalé plus haut le rôle charnière 

des métiers agricoles dans le processus de construction de l'identitd gitane, 

particuliérement jusqu'au moment des grandes transformations du processus du travail 

dans l'agriculture des années 1960- 1970. Quoique les cultures d'autres métiers aient sans 

doute contribué à la construction identitaire chez les Gitans de la basse Andalousie (en 

particulier les métiers de forgeron, dtabatteur, de boucher et de commerçant au détail), 

elles l'ont fait de manière beaucoup moins importante que les mdtiers agricoles, et elles 

sont, par ailleurs, reliées aussi au grand complexe des métiers agricoles. Il s'agit d'un 

a bouillon de culture m, ou d'un habitus, agricole, dans lequel ils ont trempé presque tous, 

plutôt que d'une culture de metier en soi. Avant d'aborder le discours des Gitans sur leur 

travail, je voudrais revenir sur l'articulation des relations sociales dans le cadre du travail 

lM Le travail comme terrain de construction de ltidentitd a été théorise de façon originale par Isidoro 
Moreno @. ex. : 199 1) ?A l'üniversit6 de SCville, et employé comme concept dans de nombreuses &tudes 
ethnologiques réaiis&s par son équipe (p. ex. : Cruces Roldan 1989, Martin Diaz 1989, Paiemela 1990). 
La présente dtude tend & c o n h e r  l'importance accord6 par lui au travail comme lieu rie construction de 
l'identité (!es deux autres lieux fondamentaux daas l'approche de Moreno &nt le genn et l'identité 
ahniquc), tout en révdlant l'enchevCtrement de ces tenains, particulièrement en ce qui concerne identité 
ahnique et identité du travail. Je m'aventurerais même il soutenir que dans le cas des Gitans de la basse 
Andalousie, I'identité du travail est MgPnronLsPo par FidentitC ethnique. 



agricole, en tant que fondement et référent identitaires actuels, bien que matériellement 

largement disparus aujourd'hui. 

La grande majorité des Gitans partaient en famille, recrutés par des agents des grands 

propriétaires temens, travailler pendant plusieurs mois de suite dans une grande 

propriété, où les récoltes s'enchaînaient (par exemple : la vigne, le pois chiche, l'olive, le 

coton, la betterave à sucre). Ou alors, ils passaient d'une propriété (cortijo) à une autre, 

suivant les récoltes. Les équipes de travail (madrillas) étaient souvent montées sur la 

base de contacts Uifomels, de bouche-à-oreille, réunissant des familles apparentées, très 

souvent parents aussi avec le contremaître qui les avait recrutées. Pa. le fait même, la 

plupart des madrillas étaient uni-ethniques, composées soit de Gitans, soit de Payos, 

quoiqu'on pût trouver aussi des madrillas de Payos et de Gitans travaillant côte à côte, 

les cortijos engageant plus d'une cuadrilla à la fois pour beaucoup de tâches. Souvent, les 

mêmes familles retournaient année après annie travailler chez le même propriétaire. La 

plupart des cortijos oh allaient travailler les Gitans d9Arcos et de Lebnja etaient situés 

dans la zone de Jerez - Puerto de Santa Maria - Saducar - Arcos, quoique certaines 

familles dussent se déplacer jusqu'à Jaén (à environ 300 km vers l'est) pour trouver de 

l'emploi. En général, les familles possddaient ou louaient une maison aussi dans leur 

village d'origine et s'y rendaient pour les grandes fëtes ainsi que pendant les périodes de 

soudure. Le cycle agricole déterminait ainsi le cycle rituel, car l'on attendait la soudure 

pour célébrer les baptêmes, les mariages. C'&ait aussi bien souvent l'occasion de se 

courtiser. 

Sur le cortijo, les travailleurs vivaient dans des grandes baraques (gafianias), oh chaque 

f d e  avait droit à un espace où installer ses matelas, séparée des autres familles par des 

rideaux. La vie etait donc collective par la force des choses, tout le monde partageant non 

seulement travail et repas, mais aussi les temps de loisir lors des pauses et en soirée. Ce 

partage intense pendant une grande partie de l ' d e  - remémorde par beaucoup comme 

un temps de fète incessant - formait la trame (d6jà fournie en partie par les liens de 

parenté et de voisinage) d'un dense tissu solidaire entre Gitaris. L'ensemble des relations 

sociales y prenait forme. 



C 'est qu'autrefois il y avait beaucoup de travail, hein? Il y avait, dans n 'importe 
quel cortijo, il y avait 200 personnes qui travaillaient, hommes et femmes 
comprises. Alors, on passait une saison de trois ou quatre mois à truvailler dans 
le cortijo ... Et ensuite le travail étaitfini et on retournait ici à Lebrija et on restait 
environ une ou deux semaines sans travail et de nouveau on repartait, disons, 
pour le pois chiche, ensuite l'olive. et de l'olive à In betterave ù sucre, enfin. Et en 
campagne i ly  avait toujours du boulot. Et alors on allait d'un domaine à un 
autre, pour faire le travail qu'il y avait a faire. (Luis, camionneur, 60 ans, 
Lebrij a) 

- ... et lorsque j'avais quatre ans. je m 'en souviens, car j'avais déjà un peu la 
notion du temps, alors mes parents m émmenaient moi aussi au ramassage des 
olives, à la campagne. Les saisons duraient peut-être cinq. sir mois, ou sept, c'est 
selon, jwqu 'à ce que la cueillette de l'olive soit finie. Et ensuite venait le coton, 
ou alors il fallait faire autre chose - glaner le pois chiche, par exemple : on 
ramassait le pois chiche et ensuite ils te Zaissaient repasser sur le terrain et 
ramasser ce qui restait, c ëtait comme une foveur que les sefioritos t 'accordaient. 
Il fallait les glaner un par un par terre, et si tu ramassais un kilo, donc - et quand 
j ëtais déjù un peu plus vieux, nous ramassions ainsi des pois chiches ou de 
l'olive, pour les revendre. On nous l'achetait trois pesetas le kilo ... Il y avait un 
monsieur qui était contremaître, et qui venait a un endroit précis - un bar, par 
exemple, ou une petite place - et il disait a Bon, ben, tel jour je viens par ici B. ou 
alors on savait que c ëtait le temps de la betterave, ou du coton, mettons, et le 
type venait et il disait alors a Cet homme m'intéresse, ou cette femme ... * et alors 
il faisait une cuadriIla et il l'emmenait. 

- Et il connaissait les gens avant de les choisir? 
- Oui. Souvent il y avait de la discrimination à cause de ça. A lui, celui qui ne 
1 'intéressait par, ben il ne lui donnait pas de travail. Parce qu'autrefois ils 
avaient ce pouvoir les sefioritos ou les contremuîtres des cortijos ... Et on 
demeurait dans les cortijos, d m  les gaiianias comme on les appelait ... là on 
mangeait, on donnait ... Avec des rideaux de sacs, chacun se faisait comme une 
sorte de chambre. Car c'était grand, une baraque, comme une grande pièce. sans 
cloison ni rien, alors : a Vous, vous êtes combien dans votte famille? r et ils 
mettaient des matelas par terre, des matelas en paille. ... et là on dormait, avec 
des sacs... Et ce qui séparait une famille d'une autre, c'était le sac, rien d'autre. 
Et on laissait comme un passage entre les rideaux, pour circuler. Chaque matin 
chacun enroulait son matelas, pour nenoyer cette chambre ... Et le soir encore la 
même routine :faire à manger pour se coucher tôt, pour se lever tôt- et ainsi de 
suite pendant les s u  ou sept mois que pouvait durer la cueillette des olives. 
(Eduardo, livreur, 39 ans, Arcos) 

- A cette époque-là, tout était pénible. Demeuraient d h  une pièce comme celle- 
ci, je ne sais pas, vingt familles. Sans toilettes, sans rien. Sinon un matelas ici, le 
lit ici, un autre lb. Sans - sans être de la famille. Mais ils étaient en famille. Parce 



qu 'à cette époque, cela qui travaillaient dam le corîijo, ils étaient tous en famille. 
Même s'ils n 'étaient pas de la famille, ils étaient en famille, ils étaient très unis. 

- Et les contremaîtres venaient ici pour chercher.. .? 

- Pour engager les gens. Là sur h place. Lorsqu 'il n 'y avait pas de truvail, qu'on 
devait chercher du m a i l ,  tout le monde à la place. Là venaient toujours les 
contremaîtres. Ou bien &tu les tavernes. C'est-à-dire : À telle taverne est 
arrivé Untel, le contremaitre Untel est arrivé. * Et les gens allaient le chercher. 
Lepère ou le fière, ou qui que ce soit. 
- Et en général est-ce que les gens préféraient travailler toujours avec le même 
contremaître? 
- Il y avait des gens qui disaient a Bon, alors, Untel r ... parce qu 'ils suivaient 
toujours le conb-emaitre qui voulait amener aussi toute la famille à travailler. 
Presque toujours avec les mêmes contremaîtres .. . (Antonio) 

- Les contremaîtres, par exemple, ils étaient d'ici, de Lebrija ou d'El Cuervo, ou 
de n 'importe quel village, et ils venaient dans leur village, et ils engageaient les 
gens. ils appelaient les gens ainsi Attention, j 'engage des gens pour les amener 
pour ceci, pour le moi$ ou pour le coton, ou pour l'olive ... * Et alors les gens 
l'apprenaient et ils allaient le voir et il les engageait : trente ou quarante 
personnes, ceux dont il avait besoin ... s'il amenait une famille, par exemple, à 
moi il me disait a Je vais vous placer m, ... et il me donnait des journées pour mes 
enfants, pour mon mari et pour moi. Pour foute la famille. Car on amenait toute 
la famille, avec les enfants, avec le mari. 

- Est-ce qu'ils payaient la même chose aux femmes qu'aux hommes? 
- Non! Les femmes Ptaient payées mais beaucoup moins, beaucoup moins. 
Beaucoup moins. Et on travaillait autant qu'eux. Mais à la femme on donnait 
toujours moins qu P 1 'homme. L 'homme gagnait toujours un salaire plus élevé 
que la femme, toujours. 

- Est-ce qu'on passait toute l'année en dehors du village? 
- Tant que durait le travail. Car dans une cortijo il pouvait y avoir du coton, du 
pois chiche, qui se cueillaient à la main, il y avait toutes sortes de cultures. Et 
alors en fonction de ce qu'il y avait, on finissait une chose et on enchaînait avec 
1 'autre, tu comprenh? Jwqu 'Ù ce que 1 'on termine la saison. 

- Et ensuite on venait ici au village pour laferia et ces choses-là? 
- On pouvait venir pour la feria, et on se reposait quelques jours, et ensuite on 
retournait à la betterave, ou au blé, ou ce qu'il y avait. Parce qu'avant il n 'y avait 
pas autant de machines et ces choses-lo. Tout était fait par les gens. Ou avant il 
n 'y mait que la charrue, ou pmfois un tracteur, et les hommes travaillaient 
presque tour la terre avec les animaa. On semait avec les anima- le coton, le 
pois chiche, allons - le travail a toujours été fait à la main, par les mains des 
ge m... Le travail agrieole on connaissuit bien Avec l'olive, le pois chiche, la 
betterave, semer le coton à la main, tout ça on savait tout fdre. Parce que c'est 
ça qui se cultivaitpm ici, c'est ça le travail qu'il y avait et tout le monde l'avait 



appris dès 1 'tige de 12 ou 14 ans ... It n ) avait par d'école, il n avait que ça, 
rien d'autre ... Et tout le monde mangeait, quoiqu 'on travailkuit jusqu 'à, bon 
jusqu a ce que le soleil se couche dans les champs, et tant que le soleil ne se 
couchait pas, on ne nous renvoyait pas chez nous. De soleil à soleil. fl y avait les 
r cigmettes r @auses). On avait nos trois cigmettes par jour. On le disait a la 
cigarette r, on avait peut-être une demi-heure, ou moins : quinze minutes, ne crois 
pas que c'était une demi-heure. c'était moins, et à l'heure du repas i ly  avait un 
momieur qui venait avec une bête, mec la nourriture, qu'on appelait le 
gaspachero, on appelait ainsi celui qui venait avec les choses des gens, avec leurs 
pains. ils les laissaient le soir, chacun son baluchon, mec son pain, sa cuillère, 
ses affaires, et ce monsieur allait au tas avec la nourriture et leurs choses et les 
pains et les cuillères et les gens mangeaient au milieu du champ, dans un abri. 
- Et il y avait un cuisinier ou une cuisinière? 
- Une cuisinière, bien sûr. Le contremaître était celui qui donnait les ordres et sa 
femme cuisinait. 
- Et qu'est-ce qu'on mangeait? 
- Ben, des pois chiches. il n 'y avait pas autre chose. Ou des patates. Elle mettait 
des pois chiches, et un peu de patates, et ça y était. 
- Avec un peu de chorizo [saucisse] ou.. .? 

- Non, chorizo, non [rire]. Nous autres, le chorizo, même pas de loin. Mon vieux, 
c 'est que ... La smdine, on 2 'appelait a le jambon du pauvre le pauvre ne 
pouvait pas manger du jambon, alors la sardine, on la faisait cuire un peu, on lui 
enlevait ce truc, et on le mettait sur du pain. C'était le jambon du pauvre. On 
disait le jambon du pauvre. (Juana) 

- Lorsque j 'ai eu 14 ans, alors il a fallu que j aille travailler aux champs, et alors 
ma mère restait avec les enfmts. Nous allions tous à la campagne et elle venait 
aussi mois elle restait à surveiller les enfants. Et dèjù, moi, je travaillais. Dans les 
champs, b treize ans je commençais ù travailler dans les champs. 
- Par période? 
- Tout était par période. Avant on parsoit d'un iravail à un autre. On venait à 
Lebrija seulement pour la Feria ou... la Semaine sainte. Mais quelques jours et 
c'est tout. On était toute l'année au travail. 
- Et comment ça allait dans le travail? 
- Ben, c'était amusant, parce qu'on était bien sauf qu'on travaillait toute la 
joumée, mais le soit, on organisait une fête tous les soirs là où on restait, peu 
importe la maison. Tous les soirs on organisait unepte, avec El Chozas, qui 
travaillait lui aussi avec nour ... Bien - on s'amt(suit bien et on était pas fatigués 
ni rien Très amusant, très bien On se senatit bien - quoique moins bien 
qu'aujourd'hui, parce qu'aujourd'hui on vit d'une autre manière. (Manuela) 



. .. le soir, lorsqu 'elles -aient les filles, alors elles s'arrangeaient un peu, elles 
se lavaient parce que, comme c'est naturel aux champs, la sueur, et les filles 
commençaient u b e r  et les garçons. et certains plus âgés qui savaient chanter 
et danser, certains hommes âgés, de Jerez, qui étaient très artistes -parce qu'ils 
étaient de vrais ortistes du flamenco - et alors aussi, certains soirs plus que 
d'autres, on faisait vraiment la jète et tous ceux qui savaient, dansaient. Et s'il y 
avait quelqu'un qui était très bon dans le chant, parce qu'il y en avait beaucoup 
en campagne, du chant ... (Fernando) 

... alors je me souviens que venait le Tio Chozas pour travailler, il venait là, il 
passait la nuit, et il envoyait chercher du vin, et là alors il s'organisait une nuit de 
dame, de chant à notre goût, intime et très bien, ce qui est d i f /en t  de tout ce qui 
est commercial. Et je m'en souviens qu'on était, disons en nuin de faire la 
betterave, on travaillait ainsi, et quand on s'arrêtait pour la cigarette, le repos, 
bien les gens commençaient à se laisser aller à ce plaisir, non? Et ça c 'est 
quelque chose qui est à nous, très d'ici, non? (Jose) 

Le travail agricole était le site de l'articulation d'une série de relations sociales, qui ensuite 

se prolongeaient dans les rapports avec les Gitans d'autres métiers sur le lieu de résidence 

a permanente 

Mais le travail comporte une autre dimension identitaire, celle de la valorisation en tant 

que travailleur . . . gitan. Les récits sont trés explicites sur ce point. 

- Les Ftamencos travaillent beaucoup. Ils travaillent beaucoup. Et c 'est que - 
c 'est pas qu'ils soient meilleurs que les autres, mais eux sont toujours un peu 

courts * [avares] et si un Gitan travaillait dans une équipe de Payos. et s'il était 
un peu court au travail, s'il n ëtait pas un peu long [généreux, en mettre plus], il - 
il fallait qu'il en fasse un peu plu .  Un peu plus. 
- Qu'est-ce que ça veut dire a court et long *? 
- Que - qu'il travaille plus que l'autre. Plus que l'autre. Si je faisais deux pas, 
l'autre en fasait un, le Gitan devait en faire trois. 
- Et pourquoi? 
- Parce qu 'il y avait cette chose - ils te cherchaient. C 'est pour cela que nous 
étiom les - nous avions mmaise  réputation, nous étions comme ça ... Mais le 
Gitan a toujours travaille!. Ici Ù Lebrija, toute la partie de Uhera vers ici. Lm 
Cabetas, Lebrija, tout ça, et Jerez aussi ... il y o de irés bons travailleurs ... 
(Antonio) 



- ... Lesflmnencos d'autrefois de Lebrija, toute leur vie c ëtait la campagne, plus 
que personne. Les gens ont truvaillé plus que les autres, plus que tout le monde ... 
Parce que le Gitan s'est fait respecter dam le travail! 

- On dest fait respecter pur eux, et dam le travail ... 
- Meilleurs! 
- ... on a mieux travaillé, on les a dépassés! 
- En toute chose on les a dépassés. en toute chose! Dans le respect, sans nous 
mettre contre personne, sans tuer personne, et dam le ~ u v a i l  plus que tout le 
reste ... Non pas comme eux : plus! (Juan et Fernando) 

C'est à dire qu 'ils nous respectent, tous les Payos, parce que nous sommes aussi 
tmvaillants qu'eux, pour ne pus dire plus, parce que nous avons du les dépasser. 
Nous autres, pour 4Ùon nous voit bien, on a dû les dépasser dans le travail. 
C 'est-d-dire, le faire bien, et vite [rire]. Ils sont comme ça. (Luis) 

Les contextes de travail en contact avec des Payos (en particulier donc, le travail agricole 

et la construction) deviennent des lieux de valorisation de l'identité ethnique. La 

discrimination dont l'objet sont les Gitans'65 agit comme une provocation à démontrer 

qu'ils peuvent faire non seulement autant que les Payos, mais Comme sur le 

terrain du flamenco, on arrive ainsi ii demontrer la supériorité ethnique, c'est-à-dire à 

renverser les stéréotypes imposCs par la société dominante. 

3 3 3  Les rbflirents symboliques 

Un certain nombre d'objets ou de denrées rdapparaissent constamment en association 

avec les Gitans de cette région (mais qui ne leur sont pas ndcessairement exclusifs), soit 

physiquement dans leur entourage, soit dans le discours. La valorisation particuliérement 

16' Ch a pdois l%npression que cette discrimination n'est pas forcement directement exercée sur eux, 
mais le résultat d'une réputation gdnhliste qu'ont les Gitans, une rdputation qu'ils veulent récuser. 

'" Un observateur non gitan inâique qu'en effet les Gitans ont meilleure réputation de travaiUeurs auprès 
des propri&akes terriens, car - soutient41 - le respect dont ils font preuve envers les aînés, dont le 
manejero, en fiait une force de eawl très disciplinte (Pulido 1995). Ceci tendrait ii être appuyC par les 
d€cl81otjons de quelques mterviewts ciam le sens qu'ils ne se sont pas rebellés contre des conditions de 
travail qu'ils jugeaient injustes par -respect r pour leurs parents plus âgés. il est B noter cependant que ce 
meme facteur du respect pour les aînés - et par extension de la cohtsion mtanc du groupe - peut aussi 
jouer en sens contraire, lorsque les aînés sont convaincus qu'il ne faut pas accepter le naai quo. 



positive de ces éléments par les agents leur confere un caractère quasi mystique, qui 

indique qu'ils possèdent un statut de référents symboliques chez les Gitans, autrement 

dit : de symbolisation de divers aspects de leur identité idéale. La référence systématique 

à ces a icônes contribue à la construction d'une convergence du groupe autour de ces 

valeurs identitaires. 

La plupart de ces objets (escargots, romarin, pois chiches, Xerès, oeillets, rotin)16' sont ou 

bléments de la nourriture ou produits du royaume de la a nature . végétale. Ce fait suggère 

deux pistes d'analyse principales : 1) le rapprochement de l'identité gitane à la a nature m, à 

ce qui est a donné ., en opposition aux Payos qui sont, eux, construits, voire mécaniques, 

et 2) le lien de tous ces éléments avec a l'intérieur ., soit par le fait qu'on les ingurgite, soit 

parce qu'ils font partie de la nature, donc relèvent du même domaine que le a sang ., notre 

intérieur par excellence. 

II s'agit d'une série de concepts qui surgissent des récits, et qui semblent se référer à un 

complexe cohérent mais non explicite et qui concerne les fondements de l'identité gitane. 

La présence de ce complexe est signalée par les liens établis implicitement dans le 

discours entre a autochtone *, a racine m, a naturel *, a sagesse/sève . (sabia), sang. La 

charnière de toutes ces notions est leur caractére naturel (i.e. : inné), à la fois interne au 

corps et à l'esprit, enracind daas un lieu - voire dans la terre - et, par extension, légitime, 

et faisant partie de la a nature (donc aussi par infdrence, légitime, non truqué, non 

transfomé). Pour saisir les liens, il est important de comprendre le double sens en 

espagnol des mots a naturai * et a sabia m. Natural fait référence ii la fois à la nature et au 

lieu, être natif d'un lieu. Sabia signifie à la fois sage, savante et dans sa forme homonyme 

savia, séve. L'emploi de ces mots par les Gitans fait souvent appel à leur double sens qui, 

de toute façon, colore leur utilisation même lorsque le deuxième sens demeure implicite. 

Ce complexe est flou mais fondamental, brossant une espéce de toile de fond 

'" Certains de ces Cltments ne sont pas valorisés seulement par les Gitans, mais ils sont, iî partir du 
moment oh ils sont partagés avec les gaché, soit hdg6monis6s par les Gitans - le romarin - soit abordés sous 
un angle particulier par les Gitans - les escargots. 



interprétative et contextualisante au discours que les Gitans utilisent pour se défînir e w -  

mêmes. Il y aurait donc une sorte de savoir naturel (en opposition à une connaissance 

apprise par les Payos a travers leur dducation), circulant à l'intérieur de nous par le 

a sang (les Gitans ne sont pas indifférents au caractère métaphorique que ce mot revêt) 

et légitime car possddant des racines - soit de lieu, soit temporelles. 

Examinons les éléments précis identifiés. 

Les escargots (caracoles) sont appréciés comme mets tant par les Payos que par les 

Gitans, mais ils jouent un rôle beaucoup plus grand dans la symbolique gitane : d'ailleurs, 

chez les non-Gitans ils ne semblent pas porter une charge symbolique du tout. Chez les 

Gitans, les caracoles touchent aux domaines B la fois de la nourriture, du travail et de la 

musique. Les escargots sont préparés comme tapas (hors-d'oeuvre) dans les bistros et les 

maisons un peu partout en Andalousie. Ils sont sauvages, ramassés dans les terrains 

vagues par des travailleur-e-s agricoles en chômage, et vendus soit directement dans les 

bistros, soit à des revendeurs grossistes : 

- Ma mère me raconte qu'elle allait aux escargots ... Elle allait dans beaucoup de 
cortijos - ou dans la base aérienne de Jerez, qui était une zone très cotée parce 
que c 'était militaire, et beaucoup d'escargots s j> trouvaient, et bien sûr -. Ils 
sortaient d'ici le soir, et ils revenaient très tdt le matin, ou alors ils sortaient le 
matin et ils revenaient très tard, Q. huit heures ou à dix heures le soir, avec un sac 
d'escargots qui pesait peut-être 40 ou 50 kilos. Sur la tête, depuis Jerez. 
- Et est-ce qu'on gagne beaucoup avec les caracoles? 
- Non. Avant, c 'était juste pour manger un peu. 
- Pour la consommation de la famille seulement? 
- Des fois pour consommer, et aussi pour vendre - parce que des fois il y avait du 
travail, et d'autres fois il n y en avait pas, et lorsqu'il y en avait, le plus probable 
c'était qu'on ne te le donnait pas ... (Eduardo) 

- A quoi travaillait ta mére? 
- Ben, elle allait aux marais pour des escargots à cette époque-là. Aux marais 
parce que toutes les pmcelles (de terre) étaient du marais avant. Et elle rumassait 
beaucoup d'escargots et elle vendait aux gens, des cabrillas, non pas les 
blanquillas, mais les cabrillas, qui sont plus gros. Er alors il y avait un 
intermédiaire d'ici, de Lebrija, qui les envoyait à Séville, parce qu'elle les 



ramassait et ensuite il les vendait. Et ensuite ils arrivaient à Séville et ensuite ,,. 
on les mangeait, allons. (Manuela) 

Mes parents, travailleurs agricoles. Agricoles, eux aussi. Ensuite, ma mère, aux 
champs et aussi ma tante - ben, elle avait ce travail des escargots, elle était 
intermédiaire. Elle était comme une espèce de ramasseuse. Les ramasseurs sont 
ceux qui ramassent en saison, l'asperge, ou le lapin, la perdrix, tout ce qui venait 
ils 1 'achetaient. Et les gens de ma famille se consacraient à l'escargot. Ils 
l'achetaient au forfait, mais voyons - 1 'escargot. Et ils 1 énvoyaient ù Séville, lù 
où était ma tante, et elle s'en défaisait là-b as... elle le distribuait dans les bars. 
(Antonio) 

La cueillette des escargots continue aujourd'hui i être une source de revenu d'appoint 

pour les nombreux chômeur-e-s en Andalousie. Ils se trouvent dans des champs 

abandonnés, ou en marge des champs, collés sur les mauvaises herbes sèches, dans des 

endroits où l'on ne répand pas des insecticides pour les cultures. Il y en a trois sortes - le 

bulgado (de couleur rouge vin), le cabrilla (à rayures) et le chico (petit) - le plus apprécié 

car le plus gros étant le cabrilla. Suite à la cueillette, on les met une semaine dans un sac 

en plastique pour qu'ils se vident et ensuite on les lave dans leur eau avec du sel, et on les 

met dans une casserole d'eau bouillante : là ils sortent leurs têtes pour respirer comme 

s'ils dansaient m. On les fait cuire avec la coquille en y ajoutant de la cardamome, et de la 

menthe sauvage. a On les laisse tranquilles pendant qu'ils mijotent pour ne pas les 

L'un des polos du flamenco s'appelle caracoles : il s'agit d'une musique similaire à la 

alegrias, trés souvent présentée avec un accompagnement de danse. Le caracoles 

comprend un refrain bas6 sur l'appel des vendeurs ambulants d'escargots. Les 

mouvements de la danse rappellent la forme de la coquille, c'est-&-dire avec beaucoup de 

tours en arabesque. Caracol est aussi un nom de sctne utilisé par une grande famille 

gitane du tore0 et du flamenco, les Ortega de C4diz qui ont commenc6 A la fîn du XMe 

siècle avec le torero et chanteur a Caraco1 m. Prendront la suite son fils, le grand cantaor 

Manolo Caracol (de son vrai nom Manuel Ortega Juarez) et ses enfants Enrique Caracol 

et Manuela La Caracola (Blas Vega et Rios Ruiz 1990 : I 55-1 57). Une chanteuse m'a 

expli@ Porigine du petit nom de Manolo Caracol par le fait qu'il avait une voix 



a encmacdd n, c'est-à-dire, qui faisait des tours dans sa gorge - autrement dit, très 

gutturale et par extension le genre de voix très valorisée chez les Gitans. Il semble que 

cette version de I'origine du nom soit inventée; elle illustre néanmoins la valeur positive 

associée aux caracoles chez les Gitans. Finalement, autre illustration de l'importance des 

caracoles : le nom du festival flamenco de Lebrija, Lu C a r ~ c o l a . ' ~ ~  

Enfin, tout cela semble signaler une appréciation particulière d'un certain nombre de traits 

de société projetés sur les caracoles et particulièrement valorisés par les Gitans, sinon 

carrément la construction d'un parallèle entre eux-mêmes et les escargots : ce sont des 

créatures de la nature (comme les Gitans); ils vivent dans des milieux sauvages que les 

Paps ne se sont pas appropries; ils sont des dons de la nature, ce qui permet d'atteindre 

une plus grande inddpendance vis-&-vis des règles d'un marché contrôlé par des Pqyos; ils 

sont péripatétiques tout comme les Gitans (d'autrefois) portant leur maison sur le dos.. . '" 
Je m'aventurerais même A dire que la préférence marquée des Gitans pour les escargots de 

la varidté cabrilla - à rayures - est historiquement liée aux anciens costumes des Gitans.. . 
à rayures. Un Gitan de Lebrija m'a fait l'observation un jour que les Gitans de Arcos sont 

comme des escargots, I'inférence étant que ceux de Arcos se cachent du regard des Payos, 

en mettant leur tête dans leur coquille. 

C'est aussi en s'appuyant sur cette appréciation et identification que les curacoles sont 

introduits dans le domaine de la musique flamenco : on cékbre les escargots dans les 

chansons de ce nom; on évoque leur forme et leur mouvement dans la danse qui 

l'accompagne; des vedettes y puisent leur nom de scène et on va jusqu'à trouver une 

analogie entre le son d'une voix tr&s prisée et la formelle mouvement de l'escargot. 

' 6 % D > a ~ ~  festivals de la région ont pris aussi pour nom cciui d'un met paysan particuii~rement apprécid : 
El Potaje Gitmo il Utrtra, El Gmpacho de Mordu de la Frontera, par exemple. 

16' Un rapprochement est ii Ctablir ici avec les observations de Formoso (1986 : 195) concanant le 
maintien dime logique pénpatétique chez les Gitans, a par constquent leur grande appréciation de 
produits et de comportements cohdrents avec une vie a mobile m. 



Le romarin (romero) est un autre produit de la nature partagé avec les non-Gitansi70. 

Cette plante apparaît souvent dans le folklore de la région et a prêté son nom à tout un 

ensemble rituel, soit les pèlerinages religieux connus comme romerias. Pendant ces 

pèlerinages en campagne d'une durée d'un, deux ou de plusieurs jours vers le sanctuaire 

d'une vierge ou d'un saint patron"', on cueille le romarin qui se trouve en abondance sur 

le chemin. Cette herbe est censée apporter la chance, mais semble être aussi 

inextricablement liée à la mise a l'écart des bonnes moeurs pendant la romeria, c'est-à- 

dire à un esprit de séduction. Un dicton populaire dit qu'il faut cueillir le romarin que l'on 

trouve sur son chemin pour déjouer le mal (El que vé el romero y no 10 coja, el mal que 

vengu que no se enoja - Celui qui voit le romarin et nz le cueille pas, le mal qui vient 

qu'il ne s'en fiche pas) et, en général le romarin est vu comme porteur de chance, comme 

talisman. Il est porté par des Gitanes errantes dans les rues des grandes villes, par les 

femmes (habilldes avec leurs robes a de Gitanes m) dans lesfirias, par les toreros.. . L'un 
des plus connus des toreros gitans - C m  Romero - porte toujours une petite branche de 

romero dans la poche de son gilet, et toute sa suite de spectateurs en porte a la main lors 

d'une corrida. 

Le romarin a donc tendance à être identifié aux Gitans, et toujours empreint d'un soupçon 

de superstition, de séduction, et d'air de liberté et de nature sauvage.. . Plus qu'une auto- 

identification des Gitans avec le romarin, il apparaît comme un élément porteur de 

caractéristiques identifiées par l'ensemble de la sociétb comme symbolisant les Gitans, et 

avec lesquelles les Gitans ne sont pas en desaccord. 

Les pois chiches (garbanzos) sans être élevés au même rang de prestige que les cmucoles 

et le romarin, sont un met très apprécie des Gitans. Typiques de l'alimentation des 

l m  Ronrero est d'ailleurs un nom de famille que i'on trouve aussi frtguemment en Andalousie chez lu 
Gitans que chez les non-Gitans. 

"' Sur le dCroulanent des ronerfni, a en particulier leur aspect ludique et libertin, vou Rodriguez 
Becena (1985 : 8'7-1 01). 



travailleurs agricolesln, les pois chiches aujourd'hui sont présentés par mes interlocuteurs 

gitans comme une nourriture simple, sans prétention, saine, qui symbolise le lien avec la 

terre. Le pois chiche est l'ingrédient principal du a potaje gitano r - plat prisé et élevé au 

statut de symbole de la collectivité gitane dans le fait qu'il a été choisi comme nom du 

festival annuel de flamenco de la ville de Utrera. 

Les oeillets sont aussi communément associés avec les Gitans, et en particulier avec les 

Gitans errants ou canasteros. Les Gitanes enantes les vendent dans la rue des grandes 

villes, dans les ferias et romerim, dans les festivals. Mais il s'agit surtout de femmes de 

cette autre race r (voir plus loin) de Gitans, ceux qui ne sont pas sédentaires - et souvent 

en effet ces femmes viennent du nord du pays pour vendre dans Les célébrations en 

Andalousie. En dehors de cela, les femmes habillées en a Gitane (p. ex. : les danseuses 

de flamenco ou les femmes en tenue deferia) portent très souvent des oeillets dans leurs 

cheveux, et on en fait mention dans beaucoup de chants flamenco. 

L'osier (mimbre) est un autre produit de la nature associé de très prés aux Gitans 

canasteros, car c'est partir de cela qu'ils fabriquaient les paniers qu'ils vendaient pour 

gagner de l'argent, et qui leur ont valu leur nom (de canasta : panier). La vie des 

canasteros est souvent romantisée dans les dcits des Gitans sédentaires et, même s'ils 

tiennent ii bien marquer la distinction entre eux-mêmes et ces Gitans errants, marginaux 

et non civilisés que sont d'après eux les canasteros, ce mode de vie libre, le long des 

riviéres, où primaient la spontankité et la générositk, est prbsente comme un idéal de 

pureté et de simplicitd. Fréquentes sont des rkflexions comme celles-ci : 

- Bon, mais nous n'avons pas été comme les Gitans les plus bas. 
- Comme les canasteros? 
- Les canasteros Nos gens étaient bien. Nous avions toujours de quoi manger, 
avec nos grands-parents bouchers. C'esî bien Les choses marchaient bien Mais 
j'ai vu aussi des canasteros, et j'ai étd mec eux -parce que je les aime tant - 

IR a Mais avant : aujourd'hui cdns pois chiches, et h a i n  il fat manger des pois chiches. Et alors, encore 
une fois &main àès pois chiches. Se lever encore le lendemain, encore des pou chiches. Matin et soir. 
Aujourd ' h i  je vais manger der pois chicher. demain <les pois chiches, après-demain aks pois chiches, 
purce que poir chiches c 'est tout ce qu 'il y uv& . (Jose6 commerçantclchariteure, 48 ans, Lebrija). 



depuis que je suis petit, et j 'ai été avec eux, faire lelas paniers, leurs choses au 
bord de la rivière, et je parsois avec mon &ne, et je m'arrêtais, j 'étais très jeune, 
et je me mis  lié d'amitié avec eux. Et on me disait Toi qui es si jeune, comment 
se fait-il que tu aimes tant ça? n Et j 'ai dit que ma mère était giîane pure, mon 
père est gaché, mais me voici. Et alors tu vois là toute la noblesse qu'il y a dans 
ces familles : dans la pauvreté, mais dans la noblesse qu élles ont. .. c'est 
pourquoi je dis que j'aimerais être plus gitan que payo. (Pablo, boucher, 46 ans, 
Arcos) 

- Maintenant, non, mais avant il y en avait beaucoup. ils immigraient beaucoup 
ici vers les grottes, vers les rivières, cherchant leur vies, faisant leurs paniers et 
ces choses-là. Et il y avait beaucoup de grottes, et eux avaient leur abri dans les 
grottes ... lls vendent en général dans une charette à chevaux, et ils restaient tout 
en bas de la falaise dam une grotte qu'on disait a la grotte cachée K.. et ils 
restaient ka peut-être quatre, cinq mois, et iorsqu 'ils voyaient que c'était mieux, 
ben ils s'en allaient ailleurs. 
- Mais moi, j'uimerais aussi être une Gitane de cette époque-lù, avec leur manière 
de vivre, et leur grand coeur, enf i  ... 
- Il te semble que c'était mieux avant que maintenant? 
- Ah, bien sûr... 

- ils ne touchaient à rien, ils étaient là et ils ne volaient rien ni ne touchaient à 
rien, pmce que moi je descendais jouer avec eux, et nous nous disions a cousin *, 
et ensuite quand ils s'en daient, je ressentais quelque chose ... 
- Et ils partageaient le peu de nourriture qu'ils avaient, ils le partageaient avec 
celui qui en avait besoin. (Tomis et Rocio) 

Telle est I'image vdhiculée par la chanson du Cam&n'", qui parle de la Gitane qui est 

a pure comme l'osier m. Le lien quasi mystique avec une nature inaccessible aux non- 

Gitans est réaffirmd. 

Le vin de Jerez est considéré comme la boisson noble et authentique, celle qui 

accompagne les réunions entre amis a p t o  ainsi que les chanteurs flamenco dans leur 

ln Jose Monge C n y  dit Camardn de la Ida V, canraor gitan immensément populaire auprés des jeunes, 
et mort des Fllites d'une addiction B l'hdroïne en 1992. On raconte que ManoIo Caraco1 ne voulait pas 
l'entendre chanter h ses débuts en déclarant : a Voyons! Comment est-ce qu 'un blond va pouvoir c h t w  chr 
flamenco? * 



rencontres avec le duende? Rares ont été les Gitans qui ont possédé de la vigne, mais la 

plupart en tant que travailleurs agricoles ont participé à la production vinicole. Et c'est 

son processus de production qui devient métaphore de l'authenticité, par le truchement du 

concept de solera. Le solera est la souche du vin, le vin étant vieilli dans des tonneaux en 

chêne dont on transfêre une partie vers d'autres tonneaux lors de chaque nouvelle récolte. 

De cette manière le vin n'est jamais compose du produit d'une seule année, et chaque 

tonneau contient une partie de l'héritage de la souche d'origine - la solera. Dans les récits 

on fait parfois ie rapprochement entre le chant authentique et le solera, le chant vrai 

devant posséder des racines, une tradition, une continuité avec le Par le biais de 

l'analogie du chant avec le vin, on amve à récupérer tout le poids symbolique de la solera 

- concept puissant qui fonde le lien entre qualit6 et continuité historique. A mon avis - et 

comme nous le verrons plus loin - cette notion est fondamentale à la construction d'un 

récit de l'authenticité historique centrale a la légitimité (aux yeux des Gitans) de l'identité 

gitane. 

3.3.4 Se montrer Gitan 

Outre ces référents symboliques provenant de l'environnement a naturel B, l'habillement 

est aussi, bien sûr, une puissante démonstration de l'identitd. Sur ce plan, il est 

particulièrement saisissant de constater que les Gitans des petites villes de la région, tel 

que souligné plus haut, ne se distinguent pas par leur apparence physique ni par leur 

habillement dans la plupart des contextes. Au contraire - et ceci fait partie d'une stratégie 

assez explicite - ils sont fiers du fait de passer inaperçus. 

'" Beaucoup ont tenté de dCfiair le drrende, mais l'exploration classique de ce phCnomCnc demeure celle 
de Garcia Lorca (1967). Tous sont d'accord que le cfuende est un moment magique qui soude musiciens et 
assistance en une unité de a senti qui &le le fond de l'âme. Le propre du àuende est d'aller chercher des 
sentiments et sensations profondes, inatteignables dans un ttat a normal m, il miiie lieux du beau et de 
l'harmonieux. Garcia Lorca lie I'apparition du &ende aux sonidos negros, ces chordes musicales en 
mineur, beaucoup utilisées par tes musiciens gitans du flamenco (P. Schupp 1998 : communication 
personnelle). 

'" a Le chan! gitan est comme te bon vin : si tu maintiens lu souche et n'en ver& pas bop. . (Pepe, 
joUTtlStlier et chanteur, 50 ans, Lebrija) 



Je ressens en de&w que je suis Giton, je n 'ai pas besoin de me mettre des 
gitaneries en-dehors. (José) 

J'ai fait 15 mois de service militaire, et ils sont restés sans s m i r  que j'étois 
gitan. Puisqu 'ils me voyaient avec ma peau blanche et tout, ben personne n 'a su 
que j 'étais un Gitan Et j 'étais depuis qu'ils m'ont pris jusqu 'à ce qu'on m'ait 
libéré, l'assistant d'un lieutenant ... Et enfin de comptes, ni sa femme, ni le 
lieutenant, ni les soldats, ni personne n 'a su que j 'étais gitan. Et j 'ai été libéré 
sans que personne ne sache rien. 
(Ricardo, commerçant, 64 ans, Lebrija) 

- Vois, regarde : celui-là n'a pas l'air gitan, ici aucun d'entre nous n 'a l'air 
d'être gitan. 
- Les uns plus blancs, les uns plus noirs ... 
- Ni dans les vêtements ... 
- Ni dans l'habillement, ni rien. 
- Ni dans 1 'habillement, pareil! (Fernando et J u a n )  

On raconte parfois même des anecdotes ou d'autres Gitans les auraient pris pour des 

gaché : 

Nous sommes allis à Chiclam, à une noce, d'une Gitane, ou nous étions invités. 
Mais on est arrivés à la noce, et eux ils ont crû que nous n étions pas gitans. On a 
été obligés de dire - à celui qui nous a invités a Veille bien à ce qu'ils ne nous 
foutent pas dehors! a Bien sûr, mon vieux, ils sont gitans! . Et ils ont dit a C 'est 
fala, ceux-là ne sont pas gitans. Qu'on n'était pas gitans! a C'est vrai, mon 
vieux, nous le sommes! Je sais parler cd6, comment est-ce que je ne serais pas 
gitan? * a Eh bien, vous n 'avez pas 1 'air d'être gitan! Ils ont cette habitude. Et 
nous avons été obligés de nous en aller, parce que nous n'étions plus à l'aise là- 
bas. (Antonio) 

La stratégie de ces Gitans est donc de contrôler les circonstances dans lesquelles ils 

peuvent être identifih en tant que tels. Autrement dit, ce sont eux qui déterminent ou et 

quand ils seront reconnus comme Gitans et - à la lunite - qui les recommltra. Les cheveux 

longs et bouclds, les bijoux voyants, les chemises à pois, les robes à volants - les signes 

exttriem de la gitanitude, les signes sur lesquels s'appuient les Puyos pour identifier les 

Gitans - sont bannis de la vie quotidienne, et sont afnchds seulement dans des 

circonstances particulières : lors de rituels B dimension identitaire ou lorsque le fait d'être 

gitan peut avancer la stratégie de valorisation par la société dominante (dans le flamenco 



commercial, par exemple). La diffhnce par rapport à Jerez - plus que n'importe quelle 

autre grande ville, par ailleurs - est frappante. A Jerez, contrairement aux petites villes des 

environs, les Gitans se montrent en exhibant justement les signes susmentionnés. On a 

l'impression qu'ils le font de manière tout à fait inconsciente, mais ayant constaté à quel 

point la démonstration de l'identité à Arcos et à Lebrija correspond à une stratégie 

explicite, mon hypothèse serait qu'il s'agit d'une stratégie tout aussi cohérente à Jerez176, 

mais différente, tenant compte d'un contexte et d'un rapport de forces interethnique 

sensiblement différents. En particulier, à Jerez la concentration gitane est plus forte que 

dans la plupart des petites villes qui l'entourent. Aussi, Jerez est considéré par certains 

comme a le berceau du flamenco ., et cette musique occupe une grande place dans la 

culture locale, à tel point que le flamenco surdétermine l'ensemble des rapports Gitans - 
Payos, du moins dans leurs grandes lignes. De cette façon, c'est plus avantageux pour les 

Gitans ici que dans d'autres villes d'afficher leur appartenance ethnique par des signes 

externes. De plus, dans un tel contexte ils peuvent se permettre de se concentrer dans 

deux quartiers à dominante gitane, compte tenu du fait que la préférence des Gitans 

semble aller vers la fidquentation d'autres Gitans (ce qui permet d'être a gusto). Cette 

réflexion m'amène à préférer le terme a afficheur identitaire . à celui - courant dans la 

littérature sur I'identitb ethnique - de a marqueur identitaire . : nous sommes en présence 

d'une dynamique determinde par des choix rCalisCs au sein du groupe et cohérents avec 

une stratégie, et non pas de signes neutres et passifs qui n'ont qu'à être constatés par des 

gens de i'exterieur. 

'" Pasqualino (1995) aborde La question de la symbolique vestimentaire des Gitans de Jerez dans Le cadre 
des Etes flamencas, mais non pas dans la vie quotidienne. 



33.5 Les institutions gitanes 

Par institution . j'entends autant des pratiques Uistituti~Malisées'~ (des rituels, en 

particulier) que des organisations ou associations. Trois constats s'imposent ici : les 

Gitans participent à des institutions qui peuvent être ou partagées avec des Payos, ou 

exclusives aux Gitans; les Uistitutions exclusives portent une lourde charge identitaire; la 

structure même des institutions exclusives est empruntée aux institutions de la société 

domhante et, en ce sens-là, le comportement institutionnel des Gitans est cohérent avec 

leur stratégie identitaire globale. 

Je m'attarderai ici particulièrement au cas des organisations et traiterai des rituels plus 

loin. Les organisations et associations qui - sans être les seules - semblent les plus 

pertinentes pour une analyse des stratégies et du rapport de forces identitaires actuels sont 

celles qui ont à voir avec la religion (confréries de la Semaine sainte de l'Église 

catholique et participation il des églises fondamentalistes protestantes), avec le flamenco 

(peiiar, tertulias), avec les rituels d'identité collective andalouse (caseta defirio) et avec 

des stratégies identitaires pan-gitanes émergeantes (associations de développement et de 

promotion gitane). Pourquoi celles-là et pas d'autres? Pourquoi pas l'école, les syndicats, 

le gouvernement municipal, par exemple? Simplement parce que, pour les Gitans des 

deux villes étudiées, ces autres institutions ne semblent pas être investies par eux comme 

enjeux pour l'identitb. Très briévement, je puis offrir les considérations suivantes a ce 

sujet : 

- En ce qui concerne I'tcole, la dévalorisation de l'dducation vue comme stratégie 

propre aux Payos, et son opposition au savoir a inné m. mènent au sous- 

investissement de ce terrain dans le contexte actuel. 

'" le m'inspire ici de l'approche de Giddens (1 979 : 65) : a ... we can anuiyse how "deepiplqered" 
smctwes are in terms of the hirroricd chrration of the practices they recursively organhe, <ind the spatial 
"breadth " of those practices : how wirl;espread they are actms a range of interactions. ne mast deepiy- 
Irryeredpractics constitutive of social systems in mch of these senses are institutions. n Et encore, de 
rnaniére plus succiacte : [Institutions are] qmctices which arc dccply sedhented in thne-space (1979 : 
80). 



0 Les syndicats : certains Gitans y participent activement, alors que beaucoup en 

sont membres mais n'interviennent pas activement, selon leurs propres récits. Il 

semblerait qu'ici les identités de classe entrent en compétition avec l'identité 

ethnique, au point où cela mine la participation. Cet état de fait suggère donc que 

l'identité ethnique prime sur l'identité de classe dans les cas étudies178. 

Le gouvernement municipal est un terrain où les Gitans sont représentés en tant 

que tels depuis 1978 à Lebrij. alors qu'à Arcos ils sont largement absents de la 

scène politique. Mais même à Lebrija, ils ne I'investissent pas comme Gitans, ils 

en semblent même réticents. Cette peur du politique en tant qu'instrument 

identitaire pourrait être liée à la peur de provoquer une réaction négative de la part 

des Payos si l'on revendique trop ouvertement le statut de Gitan (cf. aussi plus 

loin, concernant les associations de promotion gitane). 

Les institutions liées au domaine religieux, malgd le gouffre qui les sépare sur le 

plan doceinal, font preuve de similitudes surprenantes (ce qui explique peut-être 

que le fondamentalisme protestant s'est moins développé chez les Gitans des villes 

où ils posshdent leurs propres conûéries catholiques de Semaine saintelR). Les 

deux, en fait, permettent l'expression d'une spécificite gitane au sein de l'église. 

Cette expression ne va pas toujours de soi, et les hauts placés de l'Église 

catholique a men6 une campagne de répression contre les manifestations jugees 

17' Ce constat semble cohCrmt aussi avec la tendance des Gitans B ne pas pmcîre partie dans la Gume 
civile. Cependant, la conjoncture politicdconomique y est aussi pour quelque chose dans le sens qu'en 
situation de taux croissant de chômage, les syndicats ne sont pas perçus comme une garantie efficace. 

'" Ce constat a étC d i s 6  par Gameila (1995 : 5 10-5 1 1) mais en termes légérernent diffërents : NVour 
avons oussi observd que dbs les encboits 02 se îrorrve installée rure confidrie catholique de Gitans avec un 
poids signijkattfet une tradition solide, il n'existe pas & " d e  hangdligue ", ou dors celle-cipossdak 
peu d'adeptes. * Selon son équipe de chercheurs qui a réalisé des observations sur place dans I'enaemble 
des villes de 1'hdalousie, le fondamentalisme se développe peu chez les Gitans 18 oh ils sont a intégrés W. 

Pour ma part, je dirais plutBt qu'il s'agit de savoir si oui ou non, le développement des confréries gitanes 
occupe de manitre satisfaisante le terrain identitaire dans le domaiue religieux. Autrement dit, c'est de 
savoir si la conâéne est ou non une véhicule sufnsamnient autonome pour permettre l'expression de la 
dflCrence gitane. C'est cela qui inhii ou non Pmvestwcment dans le fondameutaiisme. 



trop a radicales * de la pitanitude dans le cadre des processions de la Semaine 

sainte, mais il semblerait que, pour le moment, un équilibre qui satisfait et l'Église 

et les Gitans ait été acquis. 

Les confiréries gitanes fonctionnent selon la même structure que celles des non-Gitans (à 

l'origine, beaucoup de confkeries étaient créées sur la base &un corps de métier ou d'un 

quartier) (Moreno 1985a : 44-46). Elles sont basées chacune dans une église, autour de la 

dévotion à l'image d'un Christ (représentant une station de la croix) et d'une Vierge en 

particulier, et parfois d'une troisième image d'un saint. Lors de la Semaine sainte, chaque 

confiérie a sa journée et son heure de sortie, et un parcours déterminé pour sa procession. 

Les membres d'une confrérie qui ne portent pas les images vont habillés en costumes 

inspirés de ceux de l'Inquisition, chaque confierie ayant des couleurs et un modèle d'habit 

distinctif. Il est à noter qu'entre confréries gitanes de différentes villes, il n'y a aucune 

constance ni en ce qui a trait à l'image à laquelle on professe dévotion, ni à l'habit ou aux 

couleurs utilisés, ni au jour de la procession, etc. Lorsqu'il y a plus de confréries que de 

jours de la semaine, plusieurs sortent le même jour et parfois les parcours se rencontrent. 

Comme il peut y avoir aussi plus de co&énes que de stations de la croix, deux ou 

plusieurs d'entre elles peuvent porter des images représentant la même station. Enfin, il y 

a parfois plus qu'une confrérie gitane dans une ville (à Jerez, par exemple, il y en a deux : 

respectivement basee dans chacun des deux quartiers gitans)'". 

Chaque procession est accompagnée de musiciens (surtout tambours et trompettes), et 

parfois à divers endroits le long du parcours un chanteur se lancera A chanter des suétas 

(chant a capella sur un thème religieux, chant souvent assimilé aux formes flamencos). 

L'activitb principale des confi.&ies le long de l'année est la création et la répetition - 
entourées du plus grand secret - de pas rythmés et distinctifs que les participants-s B la 

procession reproduiront iî l'unisson A différents moments du parcours. Il y a une grande 

rivalit6 entre c o ~ e s  pour produire les pas les plus complexes, les plus beaux, les 

- -- 

Ia0 Pasquaho (1995) dCmt en dCtail les processions de ces deux connéries. 



mieux exécutés, etc. Le caractère spécifique des confréries gitanes est qu'elles font 

danser. leurs images (les levant brusquement en l'air sur un rythme très marqué) et vers 

la th du parcours, on passe de la musique sobre a des tangos ou des bulerias, et les 

participant-e-s à la procession se mettent à chanter et à danser. On entend aussi des jaleos 

lancés à l'intention des images, par exemple : a Olé, mi Cristo! ou a Qué papa ka 

Virgen gitana! a Ce sont ces manifestations que les autontés ecclésiastiques ont voulu 

réprimer, et elles ont réussi, dans une certaine mesure, du moins, à contenir les 

manifestations gitanes ii l'intérieur de certaines marges de conformité avec les processions 

non gitanes"'. Car on raconte qu'autrefois il se produisait une véritable Rte populaire 

lorsque la procession pénétrait dans des quartiers à forte population gitane, Rte qui 

pouvait durer des heures; maintenant on exige que les processions ne durent pas plus d'un 

temps prédéfini en fonction du parcours, et si une confrérie dépasse trop son temps, elle 

peut perdre son droit de procession pour l'année suivante, ou être soumise à une amende. 

Les autres activités des confrt5ries pendant l'année sont de réaliser des messes à l'intention 

des images, de les entretenir. Certaines confréries (dont celle des Gitans de Lebrija) ont 

un local propre, qui sert de lieu de rencontre quotidien, un espèce de club social (surtout 

d'hommes) avec un bar. D'autres aussi organisent des activités charitables. Celle des 

Gitans de Lebrija intervient avec d'autres institutions au niveau local en faveur de causes 

identWes B la communauté gitane (collecte de fonds pour des familles en difficulté, 

réalisation d'activitds culturelles surtout liées au flamenco, etc.). Chaque confrérie a des 

autorith élues qui s'occupent de l'organisation des activites, de l'administration c o m t e  

et des relations avec les autoitks ecclésiastiquespar le biais de la participation au Conseil 

la' Les membres de I'exhtif de la confSrie de Gitans de Lebrija (entrevue : 1 1 mars. 1995) parlent d'une 
résistance de la part de l'tglise catholique locale face & des maoifestatons jugees a trop gitanes rn dans les 
processions de la Semaine sainte, mais ils affirment avoir réussi B se fain comprendre auprés du Conseil 
des confitries au niveau local. Ils se voient constamment tiraillés entre les règles ddrivtes des normes de 
comportement de la société majoritaire et leur propre culture. Ils estiment que d'autres conMnes gitanes 
(celles, par exemple, de Jerez ou de Stville) sont allées +trop loin et ont perdu leur cachet distinctif w u r  
avoir assimi16 ce qui est des autres m. Ils ont dQ quand meme céder sur certains points eux-mêmes : a ta 
procession n'est pas tout ce que n m  votrlions : nous nous sommes limitès à 1 'e;rpresssion minimaie. Avant, 
O n 'importe quel enclioit chr patcours, on pouvait faire cette expression [p. ex. : la danse et le chant gitans], 
maintenant c 'est seulement lors cle la rentrée vers 1 'église. Et puis nous devons obsentw tous les actes 
religieux, qui ne sont par toujours d'un g r d  intérêt pour les Gitans. rn 



des confiéries de I'Andalousie. Jusqu'à récemment, les femmes n'avaient pas le droit de 

a s'habiller r (Le. : de porter le costume de la confrérie) dans les processions (quoique 

beaucoup le fissent de manière clandestine - cf. Mitchell 1990 : 1 12). Encore maintenant 

leur rôle est très effacé, elles n'occupent pas en général des fonctions à l'intérieur de la 

hiérarchie, ni même ne participent aux activités régulières de la confrérie. Il n'y a qu'une 

confrérie dans toute l'Andalousie qui a une présidente femme (Hermona Mnyor) : il s'agit 

de la confrérie dite a des Gitans * de Arcos, qui est tombée presque dans l'oubli lorsque 

les Gitans s'en sont retirés et qui a été ensuite remontée par l'entrée d'un groupe de jeunes 

Puyos très dynamiques, et cette homogénéité genérationnelle explique peut-être son 

ouverture à élire une jeune femme comme présidente. 

La confr&ie Ecce Homo de Lebrija est sans aucun doute une institution qui véhicule et 

r e p r o d ~ i t ' ~  I'identite gitane. Elle n'est pas exclusive aux Gitans, quoique la presque 

totalité de familles gitanes de Lebrija en soient membres. De plus, beaucoup de Gitans 

sont membres d'autres confrëries à dominante payo. Ses statuts prévoient cependant que 

la majorité des autorites dues doivent être gitans, dans un effort explicite de s'assurer que 

le contrôle - et par 18 le caracthe gitan - de l'institution ne leur échappe pas.lS3 La 

participation à la confiérie revêt un aspect explicitement identitaire : 

C'est la maison commune de tous les Gitans. C'est-à-dire, qu 'en dehors des 
différences idéologiques que 1 'on peut avoir enhe nous, je crois que oui, c 'est ça 
qui réunit d'une certaine manière la communauté gitane de Lebrij'a. Et pendant 
cette nuit, oui, les Gitans. on prend comme quelque chose à nous, une identité, 
une identité d'ici qui nous unit cette nuit-là, pour nous exprimer, et nous défouler 
à notre manière, c'est quelque chose qui s'exprime. Nous, et le village, celui qui 
assiste et qui aime ça. C'est quelque chose de différent, non? En cela, oui, 

l n  Yentends que la meproduction B sociale ne se fait pas de manitre identique ii travers le temps, mais 
plutôt en introduisant en gtndral de manitre inconsciente des modifications - en ce sens donc la 
reproduction idcntitairc est en meme temps construction identitaire. 

la3 Dans ce cas, il s'est passe quelque chose de très similaire & ce qui s'est produit 8 Arcos, et ii la meme 
&poque. La confierie de Lebrija &ait tombée, n'avait plus de membres actifs depuis plusieurs anntes, etc., 
et la famille de notables locaux qui s'en occupait a propos6 aux aînés de la communauté gitane de la 
reprendre A leur compte, sous prétexte qu'elle avait été une confiérie de Gitans historiquement - ce qui est 
loin dVm sûr, d'ailleurs, tant à Lebrija qu'a Amos. A Lebrija, cependant, la reprise par les Gitans a 
fonctio~e, alors qu'A Arcos elle a sombré dans des conflits interethniques. 



s'exprime quelque chose de différent, ou on démontre que le Gitan de Lebrija a sa 
manière. Qu'est-ce qui se passe? Peut-être que, bien, les autres processions 
sortent, elles font leurs parcours, tout @ès dans les formes, très propre, eh bien le 
Gitan dans sa dévotion, sa fite, sa manière, sa manière d'expression, eh bien 
cette nuit-là le Gitan se revire et il rompt t0.î les protocoles et toutes les règles, 
hein? Et bien sûr, lh ça a été très tendu avec les autres confiéries. parce qu'elles 
ont voulu nous imposer ù nom, les Gitans, une manière ... un habillement ... un 
schéma, non? de comportement en ce qui concerne les confiéries. Mais bien sur, 
là on démontre qu'on est différents et qu'on a une expression différente, nous le 
faisons à notre manière. Et c ést ce qui unit collectivement tous les Gitans : 
2 'image de la confiérie, voyons .. . (José) 

... en 1968 j 'ai commencé comme oflcier. et la confiérie m 'a toujours plu, et 
tout.. et ça me phît toujours et elle va me plaire jusqu 'a ce que je meure ... (Luis) 

Petit, je participuis. Mes parents -je me souviens de m'être habillé, petit - mais 
ensuite, il y a eu une période d'éloignement, je crois motivée par ça un peu, non? 
pour éviter ... les commentaires et éviter que ... ce que je t 'ai mentionné, non? que 
-je suppose que -petit, je me souviens de ça comme d'une situation un peu 
négative, et alors, je 1 'évitais, non? ... Ensuite, plus grand ... je crois que je ne me 
suis pas rapproché aussi pour des raisons religieuses, non? Parce que comme 
manifstation culturelle je comprends la Semaine sainte comme quelque chose - 
comme très bien comme manifstation culturelle, mais d'un point de vue de 
croymt, et je me considère croyant, je la considère comme quelque chose de 
néfaste, comprendî-tu? Elle n 'a absolument rien O voir mec le christianisme ... 
(Bemardo) 

Ça c 'est ce qu 'il y a de plus beau au monde ... Très spécial. Comme il sort, ce 
Christ. comme ils le font danser, le font bouger - moins danser que bouger, avec 
la grrice qu'ils ont. Ce n ést pas n'importe quelle confrérie qui a cette grâce. La 
Confiérie de l'Ecce Homo a mis en échec toutes les confiéries ... elle était tombée, 
celle des Blanquillos, nous l'avons sortie, les Gitans, parce qu'ils n'avaient rien 
pour payer les porteurs, les Gitans on s 'y est mis, et on l'a sortie ... Et la joie avec 
laquelle on le porte ... ce mouvement qu'il f a t  faire faire au Christ - ce n'est pas 
le même, et c 'est pour ceh je dis que nous sommes différents. Cette danse, cette 
chose - quoique ce n'est pas de la danse, mais ce n'est pas folklorique, mais c'est 
quelque chose - mais oui, cette grâce, ce mouvement qu'il a, on dirait qu'il 
donse ... (Antonio) 

Mon vieux, clest important que les Gitans aient une confihrie à eux. C'est très 
important que les Gitans de Lebrija continuent avec leur confiérie jusqu 'à - 
jwqu 'à laJin des temps! ... Si c 'étuiî seulement des Gitans, nom serions des 
racistes. Parce que tout le monde peut entrer, tous ceux qui en ont emie et qui 
aiment ça. Là ce n 'est pas a Nous sommes Gitans et tu n'entres pas ici parce pue 



tu ne l'es par m. Là tout le monde entre, tous ceux qui veulent. On paie sa part, 
comme tout le monde ... Plus que toutes les autres confréries, la dfireence est 
dans la grâce et Z'ullégresse qu 'ont les Gitans d m  la tue avec le char (paso). Rs 
dament et ils chantent la bulena ti cornpis, ce que personne ne fait. Avec un char 
chargé. Sur les épmrles. C 'est pour cela que je dis que - que la confiérie des 
Gitans de Lebrija, bien on la connait entre autres pour cela, parce que c'est une 
ailégresse dans la rue. Et je crois que le Christ - le Christ il me semble qu'il n'a 
jamais aimé la tristesse. il a aimé l'allégresse toujours ... (Ricardo) 

Que l'on soit ou non d'accord avec les processions de la Semaine sainte comme 

manifestation religieuse, tous sont d'accord sur le fait que la confiéne, d'une part, unit les 

Gitans et, d'autre part, marque leur différence par rapport aux Payos. En même temps, on 

prend bien soin de souligner le fait que ce n'est pas un terrain interdit aux Payos : il est 

hégémonisd par les Gitans, et à condition de respecter cette dominance, les Payos peuvent 

y accéder aussi. 

Il est intdressant de noter que certains Gitans font partie aussi d'autres confréries - parfois 

deux ou trois autres, et en général ceux-18 font aussi partie de la ConfXrie de la Vierge du 

Rocio. Ceux qui ont ces appartenances multiples sont tous des Gitans qui ont fait preuve 

d'une certaine mobiiite socio-économique : des petits commerçants et petits fermiers pour 

qui l'a intkgration * et éventuellement même l'assimilation constituent une voie 

stratégique qu'ils tiennent & conserver. On tend donc vers une démarcation sur une base 

de classe à l'intérieur de la communauté gitane : l'investissement le plus fort dans la 

construction de l'identité gitane vient de ceux qui possèdent le moins de moyens 

économiques, donc le moins de moyens pour développer d'autres options identitaires. 

En ce qui concerne le Rocio, tant A Arcos qu'B Lebrija la participation A ce mouvement - 
reconnu comme llune des manifestations majeures de 11identit6 andalouse (Moreno 1991 : 

629) - est également un signe de la volonté des hauts-placés du groupe gitan B prouver 

publiquement qu'ils sont a comme les autres m. Cepenâant, malgré le fait de faire partie de 

la confrérie, ils refusent systématiquement de participer au pèlerinagelM, montrant leur 

'" Le sanctuaire de la Vierge du Roclo a situ6 dans une vaste réserve naturelle prés de rembouchm du 
Guadalquivir. Une partie importante de l'hommage annuel la Vierge (qui a lieu debut juin) consiste pour 
les conMnes B fâire la traversée de cette réserve a pied, B chevai ou en véhicule tout-terrain et B donnir B la 



dégofit hodiié à l'idee de passer plusieurs jours daos la poussie~, B dormir par terre, sans 

pouvoir se laver et obligés d faire leurs besoins dans la nature.. . Ce sont pourtant toutes 

des expériences par lesquelles ils sont passés jeunes comme travailleurs agricoles vivant 

dans les gufianias. Cette horreur manifeste devant l'idée de s'imposer ce genre de 

conditions (vues comme pénibles) paraît comme une volont6 de se démarquer de leur 

passé de pauvres ainsi que des stéréotypes qu'entretiennent les Payos au sujet des Gitans 

(sales, sauvages, qui ne se lavent pas, vivant en promiscuité, etc.)."' 

Les églises fondamentalistes protestantes sont présentes à Arcos et a Lebnja - les 

Témoins de Jdhovah depuis plusieurs années, les Adventistes du Septième Jour depuis 

1993 environ. Elles connaissent un certain succès chez les Gitans, mais pas du tout 

comme dans le nord de l'Espagne ou en France, où on dit qu'environ 50 % des Gitans y 

adhèrent (Wang in Williams 1989 : 428). Ici, les adhdrants sont les Gitans marginaux - 
sans être délinquants - dans un contexte où la plupart ne le sont pas. Leur nombre est plus 

élevé à Arcos qu'à Lebrija - peut-être en partie à cause de l'inexistence d'une confrérie 

contrôlée par les Gitans à Arcos - mais il demeure bas dans les deux cas. A la différence 

de la Confiérie Ecce Homo, les églises fondamentalistes locales ne sont pas contrôlées ni 

même hégémonisées par les Gitans. Elles remplissent un rôle similaire cependant dans le 

fait qu'elles pemettent l'expression de faits culturels distinctifs des Gitans, en particulier 

dans la musique et le mouvement : on y trouve dans une certaine mesure un succ6dané 

des réunions de chant d'autrefois dans les cortijos ou les patios de vecinos. 

- Je crois que ça a un peu ri voir avec l'état actuel de l'Église aujourd'hui, qui ne 
permet pas la différence ... Et dans les églises évangéliques, les gens dansent, ils 
chantent, ils vivent une manifstation culturelle qui respecte les formes. 
- On intègre le chant gitan? 

belle ttoile. La traverste - csptce de chemin initiatique - dure mis quatre jours, et elle est suivie de deux 
ou trois jours de Rte sur place, dans des maisons entourant le sanctuaire. 

la Outre le fait que la participation au pèlerinage et aux etes sur place pendant plusieurs jours entraîne un 
coflt prohitititif pour beaucoup de gens de condition modeste. Resterait A vérifier si cette attitude est 
commune aussi aux non-Gitans autrefois travailleurs agicoies : si oui, on pourrait croire il l'existence 
d'une distinction de classe significative h FintQieur des modalités du p4Ierinage. 



- Bien sûr! On intègre plus dans cette église qui vient des ~tats-unis -je ne sais 
pas d'oii - et on n'intègre pas dans l'Église catholique d'ici, d Andalousie, qui est 
... d'ici. Acceptant cette forme de manifstation culturelle à travers le chant, on la 
leur permet, alors que Z ' ~ ~ l i s e  catholique l'a toujours réprimée ainsi ... il se peut 
que cela ait quelque chose à voir, non? Cette possibilité de se manifester à travers 
leur chant, leur danse, non? Ce que l 'on réprime un peu, ou beaucoup, dam 
l 'Église catholique. 
- Et est-ce que ce sont des gens marginaux qui vont à ces églises ici à Lebrija, ou 
ce sont des gens déjà un peu mieux économiquement? 
- Les gens bien installés, non. Ça n'a pas prise sur eux. Ça a prise sur les gens ... 
déséquilibrés, je crois ... Je connais certains Gitans ici, il y a un jeune, et il se 
trouve qu'il est très anxieux, très timide. très introverti ... alors il a trouvé Ià des 
gens mec ... qui l'entourent des bras et ... et alors ils croient de manière aveugle à 
la Bible et au Message - d'une manière aveugle, d'après moi. (Bemardo) 

- Mon mari ne veut pas que je sois Témoin de Jéhovah, et pourquoi tu crois que je 
veux me mettre là-dedanî, parce que je vois qu 'il y o là ... des possibilités ... 
- Est-ce qu'il y a beaucoup de Gitans qui y vont? 
- Oui. et en plus, ils viennent, c'est une... ce n 'est pus une fete et il y a beaucoup 
de monde. Je n j, vais pas beaucoup, parce qu'il ne me le permet pas, mais je vois 
qu 'ils ne sont pas racistes, et ça attire beaucoup les Gitans ... Les aubes, c 'est 
beaucoup de mépris qu'ils ont : des cadres qui se se frappent beaucoup la 
poitrine et qui ne font rien pour personne. 

- Est-ce qu'il y a des pasteurs gitans dans les Témoins de Jéhovah? 
- Oui, bien sûr. 
- Ici même? 
- Ici même. (Rocio) 

Les pasteurs gitans, phtnoméne &idemment inconnu dans l'Église catholique, ne sont 

quand même pas originaires de Arcos ni de Lebrija 

Autre lieu mixte qui sert padois de véhicule h l'expression de Fidentitk, les pefias 

fimencar sont un genre de club consacré à la diffusion et h la promotion du flamenco, 

souvent au niveau local. Il y en a deux à Lebrija et trois & Arcos. Quelle que soit leur 

composition ethnique B l'origine, à Lebrija elles sont composdes actuellement de Gitans 

et de non-Gitans. A Arcos, par contre, les Gitans en sont absents. D'autres institutions de 

flamenco comme le festival de chant de Lebrija fonctioment de maniére ponctuelle, mais 

de la même façon. C'est-à-dire qu'une lutte autour du style et de la 16gitimit6 du flamenco 



a lieu à i'intdrieur de ces institutions, chaque groupe essayant de promouvoir son propre 

style. Je reviendrai en détail sur cette dynamique en ce qui concerne la Curacolci dans le 

chapitre 4. 

À Lebrija un groupe de Gitans - comme dans certaines autresferias comme celle de Jerez 

- ont établi un kiosque privelM avec un nom calb, a Carnelamm Naquerar rn (a On veut 

parler n). Disons que l'affirniation identitaire saute aux yeux.. . Ce qui est particulier dans 

le cas de ce kiosque de Lebrija, c'est qu'ici les Gitans se sentent autorisés à créer une 

institution exclusive sur le plan ethnique, alors que dans d'autres circonstances, comme 

nous l'avons vu plus haut, ils sont très réticents à s'exyoser publiquement ainsi. Comme 

il existe une multiplicité de kiosques, dont beaucoup sont exclusifs, cette initiative ne 

constitue pas aux yeux de ses promoteurs dans ce cas un grand danger de provocation de 

la réaction négative chez les non-Gitans. 

Depuis peu d'anndes, et avec le soutien du gouvernement régional de l'Andalousie, mais 

aussi inspiré par les mouvements de promotion gitane au niveau européen, commencent à 

apparaître deux sortes de nouvelles associations : d'une part, des organismes de 

développement local pour les communautés gitanes et dont le personnel est composé de 

professionnels gitans, hommes et femmes, et d'autre part, des organisations de quartier, 

plus spontanées, orientées vers la promotion de la culture gitane ou des oeuvres 

communautaires. Aucun de ces organismes n'existe ni à Arcos ni B Lebrija. Il semble y 

avoir deux raisons principales B cela, les deux menant à un refus clair d'en dtablir. 

I M  Les foires classiques de la plaine anddouse - au dCpart des marches de bdtail - sont devenues de plus en 
plus des 6vdncments sociaux, avec la particularité que des fidiles ou des groupes d'amis (autrefois les 
sefloritos, mais maintenant la structure s'est dCrnocratiste et on trouve souvent des partis politiques, des 
syndicats, des bistros, des conficries religieuses, des entreprises - toutes sortes d'associations et 
d'institutions, enfin) mettent su. pied des kiosques (au départ privés; maintenant ils peuvent &e privés ou 
dtaccés libre) où Iton reçoit des amis, des coiièguts et où l'on fait la fête pendant les quatre & dix jours que 
dure la foire (musique, âanse, boisson, tapas, etc.). 



Tout d'abord, et malgré le respect et I'admiration dont ils font preuve a l'égard des 

instigateurs de ce mouvement, certains Gitans considèrent que ce genre d'organisation 

pourrait être perçu par les non-Gitans comme une provocation ethnique : 

Now autres, on est maintenant intégrés en tant que citoyens et ainsi de suite, 
lorsque nous demandons quelque chose, lorsque n'importe quel Gitan demande 
quelque chose, il y va comme un citoyen comme les autres, et non pas parce que 
dans tel parti il y a tel pourcentage de Gitans. Les Gitans tant de pourcentage : 
ça c'est stratiper et c'est se démarquer, ça a été utilisé par le nazisme ... Peu 
importe notre degré d'intégration, il nous faut nous organiser ... Mais le 
dissimuler, le dissimuler. Pow que cela n'ait par I'air d'une organisation 
raciste.. . (Francisco) 

De fait, plusieurs Gitans dans les deux villes m'ont confie en conversation infomeile, 

qu'ils auraient envie de mettre sur pied une organisation de promotion de la culture gitane 

(a  Ce serait le plus beau rêve! a), mais qu'il valait mieux ne pas aborder le sujet dans cette 

ville car cela provoquerait - et lCgitimerait en quelque sorte - une réaction de 

discrimination de la part des non-Gitans. 

L'autre source de réticence est la méfiance de beaucoup de Gitans face aux autorités 

gouvernementales et aux fonctionnaires - peut-être justement envers des Gitans devenus 

fonctionnaires. Le témoignage de l'un des rares Gitans professionnels vient renforcer cette 

méfiance : 

- J'ai travaillé sk mois dans la Junte de 1 Xndalousie [le gouvernement 
régional] . . . et je crois que les organisations qui travaillent le plus pour améliorer 
les conditions de vie et les condirions du peuple gitan, ce sont précisément des 
organisations dirigées pur des Payos. Celles qui sont dirigées par des Gitans en 
majorité, il me semble qu'elles sont orientées par la recherche de solutions 
économiques et essaient de mettre la main sur le pognon et de s'appuyer sur des 
subventions. Et ils ont tendance à être des gens qui ne sont pas vraiment 
préoccupés par le sort du peuple gitan, la justice que peut rechercher le peuple 
gitan et la mmginalisation sociale et économique du peuple gitan. L 'association 
que je connais qui fonctionne le mieux est à Almeria, dirigée par un Payo qui dit 
a Ici il fm travailler pour améliorer les conditions économiques et sociales! Et 
pour que les enfants aillent à l'école au lieu d'être toute la journée ... Au 
contraire : chercher des améliorations des conditions de vie. Cependmi, je crois 
que la plupart des Gitans qui dirigent ce genre d'organisation, ils mettent [a main 
sur l'argent et sur les subventions. 
- Même lorsqu'il s'agit d'universitaires, de professionnels? 



- Je crois que oui. Je crois qu 'en ceci ilspartagent avec les Payos la peur du 
pauvre. C 'est la peur du Payo et du Gitan pauvres. C ,est la même chose. Et le 
Gitan qui est récemment dans cette situation c'est un - les gens qui les dirigent 
sont les gens très récemment plus ou moins bien économiquement, et même 
culturellement, mais je crois que ce sont eux qui maintiennent les distances d'avec 
les Gitans pauvres. Je crois qu'un Giton riche rejette un Gitan pauvre autant 
qu ,un Payo pauvre. 
- Ou peut-être même plus un Gitan pauvre? 
- C'est possible, pmce qu'il a quelque chose en commun avec lui qu'il n'aime pas 
avoir. Je crois que les associations gitanes, la majorité, sont des trafiquants. 
C'est ce qui foit qu'elles quêtent, ei elles montrent les Gitans comme du pauvre 
monde, et elles ne revendiquent pas. 
- Tu crois qu'elles font la promotion d'un certain type de clientélisme? 
- Évidemment. Je crois qu 'elles se prêtent au jeu de 1 'administration. Parce que 
1 'administration se lave les mains en disant qu'il y a des subventions pour les 
Gitans. Elles se prêtent au jeu, suçant les subventions, mais elles ne font rien 
réellement pour améliorer les conditions de vie des - des Gitons de Las Tres Mil 
Viviendm. Elles se taisent. Ces gens-là en général se taisent. C'est-à-dire que si 
vraiment elles représentaient les Gitons, elles dénonceraient publiquement et 
continuellement les conditions dam lesquelles vivent des Gitans qui habitent des 
cabanes en dessous des ponts et dans des conditions déplorables, non? Et au 
contraire. elles sont Id, écrasées, pmce qu 'elles sont ... en train de profiter, 
d'aprés moi, non? Puisqu 'ils travaillent, ils ont un poste, ou ils reçoivent de 
l'argent des subventions de l'adminisîration ... Je crois que n 'importe quelle 
association, gitane ou autre. qui veut revendiquer les droits qu elle prétend 
revendiquer, doit se maintenir loin de 1 'administration, elle ne doit pas recevoir 
une peseta C 'est la première condition. Et c'est justement la première condition 
que posent souvent les Gitans pour créer une association : recevoir une 
subvention Et on ne doit pas : c'est le piège. C'est d'abord s'organiser, se 
consolider, avoir un objectifclair, et ensuite poursuivre. Et s'il le faut, en tant 
qu'entité publique ou comme collectifqui accède aux fonak publics, les demander 
pour les dépenser de manière - mais les exiger, ne pas les quémander, et c'est ce 
qu'ils font souvent : quémander en échange de ... de laisser les problèmes 
tranquilles et ... non? De ne par lutter ci fondpour les situations d'injustice. 
(Bemardo) 

Rares sont les Gitans parlant avec autant de clarté et avec une exmence si précise dans 

le domaine. Leur attitude, pour le plupart, ressemble dans les grandes Lignes à celle 

exprimée ici. Au-delà de la méfiance qu'ils partagent avec cet ancien fonctionnaire (un 

vieux fond anarchiste, peut-être), il y a egalement des réferences obliques à un idéal de 

fierté et d'indépendance qui fait appel à deux thèmes de fond chez les Gitans de la région. 

D'une p a e  il y a le fait qu'ils disent ne pas avoir besoin de faire appel A la charit6 qui 



provient de l'extérieur du groupe (qu'elle provienne de l'État, ou des institutions de la 

société dominante plus largement). D'autre part, leur statut de Gitans intégrés les 

différencie profondément (de leur propre point de vue) des Gitans a marginaux qui, eux, 

ont en effet besoin de ces aides publiques. S'ils venaient à accepter ces fonds, cet état de 

fait rendrait floue cette distinction que l'on s'efforce constamment de dessiner &un trait 

plus net. 

Dans l'ensemble, il m'apparaît exister un parallèle entre la construction des institutions 

gitanes (toujours de cette région, bien entendu) et la langue cal6 (version espagnole du 

romani). Les institutions gitanes, qu'elles soient exclusivement gitanes ou partagées avec 

les non-Gitans, empruntent toujours la structure des institutions de la société dominante : 

qu'il s'agisse d'une conftérie, d'un kiosque, d'une pefia, les Gitans véhiculent une 

interprétation qui leur est propre au sein de l'institution. Mais ils ne construisent pas des 

institutions autres, qui obéiraient à une logique structurelle autre. Cela se passe de la 

même manière avec la langue cal6 (McLane 1977 : 304, Dietz et Mulcahy 1986 : 2, 

Repent  in Williams 1989 : 329). Cette langue est composée d'une vocabulaire romani, 

tout en ayant adopté entièrement la grammaire de l'espagnol. C'est ainsi qu'on trouve par 

exemple le nom du kiosque de foire des Gitans de Lebnja, C a m e l m  (quer- en 

espagnol) Naque= (hablm en espagnol). Les terminaisons des verbes sont formées en 

empruntant la procédure gramniaticale espagnolei". Il s'agit, comme le signalent à juste 

titre Dietz et Mulcahy (1986 : 13), non pas d'une langue en agonie, mais d'une fome 

nouvellement créée, d'un a troisiéme lieu ., entre le romani et le castillan. 

Autrement dit, ces Gitans habitent les formes de la socidté dominante. Je crois qu'ainsi on 

peut ktendre le paralléle entre institutions et langue à l'ensemble de la stratégie identitaire 

lS7 Malgré les protestations de la part des Gitans que c'est encore leur langue et qu'ils la parlent, elle ne 
compte plus en fait qu'environ 250 mots, et peu de Gitans sont en mesure de formuler une phrase au 
compIet en cal& La plupart des Gitans ne connaissent pas plus d'une demi-douzaine de mots de cal6 
aujourd'hui, mais ils affirment souvent ntanmoins qu'ils a parlent cuit5 m. Ifs construisent ainsi un fait 
diffdrentiel B partir d'un a matériel objectif n extrêmement mince, mais en m b e  temps symboliquement 
trés chargé. Ii est donc clair - comme l'a soulignt M c h e  (1977) - que la disparition de la langue ne 
signifie pas forchent, dans ce cas, h disparition du groupe ni la perte du processus de diff6renciation du 
groupe* 



évoquée plus haut : les Gitans de la basse Andalousie ont adopté les pratiques sociales, 

les rituels, les institutions de la société dominante (ils ont aussi contribué eux-mêmes à 

construire cette société, mais toujours à partir d'une position subordonnée), ils les ont 

habitées à la fois à titre de citoyens a intégrés et à titre de Gitans. En tant que Gitans, ils 

se sont donné un regard particulier sur la société, sur ses institutions, sur leur propre 

place dans cette société et ces institutions. Ils ont développé et redéfini leun valeurs au 

sein de ses structures, de façon à maintenir à la fois l'intégration et la distinction. C'est 

peut-être l'équivalent moderne des sociétés péripatétiques. 

3.4 La construction du groupe 

L'identitd gitane est donc un construit souple, dont les accents se modifient selon les 

changements qui surviennent P la fois dans la société globale (les transformations 

économiques, par exemple) et dans les rapports d'adaptationiiistin~tion'~~ qui sont 

entretenus avec les non-Gitans. Ses fiontieres sont en constant état de réévaluation, 

modification, reconstruction, avec une plus grande intensité à certains moments qu'à 

d'autres. Nous ne sommes pourtant pas en train de naviguer sans boussole : justement, 

quelques idées-forces traversent les terrains d'investissement identitaires et les orientent. 

Ces idées ou notions émergent de l'examen qui a précédd, et j'essaierai ici de decnre leur 

logique par rapport à divers aspects de la construction du groupe. 

3.4.1 Les bases de la construction actuelle 

Quatre concepts importants fondent à mon sens la logique de la construction identitaire 

des Gitans de la basse Andalousie. Ce sont les notions de ldgitimit6 historique, dtt5galité, 

d1intimit6 et de générosité. 

'" Le L e e  .adaptation. m'a été suggéré par Marcciha Caro, directrice des services comm~ll~~utaires h 
Lebrija (entrevue, 30 mai 1995), qui souligne que les Gitans ici sont adaptés mais non pas a intégrés * A la 
société majoritaire. Je trouve, en effét, que ce terme rend mieux compte de leur s i w o n  et de leur 
stratégie, même si les Gitans eux-memes parlent dguiièrement d'a intégration a. 



La notion de légitimite historique peut se résumer dans le concept de solera. Tel que je 

l'ai expliqué plus haut, c'est le principe métaphorique par lequel les Gitans envisagent leur 

propre processus de transformation historique : du nouveau est constamment apporté au 

tonneau, mais il demeure toujours un fond de souche d'origine qui légitime le tout. 

Évidemment, la métaphore ne sunit pas et il faut - du point de vue des Gitans - y mettre 

un peu de chair historique. Ils s'efforcent donc de bâtir une histoire propre aux Gitans de 

la basse Andalousie, histoire qui a la fois, leur fournit des racines, explique leur 

spécificité par rapport aux Gitans a marginaux m. et les distingue de l'histoire imposée par 

les Payos (c'est-à-dire par ceux qui contrôlent l'éducation et qui procèdent l'éducation 

- ce procédé dénaturé - a décréter l'histoire). Et en effet, l'histoire telle que racontée par 

les Gitans est tout autre que celle établie par les historiens non gitans : 

Nous sonunes antérieurs à beaucoup de gens non gitans qui sont venus du nord et 
du centre de l'Espagne, pmce que nous sommes entrés ici par le détroit avec les 
Arabes, et alors nous nous sommes intdgrés ici avec les Juifs, les Arabes, et cela 
démontre notre intégration, notre manière d'être. Ce qui se p s e  c 'est que, bien 
sûr, à cette époque-lÙ nous n'avions pas une entité [sic] propre, on nous 
confondait avec des gens de 1 'Égypte ou de la Syrie, et de là vient le mot de 
gypsy, gitano, non? Qui ne correspond pas à ce qui est gitan. Qu 'est-ce qui se 
passe alors? Ptiisqu 'il y avait tolérance et intégration, alors ils vivaient ensemble 
dans le respect mutuel et l'harmonie, les Juifs. les Arabes, les Gitans. Qu'est-ce 
qui s'est passé? En raison des Pragmatiques des Rois catholiques lorsqu 'ils ont 
envahi 1 'Andalousie, c'est Iri qu'on commence à classer les gens, non? Les 
Gitans d'un coté, les Juif, de l'autre, les Arabes de l'autre. Et c'est clair que 
dans ce remue-ménage, lorsque les Gitans du nord commencent à entrer, gui sont 
des gens plus nomades, plus tribaux, bien sûr que c'est eux qu'on commence à 
attraper pour envoyer dans les galères et ils commencent à les emmener vers les 
ports et à faire des lois pour les châtier. Et bien stV là ils commencent aussi Ù 

punir beuucoup de Gitans de cette zone ... Et les persécutions commencent, et les 
lois contre les Gitans commencent. Mais je veux dire une chose : que l'histoire est 
écrite pur ceux qui ont vain& et non par par les vaincus. Alors ici on a écrit 
beaucoup au sujet des Gitans, beaucoup a été dit, mais ceux qui ont apporté la 
civilisation - pmce que 1 Andalousie a été 1 'un des pays les plus avancés de 
l'Europe Iorsqu 'ily o eu cette harmonie entre Juifs, Arabes, Gitans, quoique les 
Gitans aient été une minorité; mais on a apporté quelque chose dans l'art de 
l'acier, du cuivre, de l'armure, des animaux. Pour cette raisonp je souligne que 
nous sommes différents des G i t m  d'ailleurs. On est différents pmce qu'on est ici 
depuis longtemps. Et j 'ai entendu mes oncles, maintenant bgés de plus de 80, 90 
ans, et eux pmlent de leurs grd-pères ,  et leurs grands-pères de leurs arrière- 
gran&-pères, et c'est qu'ici il y a une histoire et il y a des racines. Ce qui se 
passe c'est que, bien SLâ, takm les archives on ne peut pas montrer dans des 



documents quand est-ce que les Gitans sont arrivés. C 'est clair que Zes Gitans 
étaient ici uvant les archives ... Nous autres' nous sommes antérieurs ci beaucoup 
de gens de Castille. ou d'autres régions d'Espagne. Sinon, ils m i e n t  déjà sorti 
les archives pour montrer a Les Gitans sont à Lebrija depuis tant, les G i t m  sont 
à Séville depuis tant, les Gitans sont à El Puerto depuis tant de temps. Comme 
ils 1 'ont démontré avec les Gitans du nord Mais ici ils n'ont pas pu le démontrer. 
Ce qui se passe, c'est que par là, eux, ils pensent que nous sommes tous entrés 
par le nord et que nous sommes tour pmeils. Non! (José) 

Ça, ce sont les Gitans qui 1 'ont apporté de 1 'Inde. Et lorsqu 'ils arrivent ici en 
Andalousie, bien. l 'histoire des Gitans a été une pèlerinage immense. Mais ils ont 
fait tout le chemin en soufiant depuis le moment où ils sont sortis de leur pays. 
ns soufraient. Alors les Gitans qui sont entrés ici en Espagne - comme il y en a 
qui sont entrés en France et en Angleterre - comme il y en a partout dans le 
monde - lorsqu 'ils sont arrivés ici et ils s jr sont installés, le peu de temps que ça a 
duré on ne s 'est pas occupé d'eux. Parce qu'ils vivaient à l'aise ... (Diego) 

Notre transcendance [sic] est entrée ici il y a 500 ans. Je suis un Espagnol comme 
quiconque. Qu 'on dise que les Gitans avec leur chant et leur danse, bien. Mais 
c'est bien plus que beaucoup qui viennent de la Hollande, et qui après 50 a m  sont 
espagnols. Ou cent. C'est pareil. Mes gens ici sont entrés il y a 500 ans, ils sont 
venus d'une guerre qu 'il y avait par lh, comme celle qu 'il y a en Yougoslavie 
maintenant, qu'il y a en Tchécoslovaquie, une guerre qu'on dit qu'ils ont fui vers 
ici, et un groupe est venu ici et ... Mais ici les gens ne sont pas casrillunî. Ici on 
dit Je suis Castillan! * C 'est faux! Ceux d 'ici ne sont pas Castillans. Ici nous 
sommes tous Andalous. Tous Andalous. Parce que tu viens ici et après 60 am tes 
enfants sont andalous. Et nous on est ici depuis 500 ans... (Fernando) 

Beaucoup sont conscients de la provenance indienne des Gitans, et même ceux qui ont 

moins étudié la question font des anirmations du style i Mes grand-parents sont venus 

d'Égypte m. Parmi les autodidactes, beaucoup ont lu un livre ou des articles sur l'histoire 

des Gitans, et ils cherchent des faits concrets qui démontmaient la filiation directe avec 

l'Inde. Plusieurs afErment par exemple avoir rencontré un originaire du Pendjab et avoir 

constaté que le cald et la langue indienne parlée par cette personne sont muhiellement 

intelligibles. Ou encore, qu'une chercheure serait venue prendre des empreintes digitales 

des Gitans car avec cela elle prouverait que les Gitans sont originaires de i'hde.. . C'est 

comme si la représentation de l'histoire vise à compenser par un lien direct avec l'inde 

toutes les fusions, les errements, les transformations qu'ont vécus les Gitans depuis cette 

époque lointaine où une tribu serait partie du nord de l'Inde d m  un long périple qui la 



mènerait, multipliée comme une miroir réfhtaire, au Moyen Orient, en Europe et 

jusqu'en Amérique. Le discours des Gitans sur leur histoire vise à établir une racine 

intouchable m, d'une Iégitirnite hors d'atteinte des Payos puissants. Cette histoire est un 

instrument de la lutte actuelle daus un contexte ou les non-Gitans affimient que les Gitans 

sont saos histoire, et où les institutions publiques - qu'elles soient gouvernementales ou 

universitaires - de fait ne stimulent pas les recherches dans ce domaine18g. 

Le traitement du concept d'égalité par les Gitans est intrigant, car, d'une part, ils insistent 

sur le fait qu'ils sont en toute chose les égaux des gaché, et, d'autre part, il y a toujours un 

brin de sentiment de supériorité par rapport aux gaché, et les deux sont toujours 

inextricablement liés. C'est la parabole du flamand et du canard, qui m'a été racontée par 

deux vieux T h ,  qui m'a permis de saisir un peu ces nuances : 

Fernando : Ici il n 'y a aucune différence entre le flamenco flamand, Giton) et le 
pato (canard, mais qui sonne aussi comme payo). Ici nous sommes tous égaux. 

Juan : Ici nous sommes tous égaux, c 'est ça. 
Le pato qu'est-ce que c'est? 

[&SI 
Fernando : Le pato est un oiseau ... Le flamenco est un oiseau, non? Ne vois-tu 
pas que le flamenco est un oiseau? 
Ah oui, bien sur. 
Fernando : Tu ne le sais pas? 
Si ,  si. 
Fernando : Nous venons de l'oiseau flamenco et les autres viennent du pato! 
[Gros rires.] 
Un canard ça a moins de grâce qu'un flamand, non? 
José : Ceci est une - comme m e  parabole que le Tio te propose, comme Jésus 
Christ disait les choses, il 1 'a raconté pour que tu comprennes : flamenco et pato. 
Que tous sont égaux ... 

Il n'y a notamment aucune mention du peupie gitan âans le cours récemment révis6 de sciences sociales 
au niveau de l'école primaire en Andalousie. Il existe par contre, un grand nombre de réf6rences 
méprisantes pow les Gitans dans les manuels de grammaire et de lithîure, par exemple - un peu comme 
en Adrique du Nord avec les AmCrindiem. Ces exemples ont été analysés par Calvo Buezas (1990) dans 
l'une des rares publications sur ce sujet. 



Juan : Que nous n'avons eu o u m e  différence entre la classe ... de flamencos et 
les autres non plus. 
Mais il y a une grande différence entre un canard et un flamand, n'est-ce pas? 

Fernando : Qu'il y a une g r d e  diférence entre le canard et leflarn~nd! Non! 
Pmce que les deux sont des oiseaux aquatiques! Les deux sont des oiseaux 
aquatiques et les deux aiment beaucoup l'eau. 
Juan : Et le pato est celui qui ... les flamencos n 'ont aucune dzférence avec les 
autres. 

Flamenco est le mot qu'on utilise en Andalousie pour se référer parfois aux Gitans, et 

c'est le mot qu'ils utilisent eux-mêmes le plus souvent, car il a moins de charge 

méprisante que le mot Gitono. Mais flomenco est aussi le mot pour désigner l'oiseau, le 

flamand. De plus, dans cette parabole le mot pato (canard) se rapproche 

intentionnellement de payo.. . On raconte donc que nous (les Gitans) sommes des 

flamands et eux sont des canards, et c'est reçu comme étant très drôle. Comme dans la 

vraie * vie, les Payos sont maladroits et sans grâce, comme des canards - alors que nous, 

nous avons el w t e .  Et, bien que l'on a f h e  toujours qu'il n'y a pas de différence, 

I'insistance est toujours sur le a f l o u  ne sommes pas différents d'eux *, l'expérience gitane 

de la différence telle que definie par la socidté dominante ayant toujours été 

l'infëriorisation de diffërence par les autres. 

Il est très peu probable que cette parabole elle-même soit racontée largement entre Gitans 

de la basse Andalousie. Ce qui est clair, cependant, est que cette approche de fond leur 

est commune - d'ailleurs, elle est hidente dans leurs discours sur le travail et sur la 

discrimination, lorsqu'ils disent que pour ne pas avoir de problèmes, il faut être les 

meilleurs.. . En peu de mots, donc, l'attitude est nous sommes m s i  bons qu 'eux m.. . et 

un peu plus, tel qu'exprimé par a Antonio r : 

Gitan, non - qu 'on ne n 'appelle pas a Gitan m. Un Gitan est une personne aussi 
égale [sic] que n'importe qwlle autre. Qu'un soit plus nobles, qu'on ait notre 
manière d'être, je n 'en déconviens pas ... 

Le troisiéme des quatre concepts qui fondent la coastruction identitaire chez les Gitans, 

celui de l'intimité - le groupe B huis clos - ressort A son plus fort au moment des rituels, où 

le sentiment d'être a gusto traduit non seulement un état d'esprit, mais aussi un esprit de 



corps. Il ne semble rien y avoir dans la manière de marquer les rites de passage, par 

exemple, qui les distingue de la manière andalouse : on organise de grandes fêtes, 

particulièrement pour les baptêmes, les premières communions, les mariages (les 

funérailles sont un cas A part et j'y reviendrai). À la limite, peut-être que les Gitans ont un 

peu plus tendance à s'endetter pour s'assurer d'une fëte flamboyante. Et dans tous les cas, 

c'est la fëte qui est importante et non pas le rite ecclésiastique - mais cela n'est pas non 

plus forcément très différent de beaucoup d'Andalous de classe populaire. Quoi qu'il en 

soit, c'est ce qui se passe entre les personnes qui assistent à la fëte en question qui 

distingue une fëte gitane d'une Ete non gitane'? 

Les Gitans sont explicites - et cela semble être un motif de fierté, car dénotant leur degré 

d'intégration - concernant leur observation des mêmes rites que a tout le monde B : 

Fernando : Les Gitans, avec les Castill~m, ou les Payos, comme on dit, bien on 
n 'a eu aucune différence. Parce que moi, mes enfants, et moi aussi pareil, nous 
sommes nés à lu - on a été baptisés. Arrive l'heure de se marier, on se marie 
comme eux, a 1 'église, on se marie, on fite le peu qu'on a à fiter, et puis ensuite 
les gens s'en vont chez eux et ils vivent comme ... 
Juan : ... comme les gens! Les gens! 

Pour les Gitans, l'insinuation qu'ils pourraient entretenir des coutumes qu'ils considerent 

barbares et qu'on voit beaucoup dans le folklore téldvisé sur les Gitans est insultante. Ici 

je pense surtout au fameux rituel du mouchoir accompli lors de la cérémonie de mariage - 
très commun chez les peuples de la Méditerranée. Quelque référence que ce soit A ce 

riniel met les Gitans ici hors d'eux; une colére qui semble avoir un lien avec, à la fois, une 

certaine pudeur face un voyeurisme de mauvais goQt, une rage il être assimilés, même 

innocemment, ces Gitans a sauvages r, et avec Finference qu'ils n'agiraient pas de la 

même maniére que les Payos.. . 

La clef en ce qui concerne la dynamique identitaire de ces fêtes est l'état de se sentir a 

g w o  (A l'aise) : c'est ce qui permet au groupe qui s'est réuni de se sentir en tant que 

lgO Pasqualino (1995)' dans une analyse unique d'une Tete de mariage gitane & Jerez de la Frontera, 
démontre h quel point ce qui se passe dans Ie cadre de ce rituel est vraiment propre aux Gitans. 



groupe. Une synergie, une alchimie particulikre qui, selon les Gitans, se produit 

uniquement lorsqu'ils sont entre eux. Autrement dit : lorsque le groupe est fermé, 

composé uniquement de ceux et celles qui y ont droit de cité. 

A l'occasion d'une mort, on n'organise pas de fête lors de la veillée ni lors de 

l'enterrement (de toute façon, en pays chaud tout se fait très vite, souvent dans les 24 

heures). Des amis du défunt accompagnent la famille dans une stricte intimité, comme 

chez les Payos. Le deuil est vécu de manière très solitaire, bien sûr en portant du noir 

mais surtout en s'imposant des privations : la musique, par exemple, la compagnie, 

certains types de noumhue ou de boisson. Et on parle beaucoup, a chaque occasion qui se 

présente, de celui ou de celle qui vient de mourir. Mais rien n'est prescrit, à part le port du 

noir : libre à l'individu de juger s'il est concerné et à quel degr6 et, si oui, comment il le 

manifestera. 

- Et ça c'est différent de ce que font les Payos? 
- Non, c 'est presque pareil, que tu le ressens plus que les Payos, il se peut qu 'ils 
aient une autre manière, non? Mais allons, c'est presque pareil. Parce que je me 
souviens du père de Carmen, et c'était la méme chose ... nous étions là, et c'était 
pareil. (Manuela) 

La nuance importante peut-être en ce qui concerne le deuil c'est le respect des morts : les 

Gitans se voient comme &tant très stricts à ce sujet, pouvant aller jusqu'à se battre dans 

certains cas, alors qu'ils considèrent les Payos plutôt laxistes là-dessus. 

... le Gitan a beaucoup respecté les morts. Au moment de la mort, c 'est pareil que 
dans d'aunes fmiilles, non? - la dif/ence s'est murquPe dans le pmsé, on a 
beaucoup respecté le mort, le Gitan lui a voué beaucoup de respect, il a gardé 
beaucoup de respect, et on ne mentionnait pas le mort pour que personne ne 
Z'c@me ... C 'est-àdire que c'est quelque chose que les gens prendraient irès 
mal, parce qu'ils ont beaucoup de respect pour les morts. C'est ce qui a matqué 
la différence d'avec les gens non gitans, c 'est le respect. Le reste c 'est normal, 
mon vieux. (Jose) 

Le deuil est une forme ici d'identification du groupe a l'envers : au lieu de se trouver d'une 

certaine manière spontandment dans un lieu où le groupe se réafnrme (la plupart des 

rituels), dans le deuil les individus s'auto-selectioment un à un en tant que membres du 



groupe (quoique, évidemment, un groupe restreint ou un sous-groupe) qui se sentent 

directement liés au mort. 

Finalement, une valeur sous-tend et guide le comportement identitaire des Gitans, et les 

situe à leurs propres yeux en position de supériorité par rapport aux Puyos, et cette valeur 

est la générosité. D'après les Gitans, les Puyos sont cortos (courts), près de leurs sous, ils 

ne savent pas donner ni de leur personne ni de leurs biens. Même si nous n'avons pas 

affaire ici aux Gitans qui brûlent la caravane lorsque son propriétaire meurt, ni à des 

Gitans qui se déchirent la chemise pour démontrer leur émotion incontenable, ils 

maintiennent le parti pris que les biens doivent être explicitement subordonnés aux 

relations sociales. L'une des insultes les plus amères que j'ai entendues adressées par un 

Gitan a un autre était a C'est un Gitan gache et grippe-sous! r La générosité est l'auto- 

définition même de l'âme gitane. 

... Sur le fait d'être gitan, il y en a beaucoup qui vous disent Ben, pour moi, les 
Gitans ont meilleur coeur que les CastiZIam m. que les gaché ... (Eduardo) 

Les Gitans ont toujours été victimes de discrimination, mais ils ont bon coeur. Les 
Gitans, ce qui se passe, c'est qu 'ils sont de mauvais perdants .. . C 'est que le 
Gitan-gitan est comme ça. te donne tout, mais ne te mêle pas de ses ciflaires. 
Sinon ils se défindent ... Les Gitnns sont très unis, la famille est plus sucrée que 
chez les Payos. Ils s 'entraident plus aussi ... (Rocio) 

Et cette gendrosité tvoque et souligne un autre ûait que les Gitans estiment leur être 

propre, du moins par rapport aux Puyos : la solidarite. Elle est la générosité dirigde vers 

l'intérieur du groupe. 

... Bon, la manière de vivre, nous on se comporte d'une manière qui n'est pas 
comme si nous n'étions pas égaux. Ça c'est la vérité. Nous avons beaucoup de 
dijjerences avec eux [les Payos] ... Le parler, et la vie en famille, l'unité que nous 
avons, et eux ils en ont moins que nous... (Fernando) 

Tout à coup, nous sommes ensemble, et un flamenco dif a Un primo (cousin) est 
mort! m... Et lorsque meurt n'importe quel Gitan, on le ressent beaucoup. On dit 
a Ah le pauvre! Parce que c'est une race très noble. Et on pleure pour un rien 
Et on le ressent beaucoup, n'importe quoi qui peut arriver ... (Pablo) 



Ils prennent soin de souligner que la générosité n'est pas uniquement dirigée vers 

l'intérieur - car là, elle deviendrait une manifestation de discrimination, voire de racisme. 

3.4.2 Identite gitane et genre 

Sans entrer dans les détails de la construction du genre chez les Gitans (ce serait le sujet 

d'une autre thèse.. .), il y a deux aspects qui me semblent importants à signaler ici. D'une 

part, il y a la spécificité des genres dans la construction de la gitanitude, et d'autre part, la 

distinction ethnique de genre entre Gitan-e-s et non-Gitan-e-S. 

Comme cela a dté mentionné plus haut, les femmes gitanes ont eu tendance à constituer le 

noyau de pureté de la a race m, surtout par exemple par la non-performance en public de la 

musique flamenco. Alors que les femmes conservent la pureté de l'intérieur, c'est la lignée 

mâle qui prend préséance pour la détermination de la qualit6 du a sang m. Un boucher me 

l'a expliqué ainsi : 

... On dit que ce qui sort, c'est comme les animaux : c'est le mile qui couvre, qui 
fait la bonne caste. La femelle est couverte, et alors pour donner, pour que 
quelque chose de bon sorte, il faut que le mûle soit bon Alors la race doit êire 
pareille. Si le mâle couvre, alors les enfants sortent du père, ils ressemblent au 
père, n'est-ce pas vrai? ... Je suis Gitan, et mes enfants sont sortis Gitans. Si ça 
avait éré le contraire, que moi je suis gach6 et elle est Gitane, les enfants auraient 
tiré plus vers le payo que vers le gitan. C'est comme ça. Observe : le père qui est 
Gitan et elle gachi, les enfants sortiront Gitans. Maintenant : si le père est gaché 
et elle est Gitane, les enfmts sortiront plus gaché. C'est évident, c'est comme ça. 
(Manuel, boucher, 46 ans, Lebrija) 

Par ailleurs, le nom de famille du père est considCré comme ayant une importance 

particuiiére pour la détermination de lVidentit6 ethnique, beaucoup considérant que dés 

que le nom du père se perd, Pidentit6 s'éclipse. 

Cetteefille, elle a déjd perdu 1 'un de ses noms de fmille - bon, Monge, elle I 'a 
toujours, mais dès qu'elle se marie, ses enfants perdront le Monge. Le mâle 
continue toujours avec le Monge, mais la femelle, elle perd le Monge. Tandis que 
chez nous, non : nous on porte les deux noms de famille, Amaya et Flores. Et 
alors q u d  mes filles se mmiero nt... (Diego) 



Ou, comme disait une chanteuse gitane dans une entrevue télévisée (BBC 1992) : a notre 

famille est pure, nous sommes F e m d e z  des deux cotés. d 9 I  

Les femmes gitanes, contrairement à ce que peuvent croire beaucoup de Payos, ont 

toujours travaillé a Pextérieur du foyer, certainement plus que les femmes non gitanes, et 

elles sont très dynamiques comme entrepreneures. Dans la plupart des couples gitans de 

commerçants que j'ai eu l'occasion de rencontrer, ce sont les femmes qui font montre 

d'esprit d'entreprise. Cependant, elles occupent rarement - pour ne pas dire jamais - des 

postes d'autorité au sein d'institutions, même s'il s'agit d'institutions uniquement gitanes. 

Par conbe, il n'y a pas de discrimination de genre perceptible dans le flamenco, par 

exemple : les chanteuses sont autant appréciées que les chanteurs (quoiqu'il y en ait 

nettement moins), et rien dans la manière de décrire ou de valoriser la qualité de la voix 

ou du chant ne laisse entrevoir une discrimination de genre. Tant les hommes que les 

femmes dansent le flamenco, quoiqu'en dehors du milieu professionnel on voie rarement 

des hommes danser autre chose que la buleria. 11 est significatif que les gestes de la danse 

flamenco permettent une large gamme d'expressions tant aux femmes qu'aux hommes, 

allant de la douceur et l'klégance à l'agressivité et la force. Par ailleurs, c'est la seule 

danse a traditionnelle * où femmes et hommes se regardent droit dans les yeux. Ces gestes 

depassent de loin la sdduction, quoiqu'il y ait aussi cet.élément-la. Je n'ai vu aucune 

femme, cependant, jouer de la guitare (ou d'un autre instrument de musique). Cependant, 

moins de femmes que d'hommes sont poussées par leurs familles sur la scène 

professionnelle du flamenco, car les parents les surveillent plus, le père surtout. Cette 

surveillance semble motivée par plusieurs choses : d'abord, &idemment, le sentiment que 

les filles ont besoin d'avoir leur vertu protegée; ensuite, ce vieux fond de conviction que 

les femmes ne doivent peut-être pas se dbvoiler publiquement dans le flamenco (et ici il 

s'agit souvent d'une decision tthique difficile et contradictoire pour les parents); et 

l9' ii s'agit de l'un des rares cas publiquement avouds aujourd'hui de mariage entre cousins. Alors que, 
selon Gamella (1995 : 236), cette pratique est encore trés répandue chez les Gitans, je n'en ai trouvé que 
deux cas dans mes entrevues (un à Arcos et un ii Lcbrija). Les Gitans affirment que cette pratique existe 
autant chez les Puyas en Andalousie que chez eux, 



finalement le fait que pour le père de famille il s'agit d'une honte si l'on croit dans la 

communauté qu'il a mange de ses filles *, autrement dit, qu'il n'est pas en mesure de 

subvenir décemment aux besoins de sa famille par son propre travail. 

Autrement, je n'ai pas pu déceler des différences notables dans la manière de construire la 

gitanitude entre femmes et hommes. Une idée est ressortie plus clairement chez les 

femmes : je ne crois pas qu'il s'agisse vraiment d'une différence d'approche par rapport a 

celle des hommes, mais peut-être que oui, c'es plus accentué chez les femmes. Il s'agit de 

l'utilisation de la phrase a ça m'est égal en se référant a la possibilité que leurs enfants se 

marient avec un-e Gitan-e ou un Payo ou une Paya. Alors qu'elles affirmaient 

systématiquement que a ça leur était égal *, elles revenaient à peine quelques minutes plus 

tard en affirmant qu'elles préféraient ua-e Gitane. Ici, donc, il pmAt que la notion 

d'a égal * ressemble a celle employée pour évaluer le statut des Gitans par rapport aux 

Payos, rapportée plus haut. La notion d'égal dans les deux cas n'exclut pas une notion 

concomitante de supériorité - des Gitan-e-S. 

En ce qui concerne les différences de construction du genre entre Gitans et gaché, elles 

sont beaucoup plus nuancées et se situent ailleurs que dans ce qui est généralement 

véhicul6 par les stéréotypes des non-Gitans Concernant les Gitan-e-S. k dirais que 

globalement, mon impression est que la distinction entre les genres est moins prononcée 

chez les Gitans de la basse Andalousie que chez les non-Gitans, pour les raisons citées 

plus haut concernant le travail, l'attitude dans le flamenco, etc. Cependant, ici il faut 

signaler que le facteur de classe intervient également, la plupart des Gitans &tant de classe 

populaire, oh le travail des femmes est une nécessité et qu'il est très fréquent chez les 

non-Gitanes aussi. Les Gitans ont tendance B se marier assez tard - en générai vers les 25 

ans - beaucoup plus tard que ne le dit le stéréotype, qui les fait se marier, surtout les filles, 

à l'adolescence. Et ils ont beaucoup moins d'enfants que ne le croient les non-Gitans : la 

plupart en ont quatre ou cinq. Curieusement, dans la basse Andalousie, ce sont les non- 

Gitans qui, souvent, se marient plus jeunes et ont plus d'enfants que les Gitans. 



Un autre élément du stéréotype est celui de la Gitane (a la Cannen) séductrice et 

inconstante, infidèle, peut-être suggéré par la gestuelle du flamenco, que les Puyos 

interprêtent à leur manière, ou encore par la coiffure des Gitanes, beaucoup plus 

exubérante que celle des Prryos. Le fat  que les Gitans ne s'imposent pas toujours le même 

degré de répression corporelle que les Payus semble suggérer à ces derniers que les 

Gitans - et surtout les Gitanes - n'ont aucune limite. En fait, il y a très peu de cas de 

divorce chez les Gitans (alors que le taux de divorce en Andalousie augmente rapidement 

depuis 15 ans), et des cas d'infidélité féminine donnant lieu à de mythiques guerres de 

clans sont chose inconnue dans ce milieu gitan. McLane (1977, 198%) et Mulcahy 

(1976) ont tous les deux constat6 à quel point les femmes gitanes dans les communautés 

qu'ils ont étudiées - l'une dans le nord de ['Espagne et l'autre en Andalousie orientale - 
manifestent par leur comportement public leur identité, beaucoup plus que les hommes. 

Deux distinctions réelles sont nettes. En premier lieu, les Gitans sont très fiers du fait 

qu'ils sont plus stricts avec leurs filles que les non-Gitans : 

Parce que nous sommes très bizarres, nom avons d'autres coutumes, parce qu'on 
ne veut pus que les fies sortent seules mec leurs fiancés. Et les Gitans, ils savent 
notre loi, et il leur faut la respecter jusqu 'mc bout, tu comprenh ce que je te dis? 
Mais les Payos a Ta mère t'a dit de rentrer à I l  h.? Tu viendras à 6h du matin! * 
Ici non! Que j 'attrape un Payo ici et je le chasse! C'est pour ça que je te dis que 
notre manière a nous est forte, tu vois? Cor un Gitan bien connaît nos coutumes, 
et il sait qu'il lui faut respecter sa fiancée, et il sait respecter ses beaux-parents, 
mais les gaché, non. Les gache font b leur manière, ce à quoi ils sont habitués. 
Mais nous non (Fernanda) 

Enfin, la diffkence de manière de Gitanes et de non-Gitanes face B l'étrangère est 

frappante. Alors que les non-Gitanes sont immédiatement mefiantes et tentent de bloquer 

l'accts au mari, les Gitanes adoptent une autre tactique compktement. Elles sont 

chaleureuses, enveloppantes, accueillantes, ouvertes (ce qui contredit aussi le stdréotype) 

- elles n'ont aucune hesitation A toucher l'inconnue (particulièrement si elles sont plus 

âgées) avec une grande sensualit&. J'avoue que Peffet est totalement désarmant, on se livre 

& leurs charmes et on en devient allike dés la première rencontre. Les hommes gitans 

n'adoptent pas une telle attitude, demeurant très hospitaliers sans dépasser les frontières 

d'une relation de respect mutuel. 



3.43 La construction des ghérations futures 

Contrairement aussi au stéréotype (tant chez les Gitans cette fois que chez les Payos), les 

mariages mixtes ont toujours existé chez les Gitans de la basse Andalousie. Chaque 

famille a mémoire d'au moins un grand-père ou une grand-mère qui n'était pas gitans. 

Mais dans la génération des Gitan-e-s qui sont maintenant adultes - ceux et celles qui se 

sont marié-e-s depuis la grande transformation agricole et ses séquelles identitaires - un 

très grand nombre (c'est difficile à mesurer, mais disons plus de la moitié - et la 

proportion est plus élevée à Arcos qu'à Lebrija, mais la tendance là semble s'orienter vers 

une augmentation aussi) de Gitan-e-s se marient avec des non-Gitan-e-S. Alors que par le 

passé la communauté arrivait à absorber ces gaché et à en faKe des Gitan-e-s, maintenant 

leur nombre est simplement trop grand pour réussir une assimilation, surtout en période 

de transformation des mécanismes de construction de l'identité. Presque tout le monde se 

pose donc spontanément la question de la survie du groupe gitan, si cette tendance se 

poursuit. Certains sont convaincus que, inévitablement, les Gitans dispararAtront à mesure 

que leur sang deviendra trop dilué. 

... ce qui se passe c'est qu'mec cette histoire de se marier les uns mec les autres, 
bien. ces enfms  sont en train de perdre cette race pure. Mais aux parents je crois 
qu'il leur arrivera comme à moi, que même s'ils sont mariés mec une Paya, mais, 
eux voudront comme je dis, que leurs enfants se marient avec une Gitane-gitane 
pure. Parce que moi, sur mes neuf enfants, vraiment, ce n'est pas pour mépriser 
mes belles-files, mais pour moi c'est que ... ce n'est pas pour êhe méchant sinon 
pour pouvoir maintenir cette race pure ... (Luis) 

- Et eux, tes enfants, est-ce qu'ils sont Gitans ou Payos? 
- Oui, ils sont Gitans. Ils sont Gitans. Ils sont mélangés, mais voyo m... 

- Ça dépend de quoi? Est-ce qu'ils choisissent d'être gitans? 
- Non, non, non Je ne crois par que personne choisisse. Ce qui sort de quelqu'un 
doit sortir, non? Celui qui est giton doit mourir étant gitan, il ne peut rien y 
changer. 
- Mais, eux, est-ce qu'ils se sentent plus Gitans que Puyos? 
- Oui, ils se sentent plus G i t m  que Payos. 
- Même s'ils sont moitid gitan et moitié poyo? 
- Oui, mais ils se sentent plus Gitanr que Payos. (Manuel) 



- Et tu crois que s'ils continuent à se marier avec des Payos, et s'il conhue à y 
avoir ces mélanges, que les Gitans disparaîtront? 
- Bien sûr! Ça se perd! 
- 11 n'y a pas des cas de familles de mariage mixte, mais où les enfaats continuent 
à être gitans? 
- Non, parce que si on se marie, si j 'ni ma fille, ma fille se marie avec un Payo, 
elle a des enfants : ces enfants sont mélangés, non? Et maintenant. s'ils se 
marient avec un Gitan, Ca ne se perdpas, s'ils se marient avec un gaché ça se 
perd .. . (Manuela) 

Mais je n 'aurais pas de problème ù ce que mon fils parle à une Flamenca Ça 
m'enchanterait, même. Pour que les Gitans aient un avenir. wres.] Qu'ils rie 
continuent pas à se perdre autant, ça se perd beaucoup ... Ça va se perdre. Celui- 
là se perd Mais, allons. Nous en sommes là. Et je ne peux pas obliger non plus 
mon fils à se marier, ça c 'est quelque chose qui doit arriver et qu 'il doit vouloir 
faire. (Remedios, commerçante, 45 ans, Lebrij a) 

Bon, à regarder vers l'avenir je crois que la race se perd. La race se perd parce 
que, bien sûr, si ma soeur s'est mariée avec un Payo, et ensuite une fille à elle se 
marie avec un Payo, alors déjà leurs n o m  de famille se perdent. Jusqu 'au jour où 
ils n 'ont plus rien de gitan ... Pour moi, vraiment, je n 'aimerais pas que la race 
gitane finisse, non? Mais je reconnais qu'avec le temps, il faudra que ça se perde 
parce que si nous gardions les coutumes de nos ancêtres, du Gitan avec la Gitane 
et de la Gitane avec le Gitan, mettons, de cette manière, allons, ça ne se perdrait 
jamais. Mais de 1 h u m  manière, arrivera un jour oic ça se perdra ... (Enrique) 

Je crois que ça se perd Parce que regarde : moi, mon fiancé est payo. Les 
femmes de mes fières sont payas, les maris sont payos. Je crois que ça se perd. Si 
je me mariais avec un Gitan, alors mes enfants seraient élevés en Gitans, mais si 
je me marie avec Jovier, avec mon fioncé, mes enfants ne seront plus gitans. fls 
seront ... croisés : père payo, mère gitane ... (Ana) 

il faudra que ça se perde, il faudra que ça se perde avec le temps ... Parce que 
c'est que déjO mes filles, qui sontjlamencas, se marient avec un Payo - ... Mais 
bien sûr, ça dépend d'elles ... Mais combien y en a-t-il? Combien de Gitans y a-t- 
il de mariés déjà avec des Payos? C'est dijà un mélange que - bien sdr, le Gitan 
pur c'est ce qui sort, c'est né comme Fa - mais alors croisé, c'est autre chose ... 
(Femanda) 

Chez la plupart des adultes actuels, la notion de la transmission de 18identit6 par le sang 

est prédomhante, au point où ils envisagent - contre leur gré - la disparition de la a race m. 

Il y a parfois un sentiment un peu contradictoire, qui les amène A tailler un rôle pour la 



socialisation dans la formation de l'identité. Souvent, ceux et ceiles qui optent pour cette 

vision ont des enfants qui se sont mariés avec des non-Gitans, ou le sont eux-mêmes. 

Mais avec le temps ça va, ça se re- ... ça se renouvelle, ça se transforme et il 
arrive un moment où, malgré sa force, ça va se perdre. Tu comprends? Ça va se 
perdre. Oui. Parce que, par exemple, mes enfants : celle qui est à Barcelone, ces 
enfants-lù ne comprendront rien en fkrmenco. Rien, rien, rien. Bien. s'ils sont ici, 
même s'ils sont croisés, ils voient, et Cs apprennent. Parce qu'on leur apprend à 
danser, à battre le rythme, et ces choses-là et - mais eux qui n 'ont pas de contact 
mec aucun Flamenco. Alors ce sont des eflants qui donc, non... (Juana) 

Bon, Ca dépend aussi de comment on élève l'enfant. Si 1 'enfant est, mettons, il est 
plus chez moi que chez les autres grands-parents, c 'est-à-dire, s'il va chez les 
grandr-parents qui sont payos, bien ils ne lui font pas faire ce que nous lui 
faisons faire. Parce que mes petits-enfants enhent chez moi, et moi comme ma 
femme, comme tous mes enfants, on commence à leur battre le rythme et ù leur 
chanter. Et alors ces enfants commencent à avoir l'art, hein? (Rire) (Luis) 

Ses enfants à elle sont croisés aussi. Maintenant, le jour où ils seront majeurs, 
leur style de vie, selon le vécu qu'ils portent, ils prennent le vécu du père ou de la 
mère qui est gachi, bien, ils seront gaché, comment seraient-ils gitans? 
Maintenant, si les deux choses coexistent, chez ma nièce, par exemple, elle sait 
que son père est gitan et que sa mère ne l'est pas, et le temps le dira, selon la vie 
qu 'elle adopte. Elle est en relation avec la famille de son père, mais allons ... 
jusqu ki ce qu 'elle soit plus grande. (Manuela) 

Dans ce cas, on a tendance a introduire une nuance : la transmission de l'identitd chez les 

Gitans r purs se fait par le sang; chez les r croisés ça se fait par I'environnement.. . ce 

qui est déjà plus risqué. On peut moins prévoir ce qui fait partie du monde extérieur 

(l'environnement) que ce qui vient du dedans (a le sang M). 

Lorsqu'on en parle avec des jeunes qui ne sont pas encore mariés, un horizon différent 

commence à se dessiner, une volonté expresse de maintenir le groupe gitan, tant à Arcos 

qu'à Lebrija, et ce dans l'ensemble des catkgories socio-économiques. 

(Aux jeunes) : Mais ça vous semble comment, cette histoire de se marier entre 
Gitans? Est-ce que cela vous semble important ou pas? 
- Fils : Bien sûr. 

Oui? Pourquoi? 
- Fils : Pour conserver ton sang, non? 



- Fille :C'est différent, peut-être. Il y a plus de compréhension mutuelle, c 'est 
différent. Tu me cornprendr? C 'est différent ... Moi, j 'ai étudié, j 'ai beaucoup 
d'amitié pour des gens qui ne sont pas gitans, mais - et je continue à les voir, et 
s'il faut prendre un ccrfë avec elles, je le prenuk, et on est très amies, intimes, mais 
- c'est différent la relation d'un Gitan avec un Payo, c'est différent. ll y a un 
quelque chose. 
- Fils :Une autre nuance, une nuance. 
Sauriez-vous l'expliquer, cette nuance? 
- Fille : Un autre petite chose. Je ne sais pas comment te l'expliquer. C'est 
différent. 

- Fils : Ce qui se passe c'est qu'une gachi ne va pas te comprendre comme une 
Gitane. 
- Manuela : Ce qui se passe c'est qu'il semble qu'il y ait un changement par 
rapport à ma jeunesse. Que ces enfants, ces jeunes, depuis huit ou neuf ans, ont 
changé par rapport à comment nous étions. Cette jeunesse est retournée à la 
jeunesse d'avant. 1 s  sont plus entre eux. Ils ne sont pas comme celui-ci (son fière) 
qui se sont tous mariés avec des payas ... (Manuela, sa fille de 24 ans et son fils 
de 2 1 ans) 

Pmce qu'il y avait une époque où les Gitans commençaient à entrer dam les 
discothèques, commençaient à sortir mec des femmes qui n 'étaient pas gitanes, 
ils ont commencé à se marier - mais je constate chez la jeunesse de mon cige et 
chez les plus jeunes, qu'ils se fréquentent et ils se côtoient, et ils sortent seuls et 
ils préfirent être entre eux. Parce qu'ils se comprennent mieux, ils ont les mêmes 
goûts, je ne sais pas. il y a aussi des nuances, non? Mais, d m  ma génération, la 
majorité des genî sont comme moi, même s'ils n 'ont pas cette préoccupation ... 
Parce que la majorité de mes amis qui sont gitans, ils sortent avec des Gitanes. 
(Pedro) 

Même si mes enfants ne seront pas Gitans-gitans, si je me marie avec mon fiancé, 
bien sûr je pense les instruire d m  tout ce que nous sommes, d'où on vient et 
malgré le fait que mon nom de famille se perde et tout, mais qu'ils soient au 
c o u m t  de ce que nous sommes et d'où on est venus et les coutumes, quoique les 
coutumes plus maintenant - on ne les observe pas parce qu'ici on ne peut pas les 
observer. (Ana) 

11 semble donc y avoir une &orientation nouvelle en train de se développer, qui 

signalerait la abation de nouveaux modes de constructioc de l'identit6, dont ces 

retrouvailles entre Gitans ne sont que le signal hident. La forme particulihre de cette 

prise de conscience des Gitans d'eux-mêmes réalisée au cours de la période 1960- 1980, le 

travail d'articulation avec la sociétk dominante, l'imposition d'une vision revalorisde de 

l'identitd gitane, ont débouche sur un nouveau terrain et un nouveau défi identitaires. 



Cette revalorisation de l'identité gitane chez les jeunes d'aujourd'hui se fait par le 

truchement d'un investissement continu du terrain du flamenco, des associations et des 

rituels. Mais ces jeunes n'ont pas la même expérience de l'identité que leurs aînés - 
notamment ils n'ont eu aucune (ou très peu) d'expérience directe de la vie dans les 

cortijos. Par contre, ils sont urbanisés, scolarisés (en géndral jusqu'à la fm du primaire), et 

beaucoup ont vécu plusieurs années en Catalogne alors que leurs parents y travaillaient. 

Ils développeront nécessairement de nouveaux terrains d'investissement identitaire - le 

plus évident pour l'instant étant celui des associations de promotion gitane qui, malgré les 

réticences actuelles, vont sans doute prendre de 1' ampleur dans les prochaines années. Les 

subventions gouvernementales et le mouvement tsigane européen aidant, l'expression de 

la distinction ethnique va en se concentrant davantage dans des domaines précis et 

restreints (politique et associatif, par exemple), sans que pour autant Pidentité elle-même 

se cantonne à ces terrains. Il ne s'agit donc pas tant d'une a symbolic ethnicity * - selon 

l'expression c6lèbre de Gans (1979) - car l'identité ethnique est avant tout et de part en 

part une activité symbolique - mais plutôt d'une reconstitution ou restructuration du 

répertoire identitaire. 

3.5 Le jeu sur In marge 

Contrairement à l'accent que les Gitans mettent sur l'aspect biologique de l'identitd gitane, 

en affirmant que l'on peut être gitan seulement si l'on a une part driéntage biologique 

gitan (par le sang, par le fait d'être nd de ptre gitan ou de mère gitane - ou de préference 

les deux), dans les faits la fiontihe ethnique demeure relativement perméable, et ceci 

dans les deux sens. Les Gitans le reconnaissent volontiers en avouant leur inquiétude face 

A l'avenir de la a race m, car cntains Gitans deviennent non-Gitans avec le temps : ils 

passent de l'autre côte de la f?onti&re. Mais il y a aussi des non-Gitans qui deviennent 

Gitans. J'essayerai ici d'explorer certaines des zones d'ombre qui habitent la fiontiére 

ethnique, soit : ceux que l'on prend pour des Gitans mais qui n'en sont pas; ceux qui n'en 

sont pas, mais qui deviennent des Gitans; ce que signifie pour un Gitan le fait de l'être; ce 

qui d r i s e  pour Ies Gitans leurs rapports avec les non-Gitans. 



3.5.1 Les Gitans qui n'en sont pas 

Ce qui étonne la gachi que je suis, habituée à parler des a Gitans de manière générique, 

c'est le manque ici d'une conscience d'appartenance commune avec les Gitans ou les 

Tsiganes d'ailleurs. Au contraire, les Gitans de la basse Andalousie ne manifestent 

aucune &té avec les Gitans même de l'Andalousie orientale, encore moins avec ceux 

de la Catalogne, de la France ou de la Hongrie. Ils construisent plusieurs catégories, se 

démarquant ainsi des Gitans qui ne leur ressemblent pas culturellement (les nomades, par 

exemple). Certains mettent en doute l'idée qu'ils proviennent d'une même souche 

historique. La conscience d'une a gitanitude transnationale semblerait plutôt être le h i t  

du travail politique d'une élite tsigane récente (sans parler des catégories construites 

depuis plus d'un siècle par les gitanologues de tout acabit), car cette gitanitude est très 

peu présente dans l'expérience historique des communautds gitanes elles-mêmes. Les 

réflexions des Gitans de Lebrija et dYArcos sur les autres Gitans permettent de 

distinguer chez eux plusieurs catégories de Gitans, chacune avec ses caractéristiques 

propres, de déceler les bases de la distinction que véhiculent les Gitans de Lebrija et 

d'Arcos et, enfin, d'établir un lien entre ces différenciations et la stratégie identitaire des 

Gitans de la basse Andalousie. 

Les catégories de Gitans évoquées par les sujets sont les suivantes : les Gitans du nord, en 

particulier de la Catalogne; ceux de l'Andalousie orientale; des groupes de voyous qui se 

font passer pour des Gitans mais qui n'en sont pas; et des Gitans d'autres nationalités. Il 

est acquis pour les Gitans de Lebrija et d'Amos qu'emt-mêmes sont supérieurs B ces 

autres Gitans qui, en g6ndra1, ont des coutumes pas tout à fait civilisées. 

Je dis que les Gitans de Triana, de Séville, d'Uhera, de Los Palacios, de Las 
Cabezas - depuis Séville jwqu 'à Sanlucm et Los Puertos, ce coin du pays' nous 
sommes ceux qui sommes entrés ici par le détroit avec les Arabes ... Ce qui se 
passe c'est qu 'eux pensent que nous sommes entrés par le nord et que nous 
sommes tous pareils. Non! Il y a des différences ... (Jose) 

Autrement dit, nous sommes différents parce que nous avons une histoire ciifferente, on 

n'a jarnais rien eu A voir avec ceux qui sont entrés par la France. 



Les Gitans du nord ont un mode de vie régi par les traditions familiales ( a  tribales B), et ils 

se considèrent supérieurs @lus a authentiques m) aux Gitans andalous pour cette raison : 

... les Gitans qui entrent par le nord sont des gens plm nomades, plus triba m... 
(José) 

... dam d'autres grundes villes par là, par exemple, à Barcelone, vu à Badajoz, 
par là, ils ont une autre manière de vivre, les Gitans - avec le patriarche et tout, 
que bon, ici, nous ne connaissons même pax (Luis) 

Eux, ils se croient supérieurs à nous! Si tu étais un Gitan catalan et moi je suis un 
Gitan andalou, mais la grâce que j 'ai, tu ne l'auras jamais de la vie! (Gonzalo, 
surveillant de stationnement, 45 ans, Arcos) 

Les Gitans de l'Andalousie orientale sont eux aussi plus traditionnels dans leur mode de 

vie, ees renfermés, et ils sont plus souvent pauvres et marginaux au sein de leurs 

villages : 

Déjù ceux de Granada, de la parrie de 1 'Andalousie orientale et tout ça, je ne sais 
pas exactement pourquoi, mais leur mode de vie est plus tribal, non? Ils vivent 
plus en famille, ils conservent encore ce gitanisme plus conservateur ... (José) 

Il y a des Gitans qui sont - comme des barbares, comme on dit, et même nous, 
lorsqu 'on est ememble dam une fete, on se tient loin d éux ... Si tu vas à Granada, 
ces Gitans-lb sont d'une autre sorte. D 'autant plus qu'ils ne havaillent pas autant 
et ils ont leur manière de parler ... et ils nous regardent comme une sorte ... de 
froide et jalouse. Ils n'ont par Zn confance que tu as ici, que tu peux trouver à 
Lebrija. (Antonio) 

Mais il y a aussi ceux que l'on fait passer pour des Gitans et qui n'en sont pas, mais qui 

donnent une mauvaise réputation aux Gitans, soit parce qu'ils sont asociaux (nomades, 

sans-travail, drogues), soit parce qu'ils sont carrément hors-la-loi : 

... Aujourd'hui, on dît que le Gitan est tout ce qu 'il y a de pire, que le Gitan est 
trafiquant de drogue, que le Gitan est un voyou ... il y a des zones ou il y a des 
groupes ethniques qui ne sont pas gitans mais qui se sont réfigiés chez les Gitans, 
comme pat exemple les quiaquis (a tinkers *), les mercheros, les choris (a voleur r 

en cal@, qui ont été des groupes ethniques de très mauvaise vie, de gens qui ne 
sont pas gitans mais qui se sont réjigiés chez les Gitons, et qui pensent eux- 
mêmes être git~lll~J mais ensuite pour moi ce n'en sont pas parce que cette forme 
de vie, les Gitans n é n  veulent pas, car le Gitan est une personne délicate, sélecte, 



qui a beaucoup d'entregent et je ne crois pas qu'il encourage cette misère et ces 
condit ions... (José) 

Il y a trois races de Gitans : le quingui est le rétameur, le cacherro est un errant, 
ceux-là sont les Gitans étrangers, on voit souvent les Gitans avec leurs caravanes. 
mais beaucoup de ceux-là ne sont pas gitans! C 'est d'autres races de Gitans. Rs 
sont dzfférents. (Antonio) 

... souvent il y avait des Gitans - comme il y en a toujours eu et il y en aura 
toujours, non? - et on leur jetait le blâme. Comme il me semble qu ' i ly en a 
toujours, les merchero, qui ne sont pas des Gitans. Ils sont aussi comme des 
vendeurs ambulants ... (Eduardo) 

Et puis, il y a les Gitans qui sont différents, entre autres parce qu'ils sont d'une 

nationalité différente. Cette manière de poser la double distinction, nationalité - identité 

ethnique comme complémentaire et imbriquée, l'identité gitane étant en quelque sorte 

subordonnde A l'appartenance nationale, en dit long sur la stratégie identitaire, et j'y 

reviendrai plus loin : 

Oui, il y a une différence. Il y a une dif/érence même entre cela de Jaén, ceux de 
1 'fitrémadure - dans ces coins-là aussi ce qui se pusse c 'est que beaucoup de 
Gitans du Portugal sont entrés. (José) 

Plusieurs aspects de la différence sont jugés particulièrement significatifs. Ce sont 

l'histoire (les racines, la provenance, la légitimitd); le rapport au crime; la vie tribaie et 

les coutumes sauvages m; la pauvret6 et la marginalité; le rapport au travail. 

En ce qui concerne l'histoire, ou le passé de chaque sous-groupe : 

... à Lebrija on est respectés, et le Gitan a un nom Pour cela je repète que nous 
sommes différents des autres Gitans des autres zones. Nous sommes différents 
parce que ça fait longtemps que nous vivons dans cette zone ... (José) 

. . . parce que le Gitan et 1 'Hongrois ça fait deux. Les Hongrois qu 'il y avait là à 
cette époque-là, ceux qui vivent danr des carmanes, ceux-là s'appellent des 
Hongrois ... Mais nous, les Gitans, notre transcendance [sic] vient d'~gypte, 
toute.. . ( G o d o )  



Autrement dit, la légitimité du groupe vient de son enracinement local et dépend de la 

possibilité de prouver la distinction historique par rapport a ceux qui n'ont pas ces 

racines. 

La différence vient aussi du rapport aux comportements asociaux, en particulier le crime 

et le monde de la drogue : 

... parce qu 'aujourd'hui on pense que le Gitan est tout ce qu'il y a de pire, que le 
Gitan vend de la drogue, que le Gitan est un voyou ... i l y  a des groupes ethniques 
qui ne sont pas gitans qui se sont réjigiés chez les Gitans pour avoir une façon de 
se cacher de la justice.. . (José) 

Ici à Lebrija - il n 'y a pas de mouvais gitans. Parce qu'il existe des Gitans 
mauvais dans le plein sens du mot aussi. (Antonio) 

La vie a tribale *, les coutumes assocides aux traditions gitanes considérées comme 

sauvages, arriérées sont aussi un élément de différenciation : 

C'est que là-bas les Gitans vivent eès mal. ii' y avait tous ces gens avec les jupes 
longues, des Gitans canasteros, ceux qui vivent sous les ponts et ces choses&, et 
alors nous, nous étions des Gitans sédentaires, mais les gens ne comprenaient pas 
ça non? ... Et ils n'avaient pas non plus de carte d'identité. Ils sont différents ... 
ils vivent à leur monière ... (Jose fa) 

Rocio : Maintenant non, il n ) en a plus, mais autrefois il y en avait. Its 
immigraient ici vers les grottes, les rivières, et ils gagnaient leur vie en faisant 
des paniers et ces choses-là. 

Tomris : ... ils venaient en général dans une roulotte, et les pauvres, bien sûr, ils 
restaient là-bas, en bas de la falaise dans une grotte qu'on disait a la grotte 
cachée B. Et c'était leur lieu d'arrêt pendant peut-être quatre ou cinq mois ... Ils 
ne touchaient à rien, ils étaient là et ils ne volaient rien ni ne touchaient à rien ... 
Rocio : Et ils partageaient le peu de nourriture qu 'ils avaient, ils la partageaient 
avec celui qui en avait besoin 

À Barcelone, je travaillais hm un magasin, et à côté il y a avait une famille 
gitane qui avait un magasin, et ils étaient de ces Gitons qui a Ou tu te maries avec 
un Gitan, ou tu ne te maries pas! et enfin, la fille était toujours amère, la fille 
venait me chercher, et elle pleurait toujours ... (Ana) 



On se distingue aussi d' eux. par le fait qu'ils vivent dans la pauvreté ou la 

Mais il y en a beaucoup -je les ai vus Ù la télévision - on voit à la télévision qu'ils 
vivent beaucoup donF des cabanes, dans des bidonvilles. Par ici, il n y a aucun 
Flamenco, pas un!, qui vit dans une cabane. Je ne suis pas capable - tous vivent 
dans des maisons comme celle-ci : les unes mieux, les autres moins bien. selon la 
maison, non? Mois toutes bonnes. (Fernando) 

Cette histoire de se promener par-ci, par-là ... Tut-tut-tut ... Avoir sa maison, 
comme Dieu le veut, organisée, comme on se doit d'organiser une maison, comme 
ça se doit. (Antonio) 

- ... nous autres, on n 'a pas été comme les gens gitans les plus bas ... 
Comme les canasteros? 
- Les canasteros. Nos gens étaient bien. Nous avons toujours gagné pour manger, 
les grands-parents bouchers. C'est bien. Les choses marchaient bien. Mais j 'ai 
aussi vu des canasteros, et j 'ai été avec eux - parce que je les aime tant.. . (Pablo) 

Enfin, et peut-être la clef de tout : le travail. Les Gitans de la basse Andalousie travaillent 

beaucoup et en sont fiers. Ils ne veulent absolument pas être assimilés à ceux qui ne 

peuvent ou ne veulent travailler. 

A Lebrija on n'a jamais été errants. A Lebrija, toujours par le travail. Le Gitan 
de Lebrijo s 'est différencié d 'eux par le havail. .. (Antonio) 

11 semble donc y avoir une nette tendance B projeter vers les autres Gitans exactement les 

traits qui forment la base de la discrimination des Payos envers les Gitans et que les 

Payos reprochent aux Gitans y compris ceux de la basse Andalousie. Cela en dit long sur 

la strat6gie identitaire. Alors que l'on se dtmarque des Payos sur leur propre terrain en 

&tant meiileurs qu'eux @lus travailleurs, surtout) et sur les terrains communs en étant 

plus authentiques et plus sincères (un chant flamenco plus senti, par exemple), on cd6 

une zone de gitanitude autre ., voire marginale, vers laquelle on exporte les mêmes 

traits que les Pqos imputent aux Gitans en général - y compris aux Gitans a int6grés * de 

la basse Andalousie. On met sur le compte de ces Gitans autres tout ce que les Payos 

nous reprochent : la salete, la pauvrete, la paresse, les coutumes non civilisees. Et pour 

être bien certains que la diff6rence flagrante et menaçante de ces autres Gitans nous 



stigmatise le moins possible, on érige une barrière de distinction étanche, une frontière 

qui nous sépare de toutes les autres catégories de Gitans. Non seulement nous ne vivons 

pas comme eux maintenant, mais on n'a pas la même provenance historique, et certains 

vont même jusqu'à douter de l'origine gitane de ces marginaux. Dans le fond, nous 

sommes les seuls vrais Gitans.. . Et, du coup, on réussit encore une fois à marquer sa 

supériorité par rapport aux Pqos qui, eux, sont incapables de reconnaître la différence. 

Mais il y a plus : les Gitans de la basse Andalousie semblent en vouloir aux autres Gitans 

a cause du fait qu'ils s'affichent en tant que Gitans. Ils se démarquent trop de la société 

dominante et cela, les Gitans de la basse Andalousie ne l'acceptent pas, car cela va à 

l'encontre de leur option identitaire stratdgique, c'est-à-dire, le choix de contrôler eux- 

mêmes les termes et les circonstances de leur identification en tant que Gitans. D'où 

l'expression d'un grand désarroi, parfois d'une certaine agressivité, à l'égard de ceux qui 

ne font pas attention à quand et comment ils se montrent Gitans : 

Souvent, bon, ça ne me fiche pas, parce que bien sûr, ils ont été élevés d'une 
manière et moi d'une autre, mais alors ça me fâche parce que je me dis, Bon, et 
pourquoi eusautres ils font ça? Ça, pourquoi ils le font? ils ne devraient pas 
faire ça s 'ils ne veulent pas en subir les conséquences, non? (Luis) 

... cwieusement, entre les Gitans d'ici - par exemple, mes parents - il y a eu un 
certain sentiment de rejet envers les Gitans canasteros. 1 s  ont voulu maintenir 
une distance. a Je ne suis par Gitan canastero! * Non? Mais je crois que cela a à 
voir avec la pauvreté et avec le a Moi non, moi je ne suis pas de ceux qui se 
promènent par là ... Moi, je me suis adapté au mode d'ici, je vis ici, je travaille 
dans les champs, j 'ai ma maison, je vis à coté de mes enfants, je fais tout comme 
vous. (Bemardo) 

Et nous auttes, on n'est pas comme eux, nous ne sommes par habitués. Moi, ils 
me font peur, même. Ils nous font peur à nous -parce que nous sommes plus 
nobles, nous avons une autre m i è r e  de penser. Une autre manière d'être. A 
cutise de ce que nous avons vécu Mais non pas parce que nous sommes mieux ou 
moins bien que ceux-là, mais parce que nous sommes comme ça et c'est tout. On 
est plus insérés danî la vie, et eux non (Antonio) 

Ces Gitans dont les filles se marient et ils montrent le mouchoir et ils font une 
longue histoire, ça ne mmche pas avec moi. Ni avec moi, ni avec la moitié des 



Gitans. Sédentaires. Nous, les Gitans qui sommes insérés dam la société. non? 
Qui sommes ~availlants ... Ça ne marche pas avec nous. (Diego) 

Une nuance entre le point de vue des Gitans de Lebrija et ceux de Arcos est cependant à 

noter : pour ceux de Lebnja, c'est le mode de résidence (être sédentaire, avoir une bonne 

maison) et l'image publique (ne pas être perçus comme marginaux) qui semblent primer, 

alors qu'à Arcos l'accent est mis sur la relation intime (le pouvoir au sein de la famille, la 

liberté de choix dans les relations amoureuses) lorsqu'on identifie les points sur lesquels 

les Gitans a autres. sont dinérents. A Arcos, le ton de la distinction est moins virulent 

aussi. Étant plus camouflés, se sentent-ils moins menacés par la façon dont leurs 

concitoyens payos stigmatisent l'image publique de ces autres Gitans? En tout cas, les 

Gitans des deux villages se rejoignent en ce qui concerne l'importance du travail : eux 

sont très travaillants, alors que les autres Gitans ne le sont pas. 

3.5.2 Les autres qui deviennent gitan 

Malgr6 le biais trés lourdement génétique du discours sur 1' a être gitan *, on rencontre 

souvent des réferences fuyantes, au détour d'une conversation sur un autre sujet, à des 

Payos qui sont a comme des Gitans m, ou qui seraient a plus gitans que puyos ., ou qui 

sont a plus gitans que les Gitans m. Ça se passe souvent en dehors de l'entrevue. Par 

exemple, José qui dit de sa femme que c'est elle qui paraît être la Gitane, puisqu'elle ne 

parle presque pas, et lui, le Payo, car il est intarissable. Ou alors Eduardo qui dit de sa 

mère, comme Pablo de son père, que tout le monde les prenait pour des Gitans (alors 

qu'ils etaient payus maries à des Gitans) car ils étaient généreux de leur temps et leur 

avoir, ils aimaient fréquenter les Gitans et ils adoraient le chant et la fête. 

La seule discussion un tant soit peu élaborée làdessus est celle-ci, entre Josefa et une 

amie intime dont le pbre &ait gitan et la mére paya. Le phe a très vite abandonné la mère 

avec tmis petits enfants (pour s'en der avec une Gitane.. . ), et la mère a continué à vivre 

en milieu gitan avec ses enfaats tout en gagnant sa vie en faisant un travail très dur et trés 

mal rémunéré cians une mine de terre à vin : 



- Ma mère travaillait comme une folle, donr des trous, dans une mine ... Dans la 
terre, sous la terre, parce qu'avant il n avait pas autre chose, rien à mettre sur 
la table, rien de tout ça, et la pawreté. La mine était comme ça. avec des grottes 
en-dessous, et elle allait l i ,  extraire la terre ... Ma mère travaillait comme un 
homme.. . 
- Et elle a été élevée par sa mère qui n .était pas gitane, mais la mère, c était 
dingue comme les Gitanes l'aimaient! Parce qu'on la connaissait déjà dans les 
champs.,. parce gu 'elle, c 'était une très bonne personne! Elle est peut-être 
meilleure que sa mère, mais sa mère était pour les Gitans i r i s  affectueuse et elle 
les aimait beaucoup. jusque dans sa maison c 'était pareil. (Josefa et son amie) 

Il y a aussi le cas de cette danseuse de flamenco, élevée aux États-unis et mariée tour à 

tour avec deux grands musiciens gitans de Jerez, qui a adopté intégralement le style gitan 

dans sa danse et qui a pour lui la plus grande admiration. C'est l'un des cas extrêmement 

rares où une Paya, s'étant aventurée sur ce terrain miné de lutte identitaire, soit reconnue 

et acceptée pour ses efforts, et non pas conspuée. L'autre cas qui vient à l'esprit est 

évidemment celui de Lola Flores, évoquée plus haut, cette artiste de flamenco paya que 

tous les Gitans croyaient Gitane. 

Le point commun à ces quelques exemples, c'est l'engagement non équivoque avec 

l'identité gitane et ce, a trois niveaux : par le mariage avec un Gitan, par le comportement 

tant en ce qui concerne le choix de résidence et de travail qu'en ce qui a trait ses 

qualités personnelles (générositd, passion, dévouement) qui ressemblent aux 

comportements gitans, et par le respect manifest6 envers les Gitans et la communauté 

gitane. Dans absolument tous les cas que j 'ai pu relever, la personne en question s'&ait 

mariée avec un Gitan. 

On peut devenir gitan - à condition toutefois de renoncer h son identité de Paya Ainsi, la 

frontière n'est-elle pas aussi étanche que le prttendent les Gitans en ce qui concerne des 

individus qui voudraient bien la traverser. Cependant, il n'en demeure pas moins que les 

règles de différenciation par rapport h la communauté poyo en géndral n'y perdent rien de 

leur vigueur. 



3.53 Être gitan 

Lorsqu'il s'agit de dire ce que c'est d'être gitan, la minceur du discours et l'absence 

presque totale de a substance * (dans le sens d'éléments clairement spécifiques aux 

Gitans) sont a première vue surprenantes. Même si j'ai déjà signalé à plusieurs reprises 

que, d'après les observations des pratiques gitanes, on peut affirmer que les Gitans 

investissent les institutions de la société majoritaire plutôt que de se créer les leurs, je 

m'attendais malgré tout - peut-être en partie à cause de la force des stéréotypes 

essentialisants qui ont cours dans le discours populaire - à ce que, dans la représentation 

discursive que font les Gitans d'eux-mêmes, il y ait un a contenu. plus dense, plus 

concentré ou distillé, que celui que j'ai pu observer dans la pratique. Mais cela ne semble 

pas être le cas. Dans leur discours comme dans leurs pratiques, a être gitan * semble se 

définir a la frontière et non pas au sein d'un quelconque centre . culturel - par ailleun 

tout à fait hypothétique. C'est la différence par rapport aux Payos qui définit l'identité, et 

non pas un quelconque a matériel culturel * propre et nettement distinct. 

Bien sirr que oui, que nous sommes pareils mais - bon, que nous sommes pareils, 
mais il y a quelque chose qui ne cadre pas, qui n 'est pas pareil. Mon vieux, nous 
ne sommes pas pareils parce que nous sommes (José) 

Et même cette différence n'est pas essentialisée. On sait qu'elle est là, mais on ne sait pas 

très bien en quoi elle consiste exactement : 

Je ne sais pas. Je dis que je vois qu 'il y a une différence. il y a une différence, je 
ne sais pas l'expliquer, mois il y a une différence, et je crois qu'elle est grande. 
(Pablo) 

Une série de valeurs et de traits sont 6voqués par ceux qui essaient de l'expliquer. Le plus 

souvent, les valeurs citees ont à voir avec le degré de solidarité interne et la qualité de la 

vie en communautt5. Ainsi, les Gitans seraient plus unis, plus solidaires (sous-entendu : 

que les Payos). Ils seraient plus respectueux des valeurs familiales (ils n'offriraient jamais 

In On dimit qu'ici se joue aussi le double sens en espagnol du mot * igwJ *: & la fois Cgal n et œpareil m. 
Jose se proméne enm les deux sens ici - ou plut8t je me proméne entre les deux, car pour lui il s'agit d'une 
seule signification, je crois. 



leurs enfants en adoption ni ne les confieraient à une gardienne; ils ne mettraient jamais 

leurs parents en maison de retraite.. .). Les femmes ne tromperaient jamais leurs maris. 

Les filles ne sortiraient pas seules avec leurs copains jusqu'à tard dans la soirée. Les 

Gitans feraient preuve aussi d'un plus grand sens des valeurs de communauté, notamment 

celles de générosité et d'hospitalité. Leurs fêtes seraient quelque chose qui les 

distinguerait aussi des non-Gitans. On aime mieux rester entre Gitans, on se comprend 

mieux, on se sent plus à l'aise. On aime bien les Pqyos, mais lorsqu'ils sont là, nos fëtes 

ne sont plus pareilles, on ne se laisse pas aller complètement. 

Un certain nombre de traits caractériseraient les Gitans, comme par exemple, leur don 

pour avoir du bagout et bien vendre (voire de tromper les acheteurs), leur grâce, leur joie 

de vivre, leur indépendance, comme aussi le fait d'être peureux, superstitieux et 

revanchards, voire violents. Mais ces a traits . semblent déjà s'éloigner de l'expérience 

directe et s'approcher du stbréotype dominant ou folklorique des Gitans. Lorsque les 

Gitans les évoquent, ce n'est pas pour se réfërer à leur expérience personnelle, mais pour 

parler des a Gitans r de manière presque générique. Alors qu'ils tracent trés précisément 

des distinctions entre eux-mêmes et les Gitans a autres . lonqu'ils parlent d'eux-mêmes, 

leur dificulté a articuler un contenu au fait d'être gitan semble les amener à se situer à un 

niveau de géndditt! telle qu'ils tendent à adopter des éléments du regard dominant sur les 

Gitans. 

Un aspect de l'être gitan qui appmAt souvent au fil des réflexions est celui du a senti - 
souvent d'ailleurs inséparablement émotif et corporel. L'émotion ou la profondeur du 

sentiment - beaucoup plus aiguës et exprimées que chez le Payo, d'aprks les Gitans - 
entraînent une rtaction corporelle. 

- Et tu entend dire du mal du Gitan, et comme tu te sens gitane, il I 'entre un 
Molement dans le corps que tu ne peux pas supporter, jusqu '& ce que tu dises du 
mal, toi aussi C 'est que tu ne peux pas le supporter. 
- C 'est que tu le sens, tu le sens. (Josefa et son amie) 

[Je vois parser un Giîan] ... et puis je sens ce corps, et le gens sont obligés de le 
regarder ... Parce que c'est une race î~-2s noble. Et on pleure pour un rien. On 



ressent beaucoup tout ce qui arrive ... Parce que je ne suis pas ù l'aise [mec les 
Payos]. Parce qu'ils n 'ont pas un parler agréable. ils ne savent pus s'exprimer. 
Même si je suis analphabète. mais eux n 'ont pas de sentiment, ils n 'ont pas de 
sang. (Pablo) 

La notion de a sang * revient ici, comme une essence qui explique, véhicule, justifie ce 

lien direct entre le senti émotionnel et le senti corporel. 

Le travail revient aussi, comme lieu de réalisation de 1' a être gitan * et de sa noblesse. Les 

Gitans sont fiers d'être ce qu'ils sont, mais ils n'ont pas de faux orgueil. Leur noblesse 

résiderait justement dans le fait qu'ils savent accepter les exigences parfois injustes de la 

vie, humblement et sans s'abaisser. La plus grande honte ne serait pas de travailler, mais 

de ne pas avoir à manger : 

Même les Flamencos se sont adaptés 8 la ferme parce qu'il fallait - ils préféraient 
ne pas avoir faim. et manger - et il y avait des gens ici à Lebrija qui ne voulaient 
pas aller à la ferme, ils voulaient faire semblant qu'ils avaient quelque chose 
qu 'ils n 'avaient pas - et ils avaient faim! Mais le flamenco est plus noble. parce 
qu'ils allaient à fa ferme. et ils y restaient jwqu 'à une année entière! ... Ils 
travaillent beaucoup. ils essayent de travailler - plus que l'autre. C'est là qu'est 
la race gitane. On a travaillé, et on en a eu pour dépenser. Et je dis a Tu n'es pas 
plus que moi Tu ne peux pas plus que moi. Comment vas-tu être plus que moi? * 
Et j 'ai eu un orgueil d'être gitan. travailler ... 1 'orgueil de dire a J 'ai travaillé et 
j y suis arrivé. J 'ai travaillé beaucoup plus que toi. * Rendez-vous compte. 
(Antonio) 

11 ressort donc aussi que cette capacité de travail, qui définit le Gitan d'après eux, est en 

même temps fondement de sa supériorité intrinsèque - autre élément qui le définit - par 

rapport aux non-Gitans. 

Si tu es gitan, tu es gitan et c 'est tout. Tu ne vas pas non plus essuyer de croire 
que tu es supérieur à 1 'outre, non? (Josefa) 

Les Gitans seraient supérieurs aussi en raison de leur a puretd raciale : 

- ... L 'Andalousie, c 'est un amalgame de races incroyable, hein? ... C 'est qu 'ici il 
n 'y a pas de races pures ni rien. 
- Le seul qui peut présumer, le seul qui cr les moyens de savoir ce qu'il est, c 'est le 
Gitan. 

- C 'est le Gitan! 



- Et il ne se promène pas en racontant a Je suis supérieur m. Il ne le dit à 
personne. 
- C'est qu'il ne f~ pas le dire. mais allons, il y en a qui mériteraient qu'on le 
leur dise. Voili le problème. (Francisco et José) 

La supériorité ressort également dans les rapports avec les non-Gitans, souvent en 

situation de conflit, oc la manière de a gagner m est en montrant que l'on est plus 

a civilisé * que l'autre : 

Alors ~e dis ii mon père et à ma mère, r Alors nom n 'allons pas la jeter à la rue, 
on va démontrer que nous avons plus d'éducation qu'elle, parce que nous allons 
nous comporter en bons Gitans que nous sommes. . (Gonzalo) 

Et finaiement, i' a être gitan m a quelque chose à voir avec ce que l'on a a à l'intérieur ., 
que ce soit en dedans de i'individu ou au sein du groupe. 

Alors qu'est-ce que vous avez encore de gitan? Vous, les Gitans intégrés de 
l'Andalousie? 
- Bien, le sang, et none intérieur. Le sang et notre intérieur. Notre intérieur ... y 
compris, nous autres, mon vieux ... ce qui se passe... on respecte même plus les 
intimités que ces gens qui se donnent des airs de beaucoup de gitanisrne, il y a 
une intimité et des choses que nous respectons même plus que d'autres qui se 
pensent plus conservateurs, mois qui acceptent d 'être filmés contre de I 'urgent et 
on monire là des choses qui sont très délicatesig3. par exemple. Alors, ça c'est être 
gitan. (José) 

Cette idée d'un refuge collectif inthrieur, un lieu pur et intouché, non souillé par le regard 

d'autrui, du non-Gitan, est souvent exprimé de manière oblique, au détour d'une 

conversation. Pour moi, Mairena est l'assassin du chant *, par exemple, au dire de 

Pedro, car c'est lui, Mairena, qui airrait exposé cette intirnit6 gitane dans le chant au 

regard puyo. Les allusions sont fdquentes au fait que ce que nous dévoilons aux Payos 

n'a rien A voir avec ce qw nous sommes a en dedans * : que nous ne sommes vraiment 

nous-mêmes, Gitans, que lorsque nous sommes entre Gitans. Et cela vaut même pour ce 

19' Pai appris plus tard qu'ici Jost se rCfCrat A des documentaires télCvisés qui avaient montré des noces 
gitanes, et en particulier la cafmonie du mouchoir (la preuve de la WginitC de la maride), chez des Gitans 
du nord du pays, précisément ceux qui se prétendent plus a orthodoxes b, pius fideles aux couhimes. Il 
semblerait que ce soit à la fois cette impudeur qui offcnse, et Pimagc de gens Ctranges et non civilisds qui 
menace les Gitans mtégrés. 



que nous ofnons en spectacle, pour le chant : le vrai r chant est celui que nous réservons 

à nos réunions intimes. 

Être gitan c'est une chose.. . mais l'avouer c'en est une autre. La gamme d'attitudes face à 

cet aveu est variée, mais cela a toujours quelque chose d'un défi, même chez ceux qui 

disent s'avouer Gitan en toute circonstance : 

- Mes enfants doivent dire qu'ils sont gitartr. parce qu'ils sont gitans. 
- Ça on ne peut pas le nier! ... Même si on te dit * Tu es gilone! m. je ne vais pas 
nier que je suis gitane, non? Moi, on dit que je ne ressemble pus a une Gitane, 
mois je ne vais pas le nier. (Josefa et son amie) 

Mais ceux-là sont plutôt rares. La plupart jouent volontiers sur l'ambiguïté de leur 

apparence par rapport au stéréotype de Gitan qu'adoptent la plupart des Payos. Il y en a 

qui cachent carrément le fait d'être gitan : 

Mais alZonsI moi jamais - j 'ai été gitan mais je ne le manifeste jamais. Avec ma 
manière d'être et ma couleur, je suis un métis .. . il y a des Gitans qui aiment que 
les autres n'en sachent rien, ou ils ne veulent rien en dire, non? (Pablo) 

1 y a beaucoup de gens gitans qui, si tu leur dis qu'ils sont gitans, ils te disent 
a Ne me dis plus jamais ça! . et ils commencent O te frapper. (Juan Manuel, 12 
ans, Arcos) 

Certains nient carrément qu'il y ait des Gitans à Arcos, par exemple. Ceux-là en général 

sont des Gitans qui ont r h s i  * ou qui ont été élevés avec des consignes strictes de la 

part des parents de ne pas s'associer avec d'autres Gitans. 

Mais la plupart de ceux que j'ai connus choisissent une identification selon les 

circonstances, parfois se a dévoilant comme Gitan, parfois passant inaperçus comme des 

a gens normaux m. Ce phdnomhe me semble absolument fondamental ii la stratkgie 

identitaire gitane de cette région : il s'agit de pouvoir contrôler les circonstances de son 

identification, de choisir soi-même les situations où les autres sauront que je suis gitan. Il 

s'agit bien évidemment avant tout de pouvoir se soustraire au regard payo, mais pas 

uniquement de cela Les anecdotes abondent qui dkcrivent des incidents où ces Gitans 

n'ont pas été recomus comme gitans, même par d'autres Gitans. 



Et les m e s  sont mivés,  et lorsqu 'uprès deux a m  je leur ai dit, parce qu'ils ne 
savaient pas que j 'étuis gitan, je leur ai dit que j 'étuis giron, et les mes  ne me 
croyaient pas! (Francisco) 

C'est le récit d'Antonio (qui raconte une expérience de son service militaire) qui permet 

de discerner le plus nettement cette stratégie de contrôle des circonstances de 

l'identification. Il raconte que le commandant a fait demander devant toute la troupe que 

les Gitans s'identifient : 

Maintenant, cette idée de me mettre en évidence a Hé! Gitan! B. Ça non Et vous 
lui direz au commandant que Antonio Varga Pefia ne chante pour personne. 
Maintenant, si je suis d m  une fête et que je dois me me mettre à chanter - aussi 
bien que n'importe qui! Mais que vous m'appeliez et vous me mettiez en évidence 
pour que je chante pour vous -pour amuser qui? Moi. je m'amuse quand j 'en ai 
envie ... Mais, bien sûr, si je me sens à l'aise, cette histoire de a Gitan * est une 
blague. Mais pour moi a Gitan! r par ci et a Gitan! par là - . Gitan m. non. Le 
Gitan est une personne égale Ù n 'importe quelle autre. .. Êtes-vous vraiment 
obligé de dire : . Celui qui est de race gitane qu'il sorte du rang et nous pointer 
du doigt -pour quoi faire? Parce que celui qui me dit * Gitan r, je ne le supporte 
pas, 

Toute la différence réside dans le f i t  de choisir soi-même ou, au contraire, de se trouver 

exposé par un autre. À la limite, toute l'histoire de la relation Gitans et non-Gitans en 

Andalousie se retrouve résumée dans cette seul anecdote : les Gitans qui ont réussi à 

déployer cette stratégie de contrôle des circonstances de leur identification ont continué a 

exister en tant que collectivité gitane; ceux qui se sont laissé identifier par les autres se 

sont retrouvés aux galères ou dans la mmginaiit&. . . 

Des différences tendancielles entre a être gitan * à Arcos et a être gitan ii Lebrija se 

dessinent ici, particuliérement dans la pratique de se faire passer pour des non-Gitans. 

Cette pratique est beaucoup plus forte à Arcos qu'à Lebrija Ce n'est pas qu'elle ne se soit 

jamais d6veloppée a Lebrija : au contraire, là comme a Arcos il y a de nombreux cas 

d'individus, en particulier de la génération des 30 a 45 ans, qui ont été elevés avec un 

minimum de contact avec la colIectivité gitane, et dont les parents faisaient un effort 

soutenu pour effacer les traces de gitanitude de la f d e .  Mais aujourd'hui on s'aperçoit 

qu'A Lebrija, cette tendance ii la désidentification se renverse : les jeunes r 6 a e n t  leur 



appartenance gitane, développent des réseaux intenses de relations entre Gitans, et 

même ceux, plus vieux, qui ont été élevés loin du contact gitan, retrouvent et soulignent 

leur identité gitane maintenant. A Arcos, par contre, la tendance est beaucoup plus floue : 

alors qu'il existe des jeunes qui affirment leur appartenance gitane, il y a comme un 

courant inexorable de désaffiliation, et ceux qui ont été élevés dans le reniement de 

l'identité gitane n'ont pas fait marche arrière. C'est, entre autres, ce qui permet de dire que 

ceux de Lebrija ont réussi le renouvellement du processus de construction identitaire, 

alors qu'à Arcos le processus semble continuer à se désagréger. 

3.5.4 Gitans et Puyos 

Les Gitans du triangle flamenco pensent leurs relations avec les Payos - mais pas trop. Ils 

ne semblent pas s'arrêter - du moins, au niveau du discours - sur les aspects dificiles de 

cette relation. Ils insistent plutôt sur les aspects positifs de ce qu'ils conçoivent comme 

une intégration réussie. Cependant, nous verrons dans le prochain chapitre, que cette 

relation peut s'exprimer sous un jour autrement conflictuel dans le cadre de rituels 

communautaires. 

Ici, le discours sur leur relation avec les voisins et concitoyenspayos révèle plusieurs 

dimensions d'une relation multivoque. Les Gitans ne s'expriment pas d'une seule voix 

lorsqu'il est question de leur vie au milieu des Puyos. Cetîe relation comporte trois 

dimensions intexrelides. Il y a les deux termes polaires de l'intégration et de la distinction, 

l'un étant aussi important que l'autre dans la conception de l'identité gitane dans cette 

relation. La troisieme dimension, celle de la discrimination - qui est, par ailleurs, double : 

celle exercée par les Pqos mais aussi celle exercke par les Gitans - est dvoquée de 

manikre très ambivalente, signalant peut-être qu'il s'agit d'un terrain plutôt miné et 

potentiellement déstabilisateur. Nous examinerons maintenant tour à tour chacune de ces 

dimensions. 



3.5.4.1 L'intégration 

Les Gitans de cette région sont unanimes sur une chose : leur intégration est réussie. Ils 

sont, toujours d'après eux-mêmes, intégrés depuis longtemps, ce qui les distingue a leurs 

propres yeux des Gitans d'autres régions de l'Espagne. Cette intégration est parfois 

présentée comme étant le f i t  d'une stratégie explicite : 

Le Gitan pour continuer à être gitan, et pouvoir se défendre, il doit s'intégrer, et 
être giton comme une personne normale ... Le Gitan doit s'ouvrir s'il veut 
survivre, parce que la mmière tribale selon laquelle il vivait, ou ce que beaucoup 
de gens supposent, ça ne se peut pas... si tu vis dans cette société, ou ru veux 
t'ouvrir un chemin, il faut participer, donner ton opinion, parce que tu ne peux 
pas te réfugier et t 'écarter de la réalité quotidienne ... D m  beaucoup d'endroits 
les Gitans se sont intégrés. Ailleurs, où ils sont restés fermés, c'est bien beau de 
dire a Bon, nous ne nous mêlons de rien - le problème c'est que si ru ne te mêles 
de rien, on se mêle de toi ... Mais c'est qu 'il y avait deux options, non? : ou tu te 
réfugiais et ils ne te laissaient pas sortir jusqu 'à ce que tu sois obligé de te lancer 
a la rivière et de te noyer, ou tu afiontuis la réalité en disant a On va s'ouvrir, on 
va lutter * ... en même temps ne cessant pas d ëtre Gitan. (José) 

Bon, ce n'est pas pour critiquer les Gitans de par là ni rien, mais ce qui se passe 
c 'est qu'ils n'ont ... ils ne sont pas entrés dans la société comme nous sommes 
entrés. Parce nous avom été élevés, nous avons toujours travaillé parmi les 
Payos. Alors, ça a été un voisinage normal et courant. (Luis) 

Certains évoquent aussi le fait qu'ils étaient obligés de s'intégrer, car ils étaient trop peu 

nombreux pour se défendre s'ils se démarquaient trop de la majorité. Une majorité par 

ailleurs intoiérante : 

Pourquoi veulent-ils 1 'intégration? Parce qu'il ne peut y m i r  de cohabitation 
avec des gens diffirents, avec des cultures différentes. 1 s  veulent accaparer la 
culture la plus petite et c 'est tout. (Fils de Remedios, 19 ans). 

L'inttgration se réalise, se construit, de par le travail avant tout : 

- Les flamencos de Lebrija autrefois, toute leur vie c'était les champs, plus que 
tous. .. Ils ne se différenciaient pas de tous ceux qui avaient à voir avec la 
campagne ... C 'était cela notre doctrine. Et ici, donc, toutes les choses que nous 
avom faites, c 'est pmeil que tout le monde. 
- ... Ici tout le monde est normal comme n 'importe qui. 
- C'est que nous n 'avons pas de différence. (Fernando et J u a n )  



Ici pur exemple, les Gitans qui vivent de munière si ... sectaire et séparée du reste 
de la population, il me semble que cela ne s'est jamais produit ... Et si le Gitan a 
priti, il a pâti plut6t comme pauvre que comme Gitan, non? ... L 'intégration dans 
le travuil a été fondamentale. (Bemardo) 

Je n'ai pas cette mentalité. et je n'ai pas été élevé en ce sens. Alors j 'ai été élevé 
dans un sens payo, en travaillant avec les Payos ... (Diego) 

L'intégration se réalise aussi - et ce, depuis de générations, même si actuellement ce 

processus s'intensifie - de par le mariage avec des Payas. 

... parce que maintenant ils sont pareils. les Gitans mariés avec les Payos, que les 
Payos mariés avec les Gitans - ils sont plus emernble. (Josefa) 

Mon père, mon grand-père et tous ceux-là ont été d'ici, mais lu famille de ma 
mère, de la mère de ma mère, elle était des ries Canaries. Mais ils étaient Payos 
[Rire.] Oui Ils n 'étaient pas gitans. (Juana). 

Nous sommes huitjréres et soeurs, et il n 'y en a pas un seul. tant chez les femmes 
que chez les hommes, qui est marié avec un Gitan. Parce que nous avons été 
élevés complètement insérés dam la société. (Enrique) 

Le résultat de cette intégration réussie est une situation où les Gitans a disparaissent w au 

sein de la population majoritaire, du moins on ne les aperçoit pas à l'oeil nu : 

- Regarde. tu vois : celui-ci ne paraît pas gitan; ici personne de nous n'a l'air 
gitan. 
- Les uns plus blancs, les autres plus noirs ... 
- Ni les vêtements.. . 
- Ni l'habillement, ni rien. 
- Ni 1 'habillement' pareil! (Fernando, sa femme et Juan) 

Plusieurs signalent même que la plupart de leurs amis sont P q m .  

Nous avons de très bons amis qui ne sont pas gitans. Ils peuvent être des amis 
extraordinaires. Ils sont payos Et eux, ils savent que nuus sommes gitanes. 
(Jose fa) 

Malgré le fait qu 'il y ait toujours des gens qui ... qui disent des choses qu 'ils ne 
d'ient pas, mais allons, au coeut de Lebrijo, cette partie d'ici, le Gitan et le 
Payo se sont très bien entendus ... Et alors on a eu des relations avec eux, avec les 
Payos, et toujours très bonnes. (Juana) 



Les Gitans que nous sommes ici, avec les Payos nous nous sommes très bien 
entendus. Mais bien, bien, bien. Au navail, on a mangé ensemble avec eux ... 
(Gonzalo) 

A ce jour, c'est dans le domaine de l'éducation que Pintégration s'est le moins développée. 

Mais peu de Gitans le mentionnent, peut-être pour ne pas souiller l'image de leur réussite, 

ou encore parce qu'il s'agit là d'un phénomhe de classe sociale qu'ils partagent avec la 

majorité des travailleurs agricoles andalous : 

C'est toujours le cas ici à Lebrija qu'il y apeu dëducntion pour les flamencos, 
hein? Parce qu'on les amène travailler à la fraise. C'est la question économique. 
(Remedios) 

Enfin, un aperçu très rapide d'une stratbgie d'integration très poussée : celle des parents de 

Tomasa qui, tous deux Gitans, faisaient tout pour couper les ponts avec la communauté 

gitane a Arcos : 

- Tes parents voulaient que tu te maries avec un Flamenco? 
- Non, non, non. Non, non, non fis ne voulaient pas, ils ne voulaient pas. 
- Ils ne voulaient pas ça non plus? 
- Ela  autres non... c 'est qu 'ils n 'étaient pas de ceux qui se montrent tout vitus de 
m e n c o s  ... Ils faisaient ... et eux... ils s'assoyaient mec Ze mieux du village. 
(Tomasa) 

3.5.4.2 La distinction 

Si les Gitans de ce coin de l'Espagne ont réussi l'inttigration, ils le doivent avant tout à 

leur propre mérite. Par leur travail et par leur comportement sans reproche ils ont 

démon& qu'ils sont a égaux r, a normaux * et ils ont impose aux Payos la reconnaissance 

de leur statut. Il s'agit d'une intégration qui a intègre r aussi la distinction, qui coexiste 

avec elle. 

Mais cette distinction, ou processus de construction continue de la Mdrence, comporte 

aussi plusieurs dimensions. La prerniére dimension se retrouve en filigrane dans la 

plupart des conversations avec des Gitan-e-s, autant les jeunes que les plus vieux (et peut- 



être m ê m e  davantage chez les jeunes), lorsqu'il est question de l e m  relations avec les 

non-Gitans : les Gitans se sentent plus à l'aise entre Gitans, même s'ils reconnaissent 

volontiers que leurs relations avec les a autres . sont bonnes. 

L? y a plus de compréhension, c'est différent ... JJui étudié, j'ai beaucoup d ùrnitié 
pour des gens qui ne sont pas gitans, mais - c'est différent la relation d'un Gitan 
avec un Payo, c'est différent. Ily cr quelque chose d'aune. (Fille de Manuela, 24 
=) 

- Les gaché font Ù leur manière, ce à quoi ils sont habitués. Mais nous autres, 
non... C'est comme ça que nous faisons, mais les gaché non, les gaché nefont pas 
ça- 
- Eux c'est a Bonjour, bonjour, au revoir! . et ... 
- Et viens ici que je te renifle! [rires] ... (Femanda et son mari) 

Luis explique pourquoi il aurait aimé que ses fils se marient avec des Gitanes : 

Nous on s 'entend allons, on s 'entend très bien, très bien. C 'est-&dire, sons 
distinction de race ni rien. .. Ce n 'est pas par méchanceté, mais pour pouvoir 
maintenir cette race pure. 

Les Gitans reconnaissent qu'ils ont parfois un comportement défensif et fermé, ce qui leur 

est souvent reproché par les Puyus. 

... mais il y a toujouts une dzfférence, toujours. Et elle est là. Et le Gitan aussi en 
est responsable, je ne vais pcis dire que non. (Francisco) 

Les Gitans sont, le plus souvent, réticents à parler des moyens précis qu'ils emploient 

pour tracer la ligne qui différencie. Ils admettent, par exemple, que les Gitans se racontent 

des blagues au sujet des Payos, mais ils refusent de les raconter. Un fait cependant 

révélateur est que pour faire peur aux enfants, on leur dit que s'ils ne sont pas sages : a Le 

Payo au visage blanc viendra t'emporter. 

Mais le phenoméne de resserrement de la frontière semble se produire surtout B des 

moments spécifiques ou dans des situations prtcises. José exprime clairement ce que 

plusieurs autres ont aussi exprimd, iî savoir que ce comportement est une réaction 

'% a que viene el Payo & cma bkanca que te va o llevm. 



normale, voire nécessaire, face aux mauvais traitements qu'ont dû subir les Gitans au fil 

du temps : 

Non, c 'est que le Gitan d'une certaine manière est sur la défiruive, il est méfiant. 
il est sur la définrive, et pourquoi sommes-nous méfiants? Parce qu'on nous a 
tellement fait de mauvais coups et on nous a tellement souvent trompés, alors 
donc c'est normal que le Gitan ait cette méfiance et qu'il ne fasse pas confiance 
envers les gens qui ne sontpas Gitans, et pourquoi? Parce qu'avec le temps on a 
vu que le Gitan, on l'a beaucoup châtié. 

Et en plus de ce mauvais traitement, les Gitans ont bien d'autres raisons de se méfier des 

autres. C'est notoire chez les Gitans que les Payos s'approprient les savoirs et les métiers 

des Gitans, que ce soit dans le domaine du flamenco, où ce sont non seulement les 

cantaores qui essaient de faire croire qu'ils sont les maîtres de la musique, mais aussi les 

flamencologues, qui publient en leur nom les connaissances générées par les Gitans. Mais 

ça se passe aussi dans les metiers où les Poyos s'approprient certains domaines 

prestigieux : 

Presque tous les dompteurs ont été gitans. Et tous ceux qui ont trimé avec les 
bites les plus méchantes ont été gitans. Ce qui se passe, c'est que maintenant ils 
le prennent à leur compte, bien stir, les Payos prennent peu à peu le savoir des 
Gitans. 1 s  ont imité les Gitans. (Gonzalo) 

ou dans les métiers plus modestes, autrefois même méprisés par les Payos : 

Et aujourd'hui il y o plus de Payos que de Gitans comme vendeurs au marché 
itinérant ... et avant ils se plaignaient des Gitans. Que les Gitans avec leurs 
roulottes, des errants, que ceci, qu'ils n 'avaient pas le droit - voyons! c'est qu'ils 
ne voulaient par que les Gitans vendent. Aujourd'hui il y a plus de Payos que de 
Gitans qui vendent. (Tomh) 

Cette responsabilité - même justifide - des Gitans poUr le maintien de la différence est 

attknude davantage par le fait que ce ne serait pas uniquement les Gitans qui la 

maintiement, mais aussi les Payos. La grande difference réside cependant dans le fait 

que, alors que cette attitude de la part des Gitans est justifide, celle des Payos serait 

gratuite, voire mesquine. 

- Les gens Des Payosl d'ici ont un peu de rucime ... Ils veulent comme une 
dij fénce entre eux et nous, Fa c'est le racisme. 



- Certains l'ont, mais ils l'ont bloqué, il faut qu'ils le ravalent purce que I 'aune 
leur dit a Tu n 'as pas eu affaire à cet homme, cet homme est meilleur que nous B 
et comme CU ils finissent par se convaincre. (Fernando et Juan) 

Bien stîr, c'est que toujours [e Gitan te fait figer un peu, non? Le mot a Gitan * 
pour un Castillan dresse toujours une bmrière, toujours il y a quelque chose, 
non? (Eduardo) 

- [Autrefois, dans les maisons a cour commune]. il y avait beaucoup de Payos 
mec des Gitanes, et maintenant ils t 'oflent une maison individuelle. mais ce n'est 
plus pareil. 

- ns nous séparent ... J'ai mis mon magasin ... et alors ils viennent dans la rue et 
comment ils appellent le magasin? a Le magasin des Gitans *! Comme ça. 
- C'est normal. 
- Tu peux lui mettre tous les noms, tout le monde va au a Magasin des Gitans m. 
(Remedios et son fils) 

Comme dam le temps de Franco et tout ça. Maintenant ça va mieux, non? 
Maintenant les Payos se montrent avec nous. (Pablo) 

Et, comme d'habitude, même dans cette a bonne * relation d'intégration, ce sont les Gitans 

qui payent la note : 

Les Gitans, non seulement pour travailler, mais aussi pour maintenir cette 
relation avec les Payos, ils doivent faire deux fois plus d'effort. (Luis) 

Cela revient, en quelque sorte, à un renversement du stéréotype qui voudrait que les 

Gitans soient fermés et mdfiants par rapport B la socidté majoritaire. Selon les Gitans, ils 

seraient en fait plutôt naïfs, supportant la relation avec les Payos malgré son inégalité 

patente, et se protegeant le strict minimum - le minimum nécessaire pour demeurer 

gitans.. . 

3.5.4.3 La discrimination 

. . La reconnaissance de l'existence ou de I'exercice d'une discrunination envers les Gitans 

est, curieusement, ambivalente. De prime abord, ils sont presque unanimes & déclam soit 

que la discrimination n'existe pas, soit que, si elle existe, ils n'en ont jamais 



personneilement été la cible. Mais très rapidement, et parfois dans la même phrase, ils 

disent que oui, que les Payos ont toujours quelque chose contre eux. 

Alors oui, ils mettent des obstacles au Gitan. Ils essayent toujours de le 
rabaisser ... La discrimination conhe les Gitans ici il n j> en a pas... Dans ma vie 
privée, voyon~. mes amis et mes compagnons m'apprécient. De la même manière 
que moi aussi je les apprécie, beaucoup d'entre eux, parce qu'ici comme partout 
ailleurs, il y a de bons et de mauvais Gitans, et il y a de bons et de mauvais 
Payos ... Non, je n'ai jamais été victime de discrimination. Jamais! ... Peut-être 
parce que j 'ai été de plein pied dans la société depuis mon enfance. (Enrique) 

La clef pour comprendre ce point de vue réside peut-être dans cette affimiation de Luis : 

Non, non, non. .1 aucun moment, pour nous -je parle pour tous les Gitans de 
Lebrija - il n 'y o eu de la discrimination. Toujours il y a eu, tu sais, il y a eu un ... 
a Gitan! *, mais cette discrimination eflontée non... Tous les Payos nous 
respectent puisque nous sommes aussi travailleurs queta, pour ne pas dire plus 
parce que nous avons dû surmonter cela. 

Ici, il semblerait que la réticence à se déclarer victimes de discrimination aurait a voir 

avec l'auto-reconnaissance de leur statut dégaw par rapport aux autres, et avec leur 

distinction par rapport aux Gitans marginaux qui, eux, sont victimes d'une vraie 

discrimination. Aussi, Luis souligne encore une fois ce motif central : que c'est par leur 

propre mérite, et surtout par leur application dans le travail, que les Gitans de ce coin ont 

démontré leur supériorité aux autres et se sont ainsi soustraits à la discrimination. 

Mais lorsqu'ils commencent à en parler, ils ne mâchent pas leurs mots : 

- En quoi perçoit-on le racisme maintenant? 
- Bien c'est fiès simple : quoi que tu fases ... quoique tu feses. Par exemple : si 
tu es un très bon travailleur, tu es très beau, tu as une bonne situation, tu as... 
enfn, que tu es bien, et tu commets une faute même petite, comme tout le monde 
peut en commettre, du coup on dit u C'est un Gitan W. Là tu l'us : c'est le mot 
offensant qu'ils sortent pour te blesser : a Il est Gitan R (Manuel) 

... on tient toujours le Gitan un petit peu, comme on dit, marginalisé ... Ou on dit 
a Bon. c'es? le fils d'Uhtel, le Gitan *. Et p e d b 0 e  ça fait qu'ils se referment un 
peu. (Eduardo) 



Je crois que nous sommes comme en liberté s o u  caution, non? Si nous nous 
comportons bien, tout le monde fait comme si de rien n'était, personne ne veut 
rien savoir, mais si on fait des bêtises, ils regardent les Gitans comme des gens 
bizarres, non? C'est que nous sommes seuls, les Gitans. Nous sommes seuls. 
(Fille de Josefa, 26 ans) 

Et, depuis qu'on est petits, les mères : a Ne te tiens par avec celui-là qui est 
gitan! r Même quand tu voyais qu'eux avaient plus faim que foi, il y avait quand 
même de la discrimination ... Et il y a des Gitans qui sont complètement intégrés, 
qui n'ont pas - mais il y a toujours une d i f i n c e ,  toujours. (Francisco) 

Je n'ai pas rencontré un rejet excessif; tu comprends? des ge m... jamais les gens 
ne m'associaient mec le ... comme Gitan, non? ... S'il fallait parler des Gitans, 
des fois les gens font attention, et ils regardent et ils disent a Ici il n 'y a aucun 
Gitan . et alors ils le disent en liberté. Et alors comme moi je passais pour un. .. 
pour un Payo, alors ils le disaient librement, tu sais? Ça, c'étaient les situations 
les plus dificiles que j 'ai connues, non? (Bemardo) 

Souvent, les Gitans perçoivent la discrimination dans des stéréotypes ou dans des 

généralisations abusives que font les Payos ii leur endroit. Cela se retrouve, par exemple, 

dans la tendance a considérer que les Gitans sont de par leur nature des hors-la-loi, et de 

les associer donc à des comportements asociaux : 

- Toujours lorsqu 'il y a une bagarre : a Gitun! Gitun! Gitan! . 
- C 'est ça, c 'est ce qui me dérange le plus, le mépris. Si tu voles, tu es gitan! 

- Et les Payos aussi font des choses et les choses que font les Payos si c 'était un 
Gitan qui les avait faites, qu 'est-ce que ce serait! Disons qu 'un Gitan tue un 
Payo, non? Oh-là-là, quelle aflaire, qu'un Gitan a tué un Payo. C'est la fin du 
monde! C 'est qu 'ils donnent plus d 'importance à un Payo qu 'ils ne donneraient a 
un Gitan. Mais quand c'est un Payo qui se bagarre. ils n accordent pas la même 
importance que lorsque c'est un Gitan qui se bagarre. Je ne sais pas pourquoi. 
(Amie et fille de Josefa) 

En ce sens je n 'ai eu aucune ... mais peut-être qu 'il y en a eu aussi Peut-être que 
certains seiioritos disent. Bon, ne m 'menez pas ici des Gitans, qu'ils vont peut- 
sire me voler ceci ou cela # Comme c'est la réputation qu 'ils ont, non? (&? le 
Gitan autrefois volait - s'il n 'avait pas de travail, alors il volait pour donner à 
manger à ses e n f m  ... Mais tu ne sais par comment ils vont te mettre à 
l'&preuve. a Ah, bien, celui-ci est gitan, alors fais attention, qu'il pourrait te voler 
ceci ou cela. m... Un jour j'ai trouvé cent pesétes - aïe! c'&ait dans la me, mais je 
n 'osais pas les p r e d e !  Pmce que je me suis dit : a Ate, et si je prendr les 100 



pesètes et que mon patron me voit avec cet urgent, d'oir je vais pouvoir lui dire 
que je Z 'ai eu? * (Eduardo) 

Et si les Payos tuent, personne n 'y accorde d 'importance. mais si jamais, mettons 
il y a cinq ans un Gitan aurait tué quelqu'un, ça c'est la révolution. a Bien sûr, 
bien sûr, c'est stîr que c'était un Gitan! * Mais ce n'est pas comme ça, non! Je ne 
crois pas que c'est comme ça. Il y a tellement de crimes et personne ne leur 
accorde d'importance. Et lorsqu 'un Gitan fait quelque chose. alors là on lui 
accorde de Z'imporrrince, je ne sais pas pourquoi. On est contre les Gitans, et il ne 
faut pas 1 'être. Il faut tendre la main à celui qui est à coté. Les deux, on a le coeur 
pareil. (Pablo) 

Plusieurs exemples sont mentionnés - surtout à Arcos - de problèmes dans les relations 

amoureuses entre Gitans et Payos, liés au refus de l'entourage du partenaire payo 

d'accepter cette relation intime avec un Gitan, et parfois même le refus du partenaire pqyo 

lui-même lonqu'il (ou elle) se rend compte que son amis est gitan-e. 

Et je crois qu 'elle m'a laissé pour ça, parce qu'on lui a dit que j ëtais gitan, on le 
lui a dit .. . (Eduardo) 

[Les parents de ma fioncée paya] ... comme tous les parents. Je ne sais pas si 
c 'était parce que j 'étais giron ... Je ne sais pas si ce serait parce que j ëtais gitan, 
mais je crois bien que c ëtait pour ça ... J'ai eu mes problèmes, comme tout le 
monde. Je ne sais pas si c'est le fait d ëtre gitan, mais je crois que oui. (Enrique) 

Maintenant, depuis que je suis fiancée, les amies de mon fiancé se liguent 
ensemble contre moi et a Tu es une Gitane * et des choses racistes comme ça. 
( h a )  

La discrimination se passe aussi a l'école, parfois dans les commentaires des professeurs, 

mais plus souvent entre les enfants : 

Bien ... un examen, un exemple que le professeur a donné : il a dit a Regardez 
comme ce serait comique si les Gitans s'installaient à la Moncloa! ou quelque 
chose de méprisant comme ça. (Fille de Josefa) 

La tcsidence officielle du Résident de la Rdpublique. 



J'oi été obligé de me battre deux fois au collège, et moi je n'aime pas me battre ... 
mais c'est qu 'ils te mettent &ns une situution oc la pression est si terrible et ils te 
disent a Gitan!. avec un tel mépris ... (Francisco) 

Les petits enfants, peut-être purce qu'ils n'ont pas de culture, ils crient a Gitan! B 
et ils commencent b lui donner des coups. Les petits enfants. (José Manuel, 12 
ans) 

3.5.4.4 Des manières dif%rentes.. . 

La conclusion à laquelle &vent beaucoup de Gitans, au terme de leurs réflexions au 

sujet de la discrllnination, est que : 

Il y a de tout, chez les Gitans comme chez les gaché. ns ont des manières 
différentes. (Juana) 

Ici, comme dans l'ensemble de leur processus de construction identitaire, on met en 

valeur la similitude avec ceux de la majorité, en affhmant une différence qui est presque 

intangible : une manière, une attitude, des valeurs, un regard.. . 

Le thème des relations entre Gitans et Payos suscite chez les Gitans un ensemble 

d'opinions, d'attitudes et de souvenirs classés, ensemble qui n'est pas forcément cohérent. 

Des voix multiples se font entendre a ce sujet, beaucoup plus que par rapport à d'autres 

questions, comme celles, par exemple, du flamenco ou du travail. La zone de consensus 

est ici plus dispers&e, les expériences, telles qu'analysées et rapportées par les agents, se 

ressemblent moins. 

Il s'agit ici, je crois, du reflet de la complexité de la a frontière * ethnique. Plutôt qu'une 

fiontiere r bien démarquée, on dirait qu'elle ressemble une zone de distinction qui est 

plus ou moins dense selon les dimensions de l'identite dont il est question, et selon les 

moments et les circonstances aussi. Cette fiontikre est flexible et mouvante, et cette 

souplesse est en grande partie l'oeuvre de la stratégie identitaire des Gitans eux-mêmes. 

Nous avons vu plus haut comment Fidentifkation est liée B des circonstances 

conjoncture11es et comment elie peut changer travers le temps et l'espace chez 
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l'individu. L'enjeu identitaire dans cette stratégie n'est pas de définir et de maintenir un 

a contenu culturel . distinct et précis. L'enjeu clef pour ces Gitans est celui de pouvoir 

contrôler les circonstances de l'identification, de pouvoir ainsi contrôler le processus 

qu'on pourrait nommer d'a activation * de la frontière, ou de la distinction. 

3.6 Conclusions 

Cette étude des processus de construction de l'identité ethnique chez des Gitans de deux 

petites villes situées au coeur du triangle flamenco de la basse Andalousie, nous aura 

permis de constater que nous ne sommes pas en présence d'un processus unitaire et 

monolithique. Il s'agit plutôt d'une constellation de processus, variant selon le contexte 

historique et sociologique de la communautt gitane de chacun des villes ou villages de la 

sous-région. En même temps, ces processus participent d'un ensemble de traits et de 

discours communs et spécifiques a la sous-région. Ce sont ces aspects communs que 

j'étayerai ici, tout en essayant de me garder de généralisations indues. 

En premier lieu, et comme toile de fond à la compréhension des processus actuels de 

construction de l'identitd gitane dans la basse Andalousie (et je crois qu'ici nous 

pourrions etencire cette observation à l'ensemble du monde rural du Sud espagnol), 

l'insertion des Gitans dans la socidtd agricole en tant que journaliers agricoles, ainsi que 

dans d'autres métiers connexes, depuis le XVIIIC siècle, a profondément modelé leur 

identitd. L'immense majorite des Gitans étaient travailleurs agicoles, et la configuration 

spécifique du cycle agricole a donné lieu B une fréquentation intime et intense de groupes 

supra-familiaux et supra-villageois de Gitans dans un virtuel a bouillon de culture m. La 

vie agricole et les formes de sociabilitd développées par les Gitans dans le contexte du 

cycle agricole ont constitue le scdnmio dans lequel ont kvolue les processus de 

construction de l'identit6 gitane. 

Ce scénario connaît de profondes transformations, cependant, depuis les vingt ou trente 

dernières d e s .  Cela est dQ principalement à la mécanisation de l'agriculture et aux 



changements de cultures subséquents, ce qui a &miné l'immense majorité des emplois 

pour journaliers agricoles. De plus, les quelques postes qui restent sont organisés sur une 

base individuelle, très distincte de celle du déplacement en grande équipe de travail qui 

caractérisait le scénario antérieur de construction de l'identité gitane. Compte tenu que la 

plupart des Gitans qui sont présentement d'âge adulte ont connu et ont été formés dans ce 

scénario, son influence sur leur mode de construction identitaire est encore extrêmement 

perceptible partout dans la sous-région. 

Au sein de cette sous-région, cependant, le mode de construction de l'identité gitane n'est 

pas identique d'un village B un autre. Malgré un scénario commun (celui que nous venons 

d'évoquer), la communauté gitane de chaque village connaît un mode de relation avec les 

non-Gitans de l'endroit qui lui est historiquement et sociologiquement spécifique. C'est 

pourquoi nous considérons qu'il faut entrevoir le processus au niveau régional comme 

une série de variations sur un theme commun : il s'agit d'une constellation de processus 

de c o ~ c t i o n  identitak, et non pas d'un seul et unique processus dans toute la sous- 

région. Ce fait influe particulièrement dans la periode actuelle, car le mode d'insertion et 

de reproduction identitaire des Gitans, spécifique a chaque ville ou village, constitue la 

base sur laquelle la communauté gitane de chaque lieu crée ou transforme son processus 

de construction identitaire maintenant que le vieux scénario agricole n'existe plus. Raison 

pour laquelle la communauté gitane de Lebrija continue, voire relance, sa construction 

identitaire, alors qu'8 Arcos de la Frontera, la communauté gitane semble être en train 

d'abandonner sa construction en tant que communauté. Raison pour laquelle des modes 

récents de construction identitaire (telles les associations de promotion gitane) se 

développent dans certains endroits, quoique je n'aie pas pu observer directement ce 

développement daos les villes où j'ai réalisé mes enquêtes. 

La manikre développée par les Gitans de la basse Andalousie pour construire leur 

identitt, pour structurer leur différence, m' a amenée à examiner en particulier la nature 

de la dite a frontière ethnique m. Si cette frontière est le lieu virtuel où se fabrique et se dit 

la différence, nous devons nous rendre B l'évidence que la métaphore a fronti&re rend 

mal la nature de ce processus, du moins dans le cas sous thide - et mon hypothèse serait 



que pour la plupart des autres cas concrets il est aussi inadéquat. Ici, nous sommes devant 

un processus relativement éclaté, où la différence se fabrique et se déclare sur une séne 

très précise de sujets ou de questions ou de pratiques - et non pas forcément les mêmes 

pour Gitans et non-Gitans. Car la diffkence se fabrique de part et d'autre. La diffërence 

est déclarée au sein de telle ou telle pratique ou question parce que, pour les membres du 

groupe qui déclare la différence, cette pratique ou question constitue un enjeu de pouvoir, 

pourrait-on dire, si on accepte de concevoir la notion de pouvoir en termes très larges. 

Voila pourquoi je considère qu'il est préférable de concevoir la a frontière ethnique 

comme une séne de a terrains d'investissement identitaires ., qui, en certains cas, 

deviennent carrément des terrains de lutte identitaires. Ces terrains ne constituent pas une 

frontière étanche, car ils ne touchent pas l'ensemble des aspects de la vie sociale : ils 

se créent là où le groupe considère que la différence doit être significative, là ou il investit 

pour créer cette différence. LA où il n'est pas considéré important de créer une différence, 

le champ est laissé libre, socialement invisible, non investi - et là, la différence ne se 

déclare pas, elle ne se fait pas. Là, Gitans et non-Gitans sont pareils. 

Dans le cas des Gitans de la basse Andalousie, les terrains d'investissement les plus 

importants sont ceux de la musique flamenco, le travail (et en particulier, l'éthique du 

travail), les rituels familiaux (surtout les rites de passage), un certain lien avec la nature 

qui se construit autour d'une skie de référents symboliques (escargots, romarin, osier, 

solera, etc.). . . Le tout se fait en habitant les institutions sociales de la société dominante 

ou, dans des cas assez particuliers, en se donnant des institutions parallèles qui 

empruntent le modéle de la société dominante. Ici, c'est le regard qui est important et qui 

est empreint de signification : celui qui est gitan le sait et sait qu'il vit diffdremment 

qu'un Payo une pratique sociale qui est en apparence la même, et ceci par le fait même 

d'être gitan. 

Les Gitans sont ainsi constamment en train de jouer sur la corde raide de l'identité : il 

faut se distinguer, mais pas trop, car on veut dviter dans la mesure du possible la 

discrimination que pourrait entraîner une distinction trop radicale par rapport à la socidté 

majoritaire. Leur situation de très petite minorit6 dans la plupart des petites villes et des 



villages de la sous-région (en contraste flagrant avec la ville de Jerez de la Frontera), les 

amène à se distinguer par des pratiques et des comportements plutôt invisibles ou privés, 

sauf à des occasions spéciales, où la différence est tolérée, autorisée, ou même valorisée 

par le reste de la société. Comme stratégie centde, les Gitans visent à contrôler les 

circonstances de la différenciation, c'est-à-dire, à décider eux-mêmes, que ce soit au 

niveau de la vie de l'individu ou du groupe, du quand et du comment de leur 

identification publique en tant que Gitans. 

Le contenu de l'auto-définition de a Gitan est ici relativement Qou. Les Gitans de la 

basse Andalousie vivent et pensent en gros comme leurs voisins payos - sauf en ce qui 

concerne les enjeux des terrains d'investissement identitaires. Comme j'ai indiqué plus 

haut, ils ont très peu d'institutions propres, et celles qu'ils possèdent ressemblent 

beaucoup à celles des non-Gitans. (Voilà peut-être un autre facteur pour expliquer la 

grande tendresse des Gitans envers les escargots : il s'agit d'un être - errant de surcroît - 
qui emprunte la maison d'un autre pour l'habiter.. .) 11 est clair qu'ici, l'identité se 

constnit à la frontière, qu'elle se constitue dans la différenciation, et non pas par rapport 

à un quelconque a contenu culturel W .  Elle se constitue aussi par rapport à l'environnement 

social et historique local, dans un réseau relativement dense d'expérience directe et 

commune, et non pas comme M t  d'une vague et vaste histoire d'un peuple provenant 

d'une même souche quasi mythique. Au contraire, de très fortes distinctions sont érigées 

par rapport a des Gitans, même ceux d'autres régions de l'Andalousie, qui ne partagent 

pas un même mode de vie et d'insertion face à la socidté majoritaire. 



Chapitre 4 : Identité Gitane, identitk andalouse 

Les Payos ont, nous l'avons vu en filigrane au long de cette étude, leur propre manière de 

construire les Gitans en Andalousie. Ils ont leur manière de regarder et d'interpréter les 

pratiques différenciatrices des Gitans. Ils construisent, eux aussi, des différences face aux 

Gitans. Ces deux manières de construire la différence s'aniontent constamment autour du 

récit que développe la société dominante des relations entre majorité et minorité. Il s'agit 

en quelque sorte d'une a méta-lutte de différenciation *, une confrontation, autrement dit, 

qui a lieu non seulement au sein des terrains d'investissement identitaires, mais qui 

devient une confrontation sur la définition même de la différence. Donc, au lieu d'une 

lutte pour imposer son regard sur un tenain particulier, ceci devient la lutte pour 

déterminer sur quelles bases, quels critères, quels aspects va se dire la différence. Il s'agit 

de déterminer qui aura le droit de définir la différence. Nous verrons, je crois, que les 

Gitans choisissent systématiquement des terrains complètement autres que ceux choisis 

par les Payos pour fonder la distinction entre les deux. Ce qui revient, en fin de compte, à 

ce sur quoi se fonde, pour les uns ou pour les autres, la nature ou l'essence du * Gitan B. 

.T'explorerai trois aspects de cette confiontation des regards sur le Gitan. Dans un premier 

temps, j'analyserai deux grands pans du discours dominant sur les Gitans. En premier 

lieu, j'analyserai le discours de la presse écrite sur les Gitans. Cet examen permettra de 

dégager les composantes principales de l'identité gitane telle que vue par ceux qui font 

l'opinion. En second lieu, j'esquisserai un bref aperçu des principaux traits du discours 

dominant sur les Gitans en Espagne et en Andalousie plus précisément, et de son soutien 

dans le discours de l'État, en particulier dans le système d'éducation. Dans un dewiéme 

temps, j'examinerai des instances de confrontation symbolique sur l'identité gitane, B 

travers une analyse des discours respectifs pendant des rituels identitaires cornrnunwatires 

de caracthre publique. Cette partie metha l'accent davantage sur les formes de résistance 

et de subvetsion qu'ont inventées les Gitans face au discours identitaire assimilateur des 

Payos. 



4.1 Le discours dominant sur l'identité gitane 

Certains éléments de la culture gitane sont devenus partie intégronte de 1 'identité 
andalouse. (Universitaire, Séville) 
Le degré d'intégration et d'acceptation des Gitans ici est total. (Conseiller 
municipal, Arcos) 
L 'intégration est parfaite - les Gitans sont comme les gens normaux. (Conseiller 
municipal, Lebrija) 
Les Gitans de Lebrija ne sont pas autant intégrés qu 'adaptés. @irectrice des 
services sociaux, Lebnja) 
Le propre des Gitans est de tenter de s 'organiser la vie sans travailler. (Historien, 
Arcos) 
Tu es sale. tu ressembles à un Gitan! (Administratrice, Arcos) 

Ces remarques, relevées au fil de conversations avec des non-Gitans, malgré leur 

apparente disparité, révèlent assez bien les deux versants complémentaires du discours 

payo concernant l'identité gitane. D'une part, on assimile ce qui peut être valorisé chez 

les Gitans Ii l'ensemble de l'identité andalouse, et on se défend de quelque discrimination 

que ce soit à leur égard. D'autre part, on les distingue des a gens normaux r, et on les 

traite de fainéants, de sales et bien pue encore - bref, d'antisociaux. Les Andalous 

semblent mobiliser la gitaninide lorsqu'il est question de bien camper leur spécificité par 

rapport aux autres Espagnolslg', mais dans les rapports internes et non discursifs, le Gitan 

demeure un a autre étrange et la plupart des fois infënorisé. 

4.1.1 L'image des Gitans dans la presse &rite 

Les articles de la presse h i t e  traitant de Gitans se divisent en deux catégories très 

majoritaires : celle qui aborde les Gitans en tant que probléme social, et celle qui les 

identifie au monde du spectacle, particuli6rement celui de la musique flamenco. Les deux 

'* Un peu comme les Canadiens anglais mobilisent Ie a fait h ç a i s .  au Canada pour bien se distinguer 
des bats-unis... 



autres catégories, très minoritaires celles-là, sont le discours des Gitans sur e~x-rnêrnes~~* 

et les propos de l'État concernant des mesures sociales a prendre à l'endroit de la 

communauté gitane. Je m'attarderai ici surtout à analyser les deux catégories 

principales19? Alors que mon impression lors d'une première lecture rapide des articles 

recueillis était que l'image des Gitans véhiculée dans les articles à caractère a social B 

était très différente de celle qui se dégage des articles traitant des Gitans dans le monde 

du spectacle, une lecture plus approfondie révèle qu'au contraire, l'image est 

sensiblement la même dans les deux cas. 

4.1.1.1 Les Gitans comme probléme social 

Plusieurs sous-thèmes apparaissent a l'intérieur de cette catégorie, soit : les conditions de 

vie des Gitans, la discrimination dont ils sont l'objet, la délinquance, la a loi gitane * et, 

finalement, un événement d'actualité concernant particulièrement les Gitans. Le point de 

vue adopté sur les Gitans n'est pas le même dans tous les articles : les journalistes (tous 

Pqos,  il va sans dire) ont tendance, notamment, à prendre le parti des Gitans lorsqu'il 

s'agit de discrimination, alors que, s'il s'agit de délinquance, ils sont plus portés a les 

condamner. L'unanimité du stéréotype qui en ressort est ainsi d'autant plus étonnant. 

Les articles sur les conditions de vie révèlent une population marginale, très pauvre, 

souvent incapable de comprendre les règles du jeu administratif de la société majoritaire. 

On dévoile un genre de a quartmonde espagnol, de bidonvilles insalubres, 

d'analphabétisme et même d'enfants mariés a l'âge de 13 ou 14 ans. On y fait état aussi 

'" Quoiqu'il soit très me que les Gitans Ccrivent sur eux-memes dans la presse de masse, il existe 
certaines publications spécialisées oh il est géndralcment question du point de vue des Gitans sut eux- 
mêmes. Je pense, notamment, au périodique Nevipenr Romani : Noticias Gitanas, bimensuel publit B 
Barcelone. Appuyé financibernent par le ministtre des Affaires sociales espagnol ainsi que l'institut de 
Services sociaux de l'Andalousie, ce journal fait le point sur les activités de promotion gitane en Espagne 
et en Europe, et dénonce des politiques et des phénoménes racistes et xénophobes. 

l W  il sera question des deux demi&es categoria dans Panalyse du diicours de l'État et de ses 
contreparties. 



d'un certain nombre de programmes sociaux mis sur pied pour aider spécifiquement cette 

population (dans les domaines de l'éducation, de la santé, du logement) avec le concours 

des certaines associations et ONG gitanes. De temps en temps, on fait allusion à 

l'utilisation peu légale que font les Gitans de certains programmes sociaux ou de leurs 

relations avec certains fonctionnaires. Parfois aussi le journaliste essaie d'interpréter ce 

phénomène en le liant à la situation d'inégalité de pouvoir dans laquelle se trouvent les 

Gitans depuis toujours. 

Les articles sur la discrimination lèvent le voile sur un ensemble très complexe de 

relations, souvent contradictoires parce que sans doute touchant au coeur des 

justifications du privilège ethnique de la société majoritaire (et donc, des journalistes et 

des lecteurs de la presse écrite). La grande majorité de ces articles sont des reportages sur 

des cas d'injustice contre des Gitans, voire de violence raciste. On y retrouve aussi, 

quoiqu'en minorité, des insinuations et des accusations ouvertes selon lesquelles les 

Payos sont maltraités par les Gitans (qui les méprisent, ou qui les trompent - opinion 

d'ailleurs beaucoup plus répandue dans la société que dans la presse). On ne manque pas 

de souligner, lorsque c'est le cas, que les Gitans qui subissent des mauvais traitements 

sont souvent eux-mêmes en marge de la loi. Un fait aussi passablement étonnant : 

plusieurs articles d'opinion analysent le phénomène du racisme en Espagne, mais sans 

mentionner du tout Ie cas des Gitans. 

La délinquance est trait6e sous l'angle de faits juridiques (Gitans devant la cour accusés 

de meurtre ou trafic de drogues), de comportement illégaux (vente ambulante, trafic de 

drogues, larcin' etc.) ou asociaux (règlements de comptes entre voisins). La a loi gitane r 

Dey gitana) est traitbe par la presse le plus souvent en lien avec des faits juridiques aussi. 

Quoique le terme soit bien connu et utilisé fi6quemment dans les médias, son contenu 

n'est jamais vraiment précisé. Alors que dans certains cas (cf. : Lole 1992), il se ré& ii 

l'ensemble des traditions d'autorité interne de la cornmunaut6 gitane, dans les articles de 

presse il est utilisé surtout pour évoquer les comportements d' a auto-justice des Gitans. 

On fiiit ici reférence, par exemple, ii la guerre entre a clans . rivaux, au devoir de 

vengeance, et à la médiation par les a patriarches * et leur imposition de la peine ultime de 



l'exil. La a loi gitane * est perçue comme étant un phénomène pas tout à fait accessible à 

la logique des Payos. Elle reposerait, toujours d'après son utilisation dans la presse, sur 

des principes de solidarité familiale ou de clan, sur une loi du silence face a la justice 

paya, sur l'idée que celui qui déshonore le clan doit mourir, et sur la protection de la 

virginité des filles. C'est une loi sauvage qui, contrairement a a notre justice, ne répond 

pas à la raison mais plutôt à la passion et au a sang B. a Le sangpour le sang ., a le sang le 

demandait r expliquent des actes passionnels, qui peuvent surgir de la manière la plus 

imprévisible, y compris à des moments de grande solennité (pendant des funerailles, par 

exemple). 

Finalement, un grand nombre d'articles se rapportent à un événement de confkontation 

inter-ethnique qui a eu lieu dans une petite ville de Jaén, en Andalousie orientale, en 

1991. C'était la dernière confrontation majeure dans une série de conflits violents entre 

Gitans et autres résidents de plusieurs villes - particulièrement dans les provinces de Jaén 

et de Granada - depuis le milieu des années 1980. Dans ce cas - celui de la ville de 

Mancha Real - des membres d'une famille gitane résidente de la ville tuent un non-Gitan 

au cours d'une bagarre dans un bar, et un sentiment anti-Gitan vident est tout de suite 

exprime par une grande partie de la population non gitane. La presque totalité des 

familles gitanes (environ sept familles) plie bagages dans les heures qui suivent et fuient 

la ville vers I'Extrémadure, d'où elles sont originaires. Le soir même, une grande 

manifestation des résidents non gitans se dirige vers les demeures des Gitans, avec à sa 

tête le maire et les membres du Conseil municipal. La manifestation tourne à l'agression 

et des participants mettent le feu aux maisons des Gitans2oo. Plus de quatre ans après, cet 

événement refait les manchettes en raison du jugement de la Cour contre le maire et les 

dix membres du Conseil municipal, lequel jugement les tient responsables de l'agression 

contre les biens des familles gitanes et impose une peine de prison d'environ cinq ans au 

maire, et des peines d'exil de plusieurs mois aux membres du Conseil. Un mouvement de 

solidarit6 en faveur des condamnds est organise par les citoyens de Mancha Real, visant à 

le rapporte la faits tels qu'ils apparaissent au f3 des reportages qui les 6voquent quaûe i cinq ans plus 
tard. Je n'ai pas eu l'occasion de vérifier moi-même le déroulement del des dvénements. 



faire suspendre ou à annuler les condamnations. Cette épopée dure presqu'un an, jusqu'au 

moment où la Cour suprême transige pour maintenir les peines imposées par la Cour 

provinciale. Pendant cette période, un débat se livre dans les Les associations 

gitanes interviennent pour inciter les autorités a maintenir le jugement, car - d'après elles 

- l'annuler serait cautionner le racisme et la xénophobie. Certains juristes plaident en 

faveur d'une modernisation de la peine, tenant compte du fait que l'exil ne paraît plus 

dans le Code pénal espagnol. Mais il est surtout question dans les nouvelles des activités 

organisees par les citoyens de Mancha Real. Jamais on ne saura ce que sont devenues les 

familles gitanes qui ont fui le village. Jamais non plus, ni le maire, ni les conseillers 

municipaux, ni les citoyens en gCndrai, ne diront qu'ils avaient tort dans cette histoire, ou 

qu'ils regrettent ce qui s'est passé. Finalement, il est beaucoup question de Mancha Real 

et du drame des accusés, sans jamais qu'il soit question de tolérance ni du problème 

particulièrement aigu, dans ce coin du pays, du conflit interethnique. 

Au fil de ces articles émerge une image de la société gitane, assez constante et cohérente 

malgré l'hktërogéneité des thèmes des articles et des journalistes qui les ont produits. 11 

s'agit, il n'y a pas l'ombre d'une doute lbdessus, d'une a race. différente, de gens 

pauvres, marginalisés et parfois injustement poursuivis. Le fait qu'ils vivent en marge de 

la société dominante, renfermés sur eux-mêmes, les rend souvent naïfs et démunis face au 

pouvoir et à la bureaucratie. C'est une communauté très dense, faite de familles et non 

pas d'individus (en groupe, les Gitans n'ont pas de noms propres). Leur tissu social est 

tellement serd qu'il est impénétrable pour qui n'est pas du groupe. Les familles sont très 

unies, et leurs enfants se marient entre eux, en géndral à une très jeune âge. Elles 

obéissent ii une structure d'autoritk fëodale (par extension : non démocratique, non 

moderne) organisée hidrarchiquement selon l'âge et le sexe. C'est une cornmunaut6 très 

rnachiste, où les femmes se soumettent de leur bon gr& C'est une sociét6 étrange et 

etrangère, qui maintient des rites secrets, un langage à soi que les Payos ne peuvent pas 

comprendre (et que les hors-la-loi s'approprient aussi.. .). Cette sociét6 n'obeit pas A une 

'O' Toutes proportions gardtes : il s'agit d'une trentaine d'articles p w w  sur une période de dix mois. 



logique rationnelle : elle est traversée par le crime et la violence qui sont le fait du désir, 

de la passion.. . de l'irrationnel. Ce sont, dans l'ensemble, des gens dont il faut se méfier : 

leur comportement irrationnel et violent les range avec les criminels. Ils sont peu fiables 

et peu disciplinés, ils n'ont pas de travail fixe, ils vivent de la vente ambulante, y compris 

du trafic de drogue. Ils sont eux-mêmes drogués, donc voleurs. Ils font tout pour tromper 

le Payo non averti. Ils ne payent pas leurs dettes. Ils se plaignent d'être objets de racisme, 

mais ils sont eux-mêmes racistes envers les Payos et envers les immigrés. 

Ces articles, parfois sur un ton paternaliste et à l'occasion même sur un ton sympathique, 

nous dépeignent le stdréotype d'une société radicalement autre, obéissant à des normes et 

principes plus primitifs que ceux de la société dominante. Les Gitans font partie d'un 

passé romantique, mais aussi gênant de par sa prémodemite intransigeante. Les Gitans 

représentent cette âme bohème, maintenant perdue à jamais pour la société dominante. 

Tout se passe comme si on refoulait vers les Gitans les valeurs et les comportements dont 

on a été obligés de se defaire au nom de la modernité, mais envers lesquels on éprouve 

une irrémédiable nostalgie. On décéle dans le traitement médiatique des Gitans en tant 

que problème social, la trame littéraire des Gitans a la Cervantes ou a la Mérimée : 

l'interprétation du monde gitan actuel semble être influencée davantage par ce qu'on 

a connatt . des Gitans ii partir de leur image dans la littérature (préindustrielle) ou dans le 

spectacle, que par ce que l'on pourrait voir autour de soi202 ici et maintenant. 

Le traitement médiatique des Gitans démontre une nette tendance à généraliser à 

l'ensemble des Gitans de l'Espagne n'importe quel trait ou comportement rapport6 dans 

un cas spécifique. De plus, les cas spécifiques choisis et drigés en a nouvelles 

correspondent A une idke préconçue (un stdrbtype) de ce qui constitue le vrai Gitan. Il 

n'y a pas de place ici pour les Gitans qui nous ressemblent. 

Cette 8 cécitC IB particulitrr par rapport aux Gitans réeis est patente dans les médias (où, malgré le 
penchant pour mentionner I'identité -que d'un sujet gitan & chaque fois que cela est possible, beaucoup 
d'articles ne le font pas lorsque les Gitans dont il est question ne comspondent pas au stéréotype 
phenotypique de Gitan) et dans la vie courante (oh des Paym qui vivent et travaillent parmi des Gitans ne 
les savent pas Gitans s'ils ne a ressemblent. pas & des Gitans). 



4.1.13 Les Gitans et le spectacle 

La deuxième catégorie en importance en ce qui concerne la présence des Gitans dans la 

presse, c'est le monde du spectacle, en particulier celui du flamenco, mais aussi - dans 

une mesure cependant bien moindre - ceux de la corrida et de la littérature. Dans cette 

catégorie, il est surtout question de comptes rendus de spectacles, de critiques de disques, 

de profils ou d'entrevues avec des artistes. Le traitement ici est radicalement différent de 

celui réservé aux Gitans dans l'autre catégorie principale, celle qui concerne les 

problèmes sociaux. On pourrait dire qu'il s'agit presque d'une image-miroir.. . 

On ne peut pas pour autant en conclure qu'ici on est moins porté a conforter un stéréotype 

concernant les Gitans. Alors que le traitement fait aux Gitans, le jugement porté sur eux 

sont ici plus sympathiques et positifs que dans la catbgorie des affaires sociales, le constat 

s'impose : nous sommes en présence du même stéréotype. 

Ses caractéristiques sont les suivantes : 

- Malgré le fait que la très grande majorité des artistes flamenco dont il est 

question dans ces articles soient gitans (mon calcul approximatif est de 75 %), on 

a tendance à mentionner systtmatiquement l'appartenance ethnique des artistes 

gitans. Parfois on ne la mentionne pas si l'artiste est bien connu et l'on peut 

présumer que le lecteur saura ii I'avance l'identifier. Pour les jeunes artistes 

gitans, la mention de I'appartenance ethnique est systématique. Dans le cas des 

artistes non gitans, il est extrêmement rare que l'on signale leur appartenance 

ethnique et, lorsqu'on le fait, c'est pou. ttablir un lien quelconque avec l'identité 

gitane (a C'est le chanteur non gitan le plus gitanid *, par exemple.) Le fait 

d'&biir systematiquement dans le cas des artistes gitans cette identification, 

comme si cela n'allait pas de soi, a un effet de minorisation, même dans un 

domaine comme celui-ci, où les Gitans sont majoritaires. C'est réaffirmer 

constamment que la nome, c'est d'être payo, voire que le tenain - même si tous 



doivent se rendre à l'évidence qu'il est occupé très majoritairement par des Gitans 

- est un terrain qui appartient aux Payos. 

- Lorsqu'il est question d'artistes gitans, on évoque dans le texte, souvent par des 

métaphores, des éléments du stéréotype des Gitans. En général, il s'agit 

d'analogies pour décrire le style, touchant à des phénomènes faisant partie de la 

nature, tels : metal, mimbre, ronca (rugueuse), solera.. . On utilise aussi très 

systématiquement des métaphores renvoyant à la parente lorsqu'on décrit la 

trajectoire professionnelle d'un artiste gitan, employant souvent les mots 

suivants : clan, tribu, primo 203, dynastie, sang, hdritage, race, patriarche.. . On 

intensifie donc systématiquement par ces références l'impression que les Gitans 

sont des gens, sinon de la nature, du moins plus proche de la nature que a nous B, 

ou alors qu'ils sont r faits de nature ., non rafE.ds, et aussi que les Gitans sont 

régis par des liens du sang, solides et primitifs. En plus, donc, de l'évocation de 

l'appartenance ethnique des artistes gitans, l'on a tendance à les identifier à un 

passé familial et à une communauté (en faisant mention du milieu - généralement 

défavorise - ou du quartier duquel il sont issus). Ce que l'on ne fait jamais dans le 

cas des artistes non gitans. 

- A comparer l'approche employde avec des artistes non gitans, il ressort que 

ceux-ci sont présentes comme des individus, dbtachés d'un milieu - ou du moins 

dont le milieu d'origine demeure invisible -, surgis de nulle part grâce à leur seul 

talent individuel. Les Gitans, en revanche, sont toujours présentes comme 

membres d'un cian, d'une communauté et dépositaires d'une tradition. 

L'impression majem transmise est que les Payos innovent (donc, sont des vrais 

créateurs), alors que les Gitans niivent la tradition. 

203 LiaCralement cousin *, mais il est de aotoriét6 que les Gitans - ayant tous un Lien de p m t C  - se 
traitent tous de 8 cousm B. 



- En ce qui concerne les femmes en particulier, toutes celles qui ne correspondent 

pas à la préconception de femme soumise (à la gitane, c'est-à-dire qui demeure 

chez ses parents, qui n'a pas fait d'études, qui ne fume pas, ne boit pas, ne conduit 

pas une voiture, qui ne fait pas une carrière autonome.. .) sont décrites comme 

a atypiques m. Dans tous les cas, on explore en détail leur vie personnelle et 

familiale, chose rare chez les femmes artistes payas. Même les jeunes artistes 

gitanes sont examinées selon cette grille univoque, et elles provoquent un ton de 

surprise chez le jomaliste lorsqu'elles sortent des canons qu'il considère 

obligatoires chez les Gitanes. 

Un autre constat majeur s'impose cependant, cette fois-ci concernant la participation des 

artistes gitans eux-mêmes à la construction et au renforcement de ce stéréotype. Je dis 

bien à ce stéréotype, car mes observations ne permettent pas d'affirmer que les pratiques 

insinuées par les stéréotypes existent, du moins dans la basse Andalousie à l'heure 

actuelle. En effet, plusieurs artistes évoquent des éléments d'une tradition gitane, 

profonde, rigide et mystérieuse qui serait à la base de leur talent, ou encore parlent de ce 

talent comme s'il s'agissait d'une transmission par le a sang m. Et d'autres poussent le 

discours stéréotypé encore plus loin que les j o d i s t e s  puyos, prétendant que les Gitans 

sont, par essence, nomades et libres, sauvages et imprévisibles, allergiques au travail et à 

la discipline . . . 

Ce qui saute aux yeux lorsqu'on rencontre ce type de discours de la part d'un musicien 

gitan, c'est sa fonction de création d'un cachet personnel, d'une image pour le public. 

Lorsqu'on examine de plus près qui sont ces artistes qui versent dans ce genre de 

discours, il ressort que ce sont soit des Gitans catalans, soit des Gitans a distants * par 

rapport à la traâition andalouse du flamenco. Ce sont, en particulier, de jeunes musiciens 

issus eux-mêmes de famiI1es de musiciens déj à professiomalisées, et qui n' ont jamais 

vécu eux-mêmes les traditions de communauté qu'ils prétendent véhiculer. Les musiciens 

gitans de la basse Andalousie, eux, sont beaucoup plus nuatlc6s. Ils vont pdois  jusqu'i 

contredire un journaliste qui leur renvoie ces stéreotypes. Us ont tous, contrairement aux 

jeunes a d6tach6s *, été élev6s au sein de cette communauté pourtant prétendue fermée, 



étouffante, hiérarchisée, mystérieuse. On n'abuserait pas, je crois, si on disait donc que le 

stéréosrpe - lorsqu'il est véhiculé par des musiciens gitans - constitue une stratégie de 

a marketing B plutôt qu'une identité assumée. 

En conséquence, il ressort une image de l'artiste gitan qui - quoique sur un ton plus 

sympathique - complète sans la contredire l'image du Gitan marghdisé. Encore plus : les 

éléments principaux du portrait sont les mêmes. Le message en est que nous avons affaire 

à une catégorie humaine dont les principes de comportement ne sont pas ceux de la 

sociétt! majoritaire. Ces principes relèveraient non pas d'une société politique, mais de 

nonnes de parente sévères, parfois injustes et violentes. Il s'agit d'une communauté 

fermée, liée par le sang et plus primitive que le monde des individus qu'habite la 

majorité. 

4.1.2 L9identit6 gitane vue par l'État 

Le rôle de l'État dans la structuration de la distinction Espagnol-Gitm a été, sinon 

déterminant, du moins centrai, et ce depuis la première apparition des Gitans en Espagne 

jusqu'à ce jour. Nous avons décrit dans un chapitre antérieur l'évolution des politiques 

&tiques à l'bgard des Gitans depuis leur arrivée en Catalogne au XVC siècle, jusqu'en 

1783 lorsque les Gitans disparaissent officiellement comme catégorie sociale. Sans 

prétendre que ce fut uniquement h travers les agissements et les politiques de l ' h t  féodal 

que les Gitans ont et6 définis, il est clair que l'État y a dté pour beaucoup dans 

l'infëriorisation sociale et politique - voue économique - des Gitans. Ses politiques 

visaient l'élimination de la différence radicale et questionnante, éventuellement 

subversive. Ce sont ces mêmes politiques qui ont contribué tt constnllre cette diffemice 

inassimilable. L'habillement particulier des Gitans, leurs noms, l e m  métiers (y compris 

la musique et la danse), la langue cald, leur itinérante (synonyme pour la bourgeoisie 

comme pour la paysannerie de vagabondage), leurs rituels, ont tous été transformés par 

ces politiques en délits et en tant que tels, en signaux indélébiles de l'inf&iorité et de la 

crllninalite des Gitans. Ces politiques ont eu un impact concret Unportant sur le mode de 

vie des Gitans, qui se sont aujourd'hui - et depuis avant la proclamation de 1783 (Leblon 



1983 : 101) - pour la plupart (90 %) sédentarisés (Calvo Buezas 1990 : 265) et ont 

délaissé - a des degrés divers - nombre de leurs a dinérences . les plus visibles et 

choquantes aux yeux de l'État. 

Après la proclamation de 1783, qui fait officiellement disparaître les Gitans en tant que 

groupe, ce sont les instances étatiques de niveau inférieur qui se chargent de surveiller la 

différence : sa répression se décentralise à partir du début du XIXc siècle, logeant 

particulièrement dans deux instances, celle de la Gumdia Civil (corps national de police 

qui assume les fonctions policières partout en temtoire national, y compris dans les 

villages et les zones rurales) et celle des gouvernements municipaux. En ce qui concerne 

la Guardia Civil, ses fonctions de surveillance de l'ordre local, telles que décrites dans 

son Règlement approuvé en 1943, mentionnait spécifiquement de surveiller les Gitans 

comme source particulière de perturbation de l'ordre public (Leblon 1983 : 100) et ce, 

jusque dans les années 1960. Et même suite a l'élimination de ces directives officielles, 

certains détachements des forces de l'ordre au niveau local continuent jusqu'a ce jour à 

pratiquer l'identification de certains détenus ou suspects avec la mention a Gitan * ou 

a d'aspect gitan m. C'est seulement à la fin du régime fianquiste que l'on cesse de traiter 

les Gitans en catégorie à part dans les prisons (Kaprow 1982 : 41 6). 

Pour ce qui est des gouvernements municipaux, leur rôle a &té lié en particulier à la 

distribution spatiale des Gitans p d  la population locale, awt règlements concernant les 

métiers et aux manifestations culturelles. La construction massive de HLM à partir des 

années 1960 a mené il une plus grande concentration spatiale des Gitans qu'auparavant 

dans plusieurs villes andalouses. Les politiques de a nettoyage * des centres-villes (Triana 

à Seville au debut du siécle et la Cartuja au ddbut des années 1990, ainsi que Sacromonte 

& Granada dans les années 1960) et le renvoi des Gitans dans des quartiers excentriques 

vite devenus des bidonvilles en sont une exemple. San Romh (1986) a analysé de fqon 

exhaustive les conséquences de ce genre de politiques ii Madrid et Barcelone. La plupart 

des municipalités espagnoles ont ddcrté aussi, i partir des années 1980, l'interdiction de 

la vente ambulante à l'intérieur des limites de la ville. II s'agit d'une mesure visant 

directement les Gitans. Depuis cette époque Cgalement - c'est-&-dire depuis la transition a 



la démocratie à la fin des années 1970 - les gouvernements municipaux ont adopté une 

attitude beaucoup plus agressive envers les Gitans. En effet, depuis 1979 on assiste à une 

swie de tentatives d'expulsion violente des Gitans de villes et villages à travers l'Espagne 

(aucune région n'est épargnée) avec la participation active et l'aval des autorités 

municipales élues (toutes tendances politiques confondues). Qui plus est, ce phénomène 

semble aller en s'intensifiant. En Andalousie, c'est surtout la province de Jaén qui est 

touchée, mais on a aussi vu ce genre d'événements à Malaga et Séville (Calvo Buezas 

1990 : 1 5- 19). Pour ce qui est des politiques culturelles municipales, en Andalousie du 

moins, les autorités municipales ont tendance à mettre en valeur des phénomènes 

culturels auxquels les Gitans sont étroitement liés (le flamenco est l'exemple majeur), 

sans toutefois reconnaître ou promouvoir la participation spécifiquement gitane, sous 

prétexte qu'il s'agit d'une manifestation a andalouse r tout court. 

À partir de l'instauration du regime démocratique, l'État nationai a recommencé à 

s'intéresser aux Gitans. La création des seize Communautés autonomes, chacune avec son 

gouvemement, a aussi mené B la mise en place de nouvelles politiques de promotion des 

Gitans. Dès 1985, l'État annonce un a Plan de développement gitan W. Cette initiative des 

échelons supérieurs de l'État est en contraste marqué avec les agissements des autorités 

municipales que je viens d'évoquer. C'est seulement avec la Constitution de 1978 que les 

Gitans obtiennent la citoyennete pleine et entière. Le gouvemement de la Communauté 

autonome de l'Andalousie a déployé un effort particulier envers les Gitans : dans le Statut 

de la Communauté, l'égalité des droits est explicitement reconnue aux Gitans. Un Plan de 

Ddveloppement gitan au niveau andalou est également mis en oeuvre depuis 1989. Ses 

programmes en Andalousie (d'environ 550 millions de pesètes par an) visent 

principalement la formation de femmes gitanes dirigeantes, l'appui à des organisations 

cornmunautaires gitanes, et la lutte contre l'absentéisme scolaire. Ces programmes sont 

mis en oeuvre avec la collaboration des associations gitanes2? Pour sa part, le 

gouvernement national consacre plus de 1 000 millions de peshtes par année actuellement 

'04 Ces informations proviennent d'une entrevue avec M. los6 Maauel Leal, directeur du Secrétariat 
d'appui gitan du rnbbtère des AfWes sociaIes de SAndalousie, le 1 septembre, 1994. 



à la promotion gitane, dont la moitié est administrée par des associations gitanes 

(Nevipens Romani 1995). L'approche de ces programxnes est ouvertement intégrationiste 

et assistentialiste. Les axes principales en sont l'inscription dans le Régistre civil, la 

participation au système scolaire, la formation pour le marché du travail salarié, et des 

subventions à la coClSfNctioa de maisons à prix modique (Kaprow 1982 : 41 8). 

Lorsque les fonctionnaires abordent la question gitane, ils parlent de a collectivité 

gitane B, de a population gitane *, ou d' a ethnie gitane B : il n'est jamais question de 

a peuple r, car le seul peuple pour le discours officiel est le a peuple * espagnol. Par 

contre, on ne manque pas de signaler que la culture gitane a enrichi la culture espagnole 

(OU andalouse, selon le cas), renforçant du même coup, la notion que les Gitans sont une 

composante d'une culhire espagnole (ou andalouse) intégratrice parmi plusieurs. On 

insiste lourdement sur le fait que les Gitans maintiennent leur a culture * - entendue dans 

son sens étroit comme les traits perceptibles (seiicrs) de leur identité - en même temps 

qu'on martèle le message qu'ils doivent entrer dans a la modernité . : s'éduquer, sortir de 

la marginalité économique, se normaliser m.  état vise, selon les dires de ses 

fonctionnaires, à aider les Gitans B entrer dans le progrès, en assinant une meilleure 

a protection r des droits de cette population considérée comme ~uln&able~~? Dans un 

effort d'éviter tout paternalisme, les gouvernements espagnol et andalou ont opte pour 

acheminer leur assistance aux Gitans par le biais d'associations gitanes, qu'ils aident 

également B crter et qu'ils financent. Les efforts de valorisation des Gitans pris en 

collectivité semblent voués cependant ii l'échec car les pr6suppos6s mêmes du discours 

entretiennent l'image des Gitans comme victimes et celle de leur culture comme 

accessoire et dsidant dans des manifestations a détachables. les unes des autres. 

205 Ce genre de logique est particulihment dense dam les discours officiels a c c o m p a ~ t  I'inauguration 
du Premier Congrès gitan de l'Union Européenne, tenue B S M i e  en mai 1994. 



4.1.2.1 Le discours sur les Gitans dans le s y s t h e  d'éducation 

Une fenêtre sur l'articulation entre discours étatique et discours populaire sur les Gitans 

est fournie par I'analyse du traitement de cette question dans les manuels scolaires et les 

attitudes de professeurs et élèves. Le seul auteur à avoir étudié la question des attitudes de 

Payos envers les Gitans en Espagne a réalisé une étude en profondeur auprès de plus de 

1 O00 élèves de 1 O à 18 ans et de plus de 1000 professeurs de niveau primaire et 

secondaire, partout en Espagne (Calvo Buezas 1990). L'enquête comprenait un 

questionnaire mais aussi des compositions libres sur les Gitans. 

L'équipe de Calvo Buezas a d'abord procédé à une analyse des textes scolaires de 

niveaux primaire, secondaire et de formation professionnelle en ce qui a trait à leur 

contenu sur les minorités ethniques et le racisme. Leur conclusion est résumée ainsi : 

... le peuple gitan n'existe pas dam les textes scolaires; la domination spatiale est 
le critère de base qui oriente la construction des identités en Espagne; nous ne 
sommes pas racistes, les racistes ce sont les autres r ; ici sont proclamés et 
respectés les droits humains; le mal (la faim, la guerre, la misère, l'exploitation, 
la dictature) est à 1 'extérieur. @. 30) 

De leur enquête auprès de professeurs et d'élkves ressort le fait que les Gitans sont le 

groupe ethnique qui provoque la plus grande réaction de rejet, tant chez les professeurs 

que chez les jeunes et les enfants. Ce rejet s'exprime chez 49 % des enquêtés, ce qui met 

les Gitans en haut de la hiérarchie du rejet, devant les Arabes (41 %), les Noirs (30 %), 

les Juifs (22 %), les Russes (1 8 %), les Japonais (1 6 %), les Nord-Américains (12 %), les 

Portugais (1 1 %), les Anglais (10 %), les Latino-Américains (7 %), les Français (7 O/). 

De plus, ce rejet ne varie pas de maniére significative selon les variables de région, de 

classe sociale, de sexe ou d'âge (ibid : 30-3 1,33). 

Le st6réotype du Gitan qui ressort de l'enquête, avec une similitude rigoureuse entre les 

réponses de professeurs et celles des ekves, comporte les quatre éléments suivants : ils ne 

se préoccupent pas de leurs enfants et ils ne les envoient pas à l'école; ils volent plus que 

les Payos; ils ne veulent pas s'intégrer; ils n'aiment pas travailier (ibid : 385-6). Les 



traits spécifiques de l'identité gitane teile que vue à partir de ces enquêtes sont les 

suivants (en ordre décroissant de fréquence) : couleur de la peau plus foncée, sales et 

puants, voleurs, une race différente, des coutumes différentes, pauvres, habitent des 

bidonvilles, un dialecte distinct, délinquants, victimes de discrimination, nomades, 

fainéants, utilisent des couteaux, une structure de parenté différente, d'autres traits 

physiques, des fëtes et danses propres, mendiants, injustement diffamés, évangélistes, 

tueurs, drogues, fidèles à leurs propres lois (ibid. : 393). 

Ce qui frappe dans les résultats de cette enquête - outre le fait que les professeurs 

semblent colporter autant de préjugés que leurs élèves - est le caractère ambivalent du 

stéréotype que les Pcryos construisent des Gitans. Bien qu'à dominante négative, le 

stéréotype comprend &galement certains traits qui sont valorisés par les Puyos, comme les 

fêtes et les danses, la solidarité familiale, la fiddlité à leurs lois. Cette double structure 

valorisation/devalo~sation des Gitans est évidente aussi dans le discours des medias à 

l'égard des Gitans. La conclusion qu'en tire Calvo Buezas est aussi celle qui ressort de 

notre analyse de l'image des Gitans dans la presse écrite : il s'agit d'une image du bon 

sauvage produit de la nature; mais qui peut à la fois servir pour projeter vers eux tous 

les maux sociaux qui nous gênent et nous dérangent ... r (ibid : 265). 



4.1.3 Le contre-discours des associations gitanes 

À l'heure actuelle très peu de Gitans font des études universitaires, et la plupart de ceux- 

là sont en Andalousie. Dans cette région, on compte environ cent étudiants, aloa qu'à 

Madrid, il n'y a que deux Gitans qui suivent des cours universitaires, sur une population 

gitane d'environ 80 000 personnes (Dimiof 6 1 994 : v). La plupart d'entre eux sont 

originaires de l'Andalousie, et beaucoup sont actifs dans des associations gitanes. Celles- 

ci ont surgi dans le sillage de la vague d'organisation tsigane en Europe et du retour à la 

démocratie en Espagne. Certaines sont liées à l'Église catholique, d'autres - spécialement 

en Andalousie - ont été stimulées et financées par les gouvernements régional et national. 

Il y a actuellement dans toute l'Espagne au-delà de trois cents associations gitanes 

légalement constituées (Nevipens Romani 1994). Généralement, ces organisations font un 

double travail : celui de mise en oeuvre de programmes d'assistance sociale dans des 

communautés gitanes pauvres, et celui de la défense des droits et de l'identité des Gitans. 

Le développement du ce mouvement associatif est en gros paralléle à celui du 

mouvement évangélique chez les Gitans en Espagne. Un militant d'associations gitanes 

reconnaît que le grand succés de l'évangélisme est étroitement lié A l'affirmation 

identitaire que permet ce mouvement, alors que a le mouvement rrssociatif; quant à lui, est 

plus lié à la promotion sociale ... Quoique sa réussite soit moindre du point de vue de la 

communauîé gitane, son écho extérieur est pltu grand ... r (Fresno Garcia 1993b : 78). 

Ce double rôle semble susciter un certain malaise au sein du mouvement des associations 

gitanes. D'un côté, la défense des Gitans les amène à ddvelopper un discours misant sur 

la spécificité gitane. Mais d'un autre, ces mêmes associations prennent le relais de l'État 

et mettent en oeuvre des programmes sociaux orientés par des objectifs d'intégration 

définis par l'État selon sa logique. Étant créatures de l'État, elles doivent aloa jouer un 

rôle qui impose une dynamique parfois perçue comme contraire à celle de l'identitd 

autonome des Gitans. 



Ce malaise est exprimé dans les pages de Nevipem Romani (a Nouvelles tsiganes .), 

journal bimensuel publié à Barcelone depuis 1985, et financé par le gouvernement 

régional de l'Andalousie. Un éditorial de novembre 1 994 indique que : 

Une étude sommaire du rythme de croissance des associations gitanes dans notre 
pays nous montre que nous nous reproduisons beaucoup plus rapidement que 
n'importe quel auire groupe humain promoteur d'organisations non 
gouvernementales pour la défense de ses intérêts ... Un autre fait digne de 
mention est que les associations croissent et se multiplient non per en fonction 
des problèmes qui existent en chaque territoire, mais selon les perspectives de 
subventions ou d'aide octroyées par les pouvoirs publics, que ce soit le 
gouvernement national ou celui des Communautés autonomes. 

Le même journal publie, quelques semaines plus tard, un article de réflexion sur le sujet 

qui, tout en reconnaissant que par le biais des associations les Gitans ont obtenu des 

gains, met en garde contre le fait que beaucoup d'associations gitanes ont une telle 

dépendance à l'égard des subventions annuelles et ont tellement hypothéqué leur avenir 

qu 'ils transforment la survie de 1 'association en sa finalité principale. r (Nevipens 

Romani 1995) 

Certains analystes, à l'instar de San Romh, y voient une nouvelle forme de caciquisme. 

Mulcahy (1989 : 361) soutient, par contre, qu'il faut faire la distinction entre, d'un côté, 

les formes politiques traditionnelles qui s'appuient sur les réseaux de parenté et, de 

l'autre, ces nouvelles associations qui jouent peut-être dans le sens d'intérêts particuliers, 

mais ou ces intérêts sont - toujours d'après Mulcahy - ceux d'une nouvelle classe sociale, 

plutôt que ceux de la hidrarchie autrefois basde sur la parente. 

Les associations gitanes et les intellectuels qui leur sont associés participent d'une amorce 

de processus de construction d'une identite gitane dépassant les frontières nationales. Ils 

parlent, par exemple, de 12,5 millions de Gitans en Europe avec une culture, une histoire 

et une langue communes. L'Inde est la a terre mixe m. Ils revendiquent a l'esprit nomade *, 

la primauté du sang. Certains critiquent de manière très acerbe les chercheurs non gitans 

pour avoir systématiquement occult6 le fait que les origines des Gitans se trouveraient 

dans a une c m e  guerrière à laquelle ont appartenu presque tous les mahutaja du nord de 
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1 'Inde m (Albaich 1996), les plaçant plutôt dans a une classe d'intouchables qui n 'a rien à 

voir avec nous m. On fustige les Payos de s'être approprié des savoirs gitans et de les 

avoir galvaudés. 

Ici, il n'est pas question d'intégration : on revendique plutôt l'incorporation, ce qui 

permettrait, selon ses tenants, de maintenir l'autonomie et la vivacité de la culture gitane. 

Ici, on ne parle pas non plus ni d'ethnie gitane ni de collectif gitan, mais de 

a communauté gitane r, de a race gitane * et de a peuple gitan m. 

Ce mouvement n'est pas très répandu parnll la population gitane en Espagne. Nombre de 

Gitans en Andalousie - on l'a vu plus haut - s'en méfient. Mais des éléments de ce 

discours ont trouve souvent un éch.~ qui va bien au-delii des militants, pour prendre racine 

dans la logique de l'affumation de leur différence chez un grand nombre de Gitans qui 

restent loin des associations. 

4.2 La confrontation symbolique 

Si le véhicule principal qu'utilisent les Payos pour dire la diffdrence des Gitans est le 

discours public, celui des Gitans - coherent avec ce qui nous semble être leur stratdgie 

identitaire g6nérale - est double et centré nir le rituel public autant que privé. En effet, les 

Gitans affirment publiquement leur gitanitude dans des événements rituels 

spécifiquement gitans, mais aussi dans des evdnements de la sociéte majoritaire, dans ce 

dernier cas souvent par le biais d'un * sous-texte identitaire gitan. Nous verrons que non 

seulement ie mode mais aussi les composantes de cette identité vue par les Gitans sont 

distincts des composantes de la gitanitude telies que vues par les Payos. Les Gitans, en 

investissant des lieux de rituels publics d'af&mation de I'identitd, se taillent des espaces 

de confrontation symbolique du discours dominant à leur égard. 

Les Gitans disent leur identit6, ils se construisent, non seulement entre eux mais aussi 

sous Le regard du Payo. Iis en sont tout A fait conscients. Cela se fait notamment pendant 



des Etes et des rituels identitaires publics, souvent partagés avec les Andalous en général. 

Je fais ici référence aux romerius, les festivals de flamenco, le Carnaval, la Semaine 

sainte, etc. Pendant certains de ces rituels, les Gitans se démarquent canément de 

l'identité dominante (souvent celle dont c'est la Ete) en mettant en valeur des traits qu'ils 

considèrent comme propres à eux et qui seraient ainsi inaccessibles aux Payos. Un Puyo 

ne pourra donc pas se faire passer pour un Gitan dans un tel contexte. La distinction est 

ainsi inscrite de façon publique et absolue. 

Ce genre de confrontation peut avoir lieu - si on a les lunettes pour la voir - dans une 

grande variété d'événements. J'en ai choisi trois comme illustrations de mon propos : un 

événement identitaire public gitan (la Romeria a la Virgen de los Remedios à Fregenal de 

la Sierra, Badajoz); un événement identitaire public andalou (le festival flamenco La 

Carncolti de Lebrija); et un événement identitaire public villageois (la fête de las Cruces 

de Mayo à Lebrija). 

4.2.1 La R o d a  P la Virgen de los Remedios 

Ce pèlerinage - un genre de Saintes-Mariesde-la-Mer en beaucoup plus petit - est 

institutionnalise depuis 1970, lorsque l'Église catholique, à travers une confrérie gitane 

locale, a commence à en assum la direction. La Vierge en question n'est pas une Vierge 

à usage exclusif des Gitans : elle est aussi la patronne du village de Fregenal, qui se situe 

à environ six kilométres de l'ermitage. Cependant, il ne semble pas y avoir de conflit 

ouvert entre villageois et Gitans forains pour le contrôle de la Vierge, mais il est sans 

doute significatif que la date de la romeria du village est à l'extrême opposé de l'année 

(en mai, alors que les Gitans font la leur en octobre). La collaboration des autorités 

ecclésiastiques dans le cadre de la romeria gitane insiste explicitement sur l'ouverture 

entre les deux communautés, dans un effort marque pour désamorcer des tensions 

virtuelles. 

C'est A partir des années 1960 que les Gitans commencent il se rendre à Fregenal pour 

rendre hommage à la Vierge vers la fin de la saison d'W. On dit que cette romeria a peu 



à peu remplacé lesfirius agricoles comme lieu de rencontre des Gitans à la fin de la 

saison de travai1206 . Voici comment s'est passée la rorneriu en 1994 : 

Samedi, le 29 octobre : 

Le site de l'ermitage est à environ six km de Fregenal, dans les collines. Des petits 

groupes de gens se dirigent à pied vers lui lorsqu'on arrive, vers 15h. D'aucuns 

vont pieds-nus sur la route caillouteuse, une personne a les yeux bandés. Des 

tentes et des caravanes sont installées dans les tenains près du sanctuaire; on 

commence à allumer les feux de camp, qui seront, la nuit tombée, le centre de 

rassemblement des groupes de parenté. Il y a une grande tente, fournie par la 

mairie de Fregenal. Plus près de l'ermitage, le long de la route, on trouve le même 

genre de kiosques de boissons et tapas, de jeux, de bonbons et de souvenirs que 

dans les ferias - tenus par des Gitans, bien sûr. Ce sont les deux kiosques de 

chapeaux qui connaissent le plus de succès : on y vend ces petits chapeaux noirs 

comme ceux qu'on voit chez les Gitans de l'Europe de l'Est.. . 
Des gens se promènent par petits groupes dans les collines et la forêt. Un groupe 

de jeunes s'kvertuent a danser la bulerio demère le sanctuaire et ils ne semblent 

pas bien accueillir les étrangers. Nous sommes les seuls Payos en vue.. . 
Le nouvel hôtel trois-étoiles de Fregenal est complet, rempli de Gitans bien sapés 

qui, de toute évidence, logent lii plutôt que de dormir à la belle étoile. Le garçon à 

l'hôtel nous remet un progamme imprim6 par la Confrérie des Gitans de la 

Vierge en vue de l'événement, contenant un message de bienvenue spécial aux 

Pqos  et une invitation ii partager cette romeria avec les Gitans.. . 
L'ouverture officielle doit avoir lieu sous la grande tente de la mairie à 20h. 

L'animateur est un Payo, très professionnel, peut-être un prêtre. Il livre un beau 

discours de bienvenue, dans lequel il est beaucoup question du a peuple gitan et 

de comment les Payos sont les bienvenus. Il passe la parole ensuite A un 

206 Un grand nombre des fctlseigmments sur le con- de cette romerh proviennent d'un documentaire 
télévisé de la Televisidn Erpdola (TYE) intitui6 Fregenal : Gitanos en Romerfa, produit par LA. hilp6n, 
avec la participation de Isidoro Moreno. 



représentant de la confrérie gitane, qui parle très peu, signalant simplement que la 

Rorneria existe depuis 25 ans. Après lui, c'est au tour d'un représentant de l'autre 

confi.érie de Fregenal, qui cite sa romeria (qui a lieu au mois de mai) en exemple 

et qui demande à tous de partager avec quiconque passe près de son feu de camp. 

Je me demande s'il y a des tensions entre cet aspect a officiel de la romeria et les 

groupes de personnes qui demeurent serrés autour de leur feu, refusant avec 

ostentation de participer à cet acte centralisé. 

Les discours fis, la tente se remplit rapidement et les gens se tiennent en petits 

groupes de huit ou dix personnes pour écouter des chanteurs. La chanson Soy 

Gitano (a Je suis gitan ) de Camahn est un grand succès, voire la chanson-thème 

de la soirée. Plusieurs foyers de chant et de danse se forment, la seule musique 

étant des m b a s .  tangos ou bulerias. Les gens dansent un par un ou en couples au 

centre du cercle pendant une tr&s courte période, chacun en appelant ensuite un 

autre pour le remplacer. Les seuls qui sont en mesure de continuer a danser pour 

plus de quelques secondes sont les personnes les plus âgées. Les jeunes paraissent 

gênés et incertains de leur capacitb de danser. Le répertoire de chansons est tds 

limite, et les mêmes deux ou trois chansons reviennent toujours et partout. 

Dès que le spectacle dans la grande tente est fini, tous l'évacuent, certains se 

dirigeant vers leurs feux de camp, d'autres vers les kiosques à boisson et à tapas. 

À minuit, presque toutes les aires communes sont désertes. Beaucoup s'en vont en 

voiture déjh, dors que les Etes intimes continuent autour des f eu .  Sous les 

arcades du sanctuaire, des enfants chantent et s'apprennent les pas, les paroles, les 

paImas de la buleria. 

Il y a environ 2000 personnes en tout. Avec une seule une voiture étrangete (du 

Portugal), la plupart des autres venant de Badajoz, Barcelone, Madrid, Seville - et 

quelques-unes de Cddiz et Mblaga. Il y a des distinctions de classe très évidentes, 

et les groupes se forment sur une base soit de famille, soit de classe. Les Gitans 

plus nantis se moquent sans vergogne des plus pauvres, de ceux qui mendient ou 

qui vendent des cigarettes ii l'unit6 ou des oeillets. Les cercles autour des feux de 

camp demeurent résolument fends aux étrangers qui s'en approchent, malgr6 les 

exhortations officielles d'un peu plus tôt. 



Dimanche, le 30 octobre : 

Un nombre beaucoup plus important de personnes sont présentes aujourd'hui au 

moment de la messe : environ 5000, je calcule. Mais la grande majorité n'assistera 

pas à la messe, demeurant plutôt autour des feux ou sous les arbres à socialiser, 

boire, manger. Les kiosques à nourriture et a boisson sont pleins aussi. Les 

femmes sont habillées de façon très élaborée, avec, malgré la chaleur, des robes 

en velours avec paillettes, des plumes d'autruche, du cuir.. . Les hommes aussi 

s'habillent pour l'occasion : beaucoup arborent une sorte de stick, symbole 

d'autorité des aînés dans la tradition gitane. 

Beaucoup de gens font la queue pendant au moins une demi-heure pour rendre 

leurs hommages la Vierge, qui a l'allure d'une immense poupée entourée 

d'anges et de mignons chérubins. On pourrait la prendre pour une Gitane, en effet, 

avec ses longues tresses noires et ses yeux foncés. On lui fait des cadeaux d'argent 

et de bijoux. Beaucoup poursuivent le chemin ensuite vers un étrange comdor 

dont les murs sont encombrés de milliers d'ex-votos : des lettres manuscrites, des 

photos de personnes, des plâtres, des annatures orthopédiques, des robes de 

mariée, des mddailles, des diplômes, des vêtements de bébé.. . 
Plusieurs groupes se sont blottis contre le mur extérieur du sanctuaire pour chanter 

des bulerius. En même temps, à quelques mètres de 18 à peine, de l'autre coté du 

sanctuaire, l'archevêque de Badajoz, assiste de l'évêque de Jerez de la Frontera, 

disent la messe en plein-air. Dans son homelie, l'archevêque insiste lourdement 

sur la nécessité de maintenir la culture et l'identitd gitanes, sur l'importance de 

l'harmonie entre Gitans et Payos, du fait que toutes les religions sont Cgales (ce 

qui semble être une réfërence au fait que beaucoup de Gitans appartiennent a des 

sectes protestantes). La messe a du mal à entretenir la compétition avec les 

buleriar et les feux de camp. C'est peut-être pourquoi il y a là aussi un groupe de 

chanteurs gitans avec guitare et clavier &ctriques, jouent des hymnes sur des airs 

de tango et de buleria. 

L'impression majeure est ceile d'un Mnement où les Gitans mettent en scène leur 

gitanitude - pour eux-mêmes, avant tout. Il y a une nette séparation entre, d'une part, les 



discours officiels d'ouverture et d'entente entre groupes ethniques - tenus exclusivement 

par des non-Gitans - et, d'autre part, la structure décentralisée et serrée, voire même 

fermée, de la fete en famille. La plupart des Gitans présents semblent poser une résistance 

passive et sourde à la tendance à la centralisation, normalisation et politisation de la 

rorneria par l'Église et les autorités locales. 

Cette romeria a la réputation d'attirer des Gitans d'Espagne et d'ailleurs. Mais il s'agit 

surtout d'un réseau de familles dont l'origine est 19Extrémadure. Avec le mouvement de 

migration interne vers les zones industrialisées de Madrid et de Catalogne, beaucoup de 

familles se sont trouvées éclatées et cette romeria constitue leur moment de retrouvailles 

annuelles. On peut expliquer le peu de présence de Gitans andalous par le fait qu'il s'agit 

d'un réseau de familles qui est peu présent en Andalousie, le mouvement migratoire 

s'étant dirigé davantage vers le nord de l'Espagne. Mais il est vrai aussi que les Gitans 

andalous, particulièrement ceux de l'Andalousie occidentale, sont peu portés à participer 

à ce genre d'événement national m. Il existe, de fait, une romeria gitane en Andalousie 

(réputée aussi pour être de portée a nationale a) - a Cabra, dans la province de Cordoba - 
mais peu de Gitans du triangle flamenco connaissent son existence même. En général, ils 

ne sont pas très portés à faire des pderinages : on a vu plus haut l'horreur qu'ils 

expriment à l'idée, par exemple, de faire le chemin du Rocio. Leurs événements 

identitaires semblent refuser un quelconque lien avec la symbolique de I'itinérance pour 

se cenaer mr le village, où ils marquent à la fois leur appartenance et leur différence. 

4.2.2 Un festival flamenco : La Caraculri 

Les festivals de flamenco sont d'origine ambivalente en termes ethniques : d o n  que c'est 

Antonio Mairena, le grand promoteur du chant gitan, qui leur a donnt5 un grand coup de 

barre dans les annees 1960, dont l'influence perdure jusqu'a aujourd'hui, les festivals 

sont devenus une propiete culnireiie surtout communautaire andalouse. Cela est dû sans 

doute, entre autres, au fait qu'ils sont depuis la fin des années 1 960 subventionnés et 

parfois même organisés par les mairies des villes où ils ont lieu, faisant partie d'une 

stratégie de développement touristique. Il y en a une quarantaine actuellement chaque étd 



dans divers endroits de l'Andalousie. Organisé par la conûérie gitane à Utrera, le premier 

festival remonte à 1957 (Martin Martin 1995). Le deuxième festival organisé fit celui 

d' Arcos en 1961, mais cette fois ce fut l'oeuvre de la mairie d' Arcos en collaboration 

avec un groupe de flarnencologues locaux et de Jerez, pour ramasser des fonds pour la 

Chevauchée des Rois Mages207. Les Gitans ne semblent pas s'en être occupés ici à 

l'origine, et on peut même se demander si son organisation n'était pas une tentative 

explicite de réponse i Utrera, pour montrer a l'autre visage r du flamenco, sa face 

andalouse et non exclusivement gitane. 

En 1966, fut organisée la première Cma~olt?*~ de Lebrija, par un groupe d'amateurs du 

flamenco, composé en grande partie, mais non pas exclusivement, de Gitans. A cette 

occasion, selon le flamencologue Manuel Martin, l'un des grands chanteurs a naturels ID, 

non professionnels, de ceux qui chantaient auparavant seulement dans des réunions de 

travailleurs agricoles ou de famille, le Tio Borrico, est monte sur la scène pour la 

première fois. Les fonds ramassés furent remis à une congrégation de religieuses 

catholiques. Le collectif d'amateurs à l'origine de la Coracold l'a mis entre les mains de 

la mairie en 1972. En 1991, la mairie cède la responsabilité de l'organisation, cette fois à 

l'une des deux pefiarflarnencaî de Lebrija Pendant quelques années, le festival connaît 

de graves difficultés et manque de disparaiatre en 1994. Face à la perspective de perdre le 

festival, plusieurs organisations, dont la confrérie des Gitans, se mettent ensemble pour 

assurer sa suMe, et les versions de 1995 et de 1996 ont ainsi été panni les plus réussies 

du pays. La plupart des artistes invités ces dernières années sont originaires de Lebrija, ce 

qui fait une partie de l'originalité et de la qualité du festival. Ces artistes, dont plusieurs 

n'habitent plus Lebrija, sont - à une exception près - tous des Gitans. 

207 II s'agit d'une fëte publique qui a lieu dans beaucoup de villes en Espagne, oh la mairie dislribue des 
bonbons et des petits jouets aux enfants lors d'un dCfiI6 B cheval B travers les rues de la ville, le 6 janvier. 
Cela marque le d&ut du cycle des Etes de l'année. 

208 OU a caracoIOd0 b, c'est-&-ciire, la Rte de l'escargot. 



Le festival se tient en une nuit, en plein air, avec au-delà d'un millier de spectateurs ces 

dernières années, la plupart de Lebrija même. À vue d'oeil, à peu près la moitié des 

spectateurs sont gitans (alors que, rappelons-le, leur proportion dans l'ensemble de la 

population de Lebrija est d'environ 7 à 10 %). Il y a une grande estrade en avant, avec un 

décor qui évoque le patio d'une modeste maison de campagne andalouse. Les discours 

d'ouverture prononces pin les dignitaires (le maire, les responsables de la culture de la 

mairie, des invités spéciaux exclusivement payos, le flamencologue Martin Martin qui 

fait office d'animateur de la soirée) mettent tous en relief la fierté de Lebrija, la qualité de 

sa musique flamenco, la culture du peuple andalou. Martin Martin parlera même du 

flamenco comme étant a ce fait différentiel de l 'Andalousie m. On campe clairement, donc, 

a partir des interventions officielles et pqm, le flamenco comme appartenant à 

I' Andalousie. La présence gitane est passée sous silence, à faveur de références maintes 

fois répétées à ce grand a peuple andalou M. 

Tout se passe autrement, cependant, dans le déroulement du spectacle lui-même. Il 

s'ouvre avec une buleria (alors que dans le déroulement classique d'une session de 

flamenco, la buleria n'apparaît qu'a la fin, lorsque tout le monde est bien a gusto.. .), 

comme pour bien marquer à qui appartient l'espace de cette nuit. Elle est livrée par un 

groupe de jeunes Gitans qui apprennent le chant et la danse avec l'appui d'un fière 

religieux poyo. Ils sont reçus avec un enthousiasme de la part de l'auditoire qui dépasse 

de loin les mérites de leur performance. On a l'impression d'un encouragement envers 

une équipe de joueurs qui fait face à un rival puissant. Tout au long de la nuit, les 

bulerias auront la prépondt5rance sur les autres palos : environ 40 % de buleriar au total. 

Tous les artistes, sauf un, sont des Gitans, quoique ce ne soit pas annoncé comme tel. 

Même les artistes invités, qui viennent de l'extérieur de Lebrija, sont tous gitans. Et le 

non-Gitan est mis tout B fait au debut du spectacle, imm6diatement aprés les jeunes : c'est 

la position la moins prestigieuse pour les chanteurs - on garde toujours en réserve les plus 

grands artistes pour la fîn du festival. La presque totalite des chants (sauf ceux de 

l'unique Payo) font mention de Gitans. Souvent les jaleo aussi font l'éloge du Gitan. Le 

thème dominant dans les chants est l'expérience gitane. En général, cela ne va pas jusqu'à 

la critique explicite du fait payo, mais parfois on en arrive jusque 18 comme dans ce vers 
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d'un chant d'un £ils préféré de Lebrija : * al Gitano el gurto, al Payo el w o  M! (r au 

Gitan le bonheur, au Payo la frayeur s). 

Au fi1 des années, les festivals de flamenco de l'Andalousie sont devenus une composante 

de la politique culturelle officielle, et celui de Lebrija ne fait pas exception. Le discours 

proposé par les autorités qui subventionnent ces événements est celui de la célébration de 

l'identité andalouse, de l'appartenance de chaque communauté-hôte de festival a cette 

spécificité andalouse, et du r6le particulier du flamenco comme marqueur de l'identité 

andalouse. Les Gitans, majoritaires parmi les artistes, tiennent à signifier leur présence et 

leur identité spdcifiques et à démontrer que les vrais propriétaires de cette musique, voire 

de cet espace, ce sont eux. Dans certains cas, comme à Lebrija, la communauté gitane se 

mobilise (idorrnellement, s'entend) pour investir les lieux en tant que spectateurs, et 

arrive ainsi à imprimer une dynamique identitaire propre à l'événement, de concert avec 

les artistes. 

4.23 Une fëte traditionnelle de village : Las Cruces de Mayo h Lebrija 

On ne sait trop à quand remontent les debuts de cette fëte populaire. Certains 

ethnologues2* y voient une tradition mill6naire qui aurait &ohé à partir des fêtes 

printanières de fertilité, la croix en ce cas étant la transformation de l'arbre de mai. En 

effet, malgré l'omniprésence de la croix, la fête est entièrement laïque. Elle se deroule 

pendant deux fins de semaine au ddbut de chaque mois de mai, mobilisant surtout les 

habitants des quartiers populaires du centre de la ville. Ce n'est pas une Rte qui a lieu 

dans toutes les villes andaiouses, mais elle n'est pas non plus exclusive ii Lebrija. A cette 

occasion des @tes ont lieu dans plusieurs villes un peu partout en Andalousie, mais les 

caractenstiques ne semblent pas être partout les mêmes. Celle de Lebrija, en tout cas, 

figure parmi ceiles qui ont maintenu une grande constance à travers le temps. Plusieurs le 

considerènt donc comme étant a la plus authentique r . 

Cf. le commentaire du documentaire t&visC Lebn~u : caray c m  de m q o  (m 1989), réah6 par 
I.A. Pulpon et dont l'analyse ethnographique est de 1. Moreno. 



A Lebrija ce sont des petits groupes de voisins (ou de voisines, surtout) qui ensemble 

érigent une croix - de taille variable, mais toujours vide, c'est-à-dire, sans le Christ 

agonisant - qu'elles décorent pendant la journée du vendredi avec des fleurs, des tissus, 

des plantes et des objets (châles brodés, mantilles en dentelle, éventails, etc.) empruntés à 

des participantes ou fabriqués collectivement par elles pendant les semaines qui précèdent 

la Rte. Ces croix sont, traditionnellement, érigées soit dans les patios de vecinos, ces 

maisons anciennes que plusieurs familles de moyens modestes partagent, soit à des 

croisements de rues de zones particulièrement habitées par des gens de milieu modeste. 

Parfois, et surtout dans les l i eu  publics, il s'agit d'une croix qui existe déjà et dont 

l'emplacement est permanent, mais le plus souvent ce sont des croix érigées pour 

l'occasion. Les croix elles-mêmes croulent sous les fleurs, et le lieu - toujours à ciel 

ouvert - est décoré de telle façon qu'on a l'impression d'être dans un endroit privé, voire 

couvert. 

La nuit venue, les gens apparaissent; on chante et on danse les sevillanas en buvant du 

vin et en mangeant des caracoles et des grosses fêves préparés par le groupe de femmes 

qui s'est occupé de l'aménagement de l'endroit. La musique est le plus souvent 

enregistrée, mais de temps en temps arrive un petit groupe de chanteurs ambulants qui 

chantent une forme de sevilkanus propre ii Lebrija (sevillanas corraleras). Toute la nuit, 

ces groupes font le tour des l i eu  où sont installees les croix. Les participants se 

promènent d'une croix à une autre, faisant la fëte pendant un moment à chaque endroit, 

jusqu' à ce que le jour pointe. Là, tous se retirent et la fëte recommence le lendemain soir, 

puis le vendredi suivant. Le d e w i h e  dimanche, les femmes dematdent tout. 

À la surface des choses, ainsi que dans le discours tenu et par les participants et par les 

autorites municipales qui commencent à fain la promotion de cet événement comme 

représentant un des atûaits de la couleur locale, il s'agit d'une fête populaire à laquelle 

participent au même titre l'ensemble des gens de classe populaire, et surtout les femmes 

de ce milieu. Dans les faits, des écarts significatifs se produisent par rapport à ce modéle 

iddal. Voici comment se sont passées les choses en 1995 : 
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Le 5 mai : 

Cette année il y a environ 35 croix disposées à travers le village, mais concentrées 

plutôt dans les quartiers du centre-ville. Alors qu'autrefois il paraît que cela se 

faisait dans les patios ou dans la rue d'un quartier, il y a maintenant de plus en 

plus d'associations (des confréries, par exemple) et même des bistrots qui se 

mettent de la partie et ils en font - en partie du moins - une activité commerciale. 

Chaque croix est entourée d'objets d'artisanat - surtout en bronze travaillé, qui 

n'est sûrement pas d'origine locale - et des plantes et fleun en pots, des châles, 

ainsi que des lanternes japonaises en papier, des fleurettes en papier de soie, etc. 

Les objets sont prêtés ou fabriqués par les femmes faisant partie du groupe qui 

monte la croix. 

Les croix sont toutes plactes soit dans des patios, soit dans la rue, jamais à 

l'intérieur de maisons ou de bâtiments. Le plancher, s'il n'est pas en terre battue, 

est recouvert de terre (comme celle qui recouvre les chemins du Rocio ou des 

ferias) et on y dispose une petite plate-forme en bois pour danser les sevillanas. 

J'ai demandé a plusieurs personnes et A plusieurs endroits avant et pendant la fete 

si on y dansait seulement les sevillanas, s'il n'y avait pas aussi des bulerius, et 

tous, y compris les Gitans, m'ont affirmé qu'il n'y avait que les sevillanas, que ça 

a toujours été comme ça. 

L'espace qu'on amenage autour de la croix n'est jamais plus grand qu'un patio, 

même lonqu'il est aménagé dans la rue, ce qui fait que la Ete demeure intime et 

d&centralisée, même si une grande partie de la population y participe. Dans 

chacun de ces espaces on installe un bar, et on y vend du vin, de la biére, parfois 

du whisky, ainsi que des grosses &es et des cmacoles. Il y a aussi quelques 

kiosques de churros, très artisanaux, surtout c o u .  au petit matin, lorsque la fëte 

se termine.. . 
Il y a de la musique enregishée, mais ce qui est le plus apprecié est le chant des 

comaleras, des groupes composés majoritairement de femmes qui chantent les 

sevilZanas avec pour seul accompagnement des instnunents de percussion très 

simples (tambourine, castagnettes, une ca& - un morceau de canne sucre 

d'environ un mètre de long, fendu, qu'on fait claquer). Leurs sevillana ont un 



rythme très prononcé qui, accompagné du bruit des pieds des danseurs, opère un 

rapprochement marqué au compcis de la buleria. 

Les gens circulent d'une croix à l'autrey s'arrêtant pour boire quelque chose, 

danser un peu, socialiser - mais ils semblent se diriger en priorité vers des endroits 

où la croix est montée par des gens de leur propre réseau de connaissances et 

amis. L'assistance est plutôt jeune - jusqu'h 45 ou 50 ans. La fëte commence vers 

minuit et dure jusque vers 5 h. du matin, pendant quatre nuits (les vendredi et 

samedi de deux fùis de semaine consécutives), mais ce dédoublage semble être 

une invention récente de la mairie pour stimuler le tourisme : avant, la fite se 

passait pendant la première fin de semaine de mai seulement. De fait, peu de gens 

viennent de l'extkrieur pour cette fète. L'ambiance est très sympathique, très 

festif: la Ete a un caracthre très intime en même temps qu'elle est très 

décentralisée. Quelques groupes de jeunes se forment pour danser et chanter dans 

les rues, mais la grande partie des activités se passent dans les patios, identifiables 

par le bruit de la musique et par quelques banderoles de Tio Pepe ou des lanternes 

japonaises devant la porte de la rue. 11 n'y a pas beaucoup de mélange ethnique : 

les Gitans semblent se concentrer dans * leurs r endroits, soit le patio de l'église 

de Belén et dans le local de la pefia . Pepe Mon-. 

Le montage des croix : 

J'ai assisté au montage de trois croix. 

La co&éne des Gitans monte une croix pour la premikre fois. Je crois que c'est 

lié à sa nécessité de ramasser de l'argent pour fain réparer sa statue de l'Ecce 

Homo. Elle le fait non pas dans son local (elle n'a pas de patio), mais dans le patio 

de i'église où demeure l'image. Une douzaine de personnes travaillent lorsque 

j'arrive, et d'autres s'y joignent au fil des minutes. Il est environ 19h et, alors que 

la plupart des autres groupes mettent la touche M e  2î leurs préparatifs, eux, ils 

en sont au début Ils devront, entre autres, installer un grand auvent en toile, ce 

que la plupart des autres ne font pas. Ici comme ailleursy ce ne sont pas les 

femmes qui deconnt le Lieu, mais elles qui dirigent les opérations pendant que les 

hommes installent lumiéres, lanternes japonaises, petits objets, plantes, etc. Ça 



crie beaucoup, plusieurs opérations se passent en même temps, et on a une 

impression d'improvisation. La croix elle-même est fabriquée pour l'occasion, 

faite de pichets à vin en tene cuite non glacée, incrustée de coquillages bruns et 

blancs. Les objets de décoration sont plutôt pauvres, à part les fleurs : à l'intérieur 

de la petite clôture qui entoure la croix, le parterre est complètement recouvert de 

petits pots de bégonias roses. Un grand nombre de jeunes sont venus donner un 

coup de main. 

Dans le local d'une des autres confréries de la Semaine sainte, la croix est 

aménagée dans le patio, le tout presque prêt. Il n'y a que deux femmes, deux 

hommes et un enfant qui s'y affairent. Le bar est installé a l'intérieur du local, les 

m m  décorés de grands châles brodés. En face, de l'autre coté de la nie, plusieurs 

personnes sont en train d'installer, dans un garage avec une grande porte qui 

s'ouvrira directement sur la rue lorsque l'installation sera achevée, une croix au 

nom de Radio Lebrija ... 

La Plaza de Mantillo abrite l'une des plus anciennes installations de croix. Il y a 

une petite croix dans une niche vitrée dans un mur de maison ii la croisée de trois 

ou quatre petites rues dans un quartier populaire du centre-ville. On interdit les 

rues aux véhicules, et on crte un genre de toiture avec des fanions de Tio Pepe et 

des lanternes japonaises. Ici, il y a une quinzaine de personnes, dont seulement 

deux h o m e s  (l'un d'eux Gitan), les autres des femmes pour la plupart âgées 

(dans la soixantaine). La décoration est moins elaborée que celle des autres croix 

vues jusqu'à présent 

La fête : 

Nous nous promenons en petits groupes, B partir de minuit, d'une croix à l'autre. 

En nous arrêtant un peu A chaque endroit, comme le font la plupart des gens, nous 

powons visiter cinq de ces trente-cinq mini-tètes. 



À la Pefia Flamenco Pepe Mont&, lieu qui semble être occupé en alternance - 
et parfois en cohabitation - par des Gitans et des Payos, le patio accueille un petit 

groupe de femmes et d'hommes qui chantent des sevillanas avec pour seul 

accompagnement des percussions. Quelques petites filles dansent devant la croix, 

et plus tard des adultes, mais de toute évidence sans connaitre particulièrement les 

pas. Dans la grande s d e  intérieure, il n'y a personne. La décoration est minimale. 

Pas de Gitans ici. Dans le bar de lape*, tenu par le mari de Manuela, lui et ses 

trois enfants servent boissons, caracoles et grosses fèves. Plusieurs hommes 

gitans sont dans le bar. L'un ou l'autre se déplace de temps en temps pour 

regarder ce qui se passe dans le patio, et revient rapidement reprendre sa place le 

long du zinc. 

A l'installation de la Cordkérie gitane de l'Ecce Homo, il y a une cinquantaine de 

personnes. Des sevillana enregistrées jouent sur les haut-parleurs, et un bon 

nombre de jeunes sont en train de danser. La plupart des personnes présentes sont 

des Gitans. A l'exception de la femme du cousin de José qui, elle, est paya mais 

qui, selon les dires de toutes les personnes présentes a a l'air plus gitane qu'une 

vraie Gitane . avec ses cheveux noirs, très longs et bouclés. 

A la Plaza de Mantillo, c'est plein à craquer et on peut à peine bouger. À notre 

arrivée ce sont des s e v i l l a ~ s  enregistrées, mais ensuite arrive pour chanter un 

groupe de corruleras. Il y a quelques vieilles personnes et, surtout, beaucoup de 

jeunes (fin de l'adolescence, début de la vingtaine). Manuela, assistée de son mari, 

vend des c h o s  dans son kiosque sw un cot6 de la place; sinon, il ne semble pas 

y avoir de Gitans. 

Au cafë-théâtre La  ficalereta, il n'y a presque personne lorsqu'on pénétre dans le 

patio. La ddcoration ici est minimaie aussi. Il y a de la musique de sevilZanas 

enregistrée, une disque des corraleras de Lebrija, avec leur cachet tout particulier. 

Bientôt arrive un groupe de corralerm, et tout le monde se met à chanter avec 

elles. Et à danser la sevilZanas dans un style très dintrent du sevilZanas courant, 



un style local, pd t - i l ,  avec des pas rythmés très marqués, qu'on dirait très 

influencés par le bulerfm. Pas de Gitans en vue, cependant. 

De retour à la confrérie des Gitans, il est environ 5h. du matin. Certains patios et 

autres locaux de fëte sont d6jà fermés. Ici maintenant, il n'y a plus de musique 

enrégistrée : on entend les battements de mains de la buleria a deux coins de rue 

de l'église. Pedro chante, entouré d'une dizaine de jeunes, surtout des hommes, 

qui font les palmm et qui chantent eux aussi parfois. Le reste de la foule écoute, 

rit, boit, les encourage. Trois garçons se mettent à danser, de façon plutôt 

maihabile. Ils laissent ensuite la place a deux autres, qui dansent ensemble, l'aîné 

montrant les pas au fur et à mesure au cadet. Encore une fois, pas de filles. A la 

fui de l'un des morceaux, on entend un rythme de sevillanas, et les comaleras 

sont à la porte, de toute dvidence annonçant leur présence avant d'entrer dans cet 

espace. 11 y a quelques instants d'hdsitation, et une sensation généralisée 

d'interruption non désuee. Et puis, les jeunes reprement leur buleria - carrément 

un message lancé à l'intention des gaché à la porte qu'on est ici en temtoire sous 

contrôle gitan. Mais ils s'arrêtent après une chanson, se retirent de la scène, et 

laissent la place aux corralerar. Ces dernières entrent et se mettent a chanter leurs 

sevillanar, mais personne ne se joint à elles. Les gens leur tournent le dos, parlent 

entre eux. L'atmosphère est assez tendue et le groupe de corraleras ne semble pas 

trop savoir comment réagir. 

Et puis, la femme du cousin de José (celle qui est paya mais qui ressemble à une 

Gitane), assise avec un groupe de femmes qui jusque-18 ne prêtaient pas attention 

aux corraleras, se met à faire des palmas et à chanter avec les corraleras. Du 

coup, l'un des jeunes qui faisait partie du groupe de bulerias se joint aux 

comaleras et la Ete recommence en grand. Des gens se mettent à danser les 

sevillanus (autant des Gitans que des gache3 et d'autres les entourent en faisant 

des palmas. Le groupe de jeunes Gitans qui faisaient les büleriaî se retire en 

marge du groupe des spectateurs, et frappe des mains très fort en contretemps, 

presque comme une cornph de buleria - j'ai I'impression que c'est comme un 

défi lancé. 
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Lorsqu'on part, quelques minutes plus tard, on découvre ce a noyau dur de 

jeunes Gitans dans la rue devant la porte du patio, en train de chanter et de faire 

des palmas de bulerias, attendant son moment pour reprendre la place. 

Cette fëte de lm cruces de mayo telle qu'elle se manifeste à Lebrija, reproduit en quelque 

sorte la logique de la structure de la communauté locale en Andalousie. Une structure très 

décentralisée, composée de petits noyaux relativement autonomes et avec une forte 

identité propre, mais a la fois ouverts pour accueillir des membres d'autres cellules. 

u Chaque croix déJnit un voisinage concret mais ouvert pour recevoir tous ceux qui 

veulent y entrer... *(TVE 1989). Ce même caractère décentralisé permet l'affirmation de 

la différence gitane, mais non sans quelques tensions, comme nous avons vu plus haut. 

Des observateurs ont mis l'accent sur le caractkre integrateur de la Rte : a . ..un "nous " 

horizontal que reproduit la fete, [un nous] qui consiste en des réseuta de solidarité entre 

des gens simples et travailleurs, un "nous" qui se réafirme dans l'intensité du chant et 

de la dame .. . * (ibid).  Ce qui demeure invisible dans ce constat est l'appropriation d'un 

espace propre par les Gitans au sein de cette organisation segmentée de la Ete : les Gitans 

y affirment leur propre identité, selon leurs propres règles (en particulier en ce qui 

concerne le rdle des femmes, et le type de musique), tout en demeurant à l'intérieur des 

prescriptions structurelles de la Ete dans son ensemble. L'affirmation de l'espace 

identitaire gitan peut même atteindre un caractère Mgèrement agressif ou même 

ressembler une confrontation, question de bien camper les limites du temtoire 

identitaire. Cette manière de se tailler un espace propre et relativement autonome dans sa 

logique de fonctionnement au sein même d'un espace et d'une logique communautaires 

plus vastes illustre bien, à mon avis, la stratkgie gitane face à l'ensemble des institutions 

de la sociétt andalouse - et peut-être de la société en général, où que les Gitans se 

trouvent. 



4 3  Conclusions 

On a vu, à travers cet examen sommaire des discours des Payos et des discours des 

Gitans sur ce qui coflstitute l'identité gitane, comment se déroule la lutte pour imposer le 

principe légitime de la définition de la gitanitude. Il s'agit en quelque sorte d'une lutte 

virtuelle, ou d'une lutte a inter-textuelle *, car il est extrêmement rare que les deux parties 

se retrouvent en face-à-face. Elles s'expriment plutôt dans des espaces qui leur sont 

gagnés d'avance. Pour les Puyos, ces espaces sont les médias de masse, le système 

d'éducation et - de manière plus nuancée, cependant - l'appareil d'État et les 

gouvernements. Pour les Gitans, le problème est plus difficile, car ils ne contrôlent 

aucune institution de la société majoritaire. Aussi, ont-ils tendance à procéder de la même 

manière ici que dans la structuration de l e m  relations en générai avec la société 

majoritaire : ils se taillent des espaces à l'intérieur des espaces sociaux hégémoniques qui 

leur sont les plus accessibles - en l'occurrence, dans les rituels collectifs d'affirmation 

identitaire. Plus rdcemrnent, ils ont créé des espaces qui leur sont propres, mais qui 

demeurent marginaux. Je me réfêre ici, évidemment, aux publications et aux associations 

gitanes. 

La définition qu'essaient d'imposer les Puyos de la gitanitude est fondde sur une 

conception soulignant la diffkrence radicale et irréductible de ce groupe, qui 

représenterait ii la fois le passe primitif et romantique de l'Espagne (mais dont les Payos 

se seraient maintenant libérés) et la face noire de la modernité (marginalité, pauvreté, 

crimidité, délinquance) que l'on veut évacuer et ainsi contenir. 

Le principe que véhiculent les Gitans est tout autre. Le propos principal que l'on ddcéle à 

travers les manSestations identitaires où les Gitans se ddmarquent des Puyos est celui de 

l'Mit6 des Gitans et de leur diffdreace par rapport aux Payos. On démarque des terrains 

où aucun Payo ne peut pénétrer. On ne s'emploie pas à cerner de manière précise les 

traits des Gitans, mais dessiner de manière la moins équivoque possible la séparation 

entre ûitans et non-Gitans. Les espaces que les Gitans s'approprient servent reproduire 

la gitantitude sans la quaiif?er. On est gitan en vertu du simple fait qu'on est là.. . 



Le cas de l'État est un peu plus ambigu. Ses fonctions de gestion de l'ensemble de la 

société l'amènent à tenir des propos plutôt valorisants ou, du moins, plus compréhensifs à 

l'égard des Gitans. Il instaure même des programmes de promotion des Gitans, qui 

peuvent aller jusqu'à la création d'espaces contrôlés par les Gitans. Cependant, le 

fondement de sa vision de la pitanitude est foudorisant : les Gitans doivent en toute chose 

s'intégrer à la société majoritaire, tout en gardant leur a culture * . . . LA oii État et opinion 

populaire se rencontrent - c'est-à-dire, au niveau du gouvernement local - ce dernier tend 

souvent à adopter une approche par rapport a la gitantude qui s'inspire davantage de celle 

de l'opinion populaire que de celle de l'État central. 



Chapitre 5 : Conclusions 

Cette thèse avait pour but, premièrement, d'explorer diverses approches théoriques de la 

question de l'identité ethnique, d'en identifier les forces, les lacunes et les limites, tant en 

ce qui concerne leurs logiques respectives que face aux défis qui leur sont posés par les 

divers discours postmodernistes sur les identités. Sur la base de cette démarche, j'ai 

essayé de définir une approche qui permettrait de tenir compte des défis théoriques et 

pratiques qui sont posés actuellement. Dans un dewième temps, je me proposais de 

problématiser la notion de fiontière ethnique, concept qui me paraissait central mais en 

même temps insuffisamment développé dans la littérature ethnologique et sociologique 

depuis l'ouvrage-charnière de Barth, publié en 1969. Enfin, le troisième propos était 

d'examiner, ii la lumière des outils théoriques présentés succinctement dans les deux 

premières parties, un cas concret de construction identitaire et de négociation de la 

frontière ethnique : celui des Gitans de la basse Andalousie, en Espagne. Cette étude de 

cas devait a son tour me permettre de revenir sur les outils théoriques pour les modifier, 

au besoin. 

Dans cette partie finale, je me propose donc de revenir brièvement sur chacun de ces trois 

buts, pour dégager les contours principaux de la réflexion que cette démarche m'a 

amenée à dessiner. 

5.1 Le caractere de l'identité ethnique 

Il y a actuellement comme un paradoxe dans les travaux théoriques concernant l'identité 

ethnique. Dans le sillage des approches post-modernistes et, plus précisement, celles des 

diverses &des des a etudes culturelles * ou de la a critique culturelle r, tous les regards 

théoriques dans ce domaine, y compris ceux qui rekvent d'autres approches théoriques, 

qu'elles soient post-structuralistes ou carrément fonctionnalistes, tous les regards, donc, 

semblent teintés de scepticisme (quoique parfois implicite) quant ii l'utîlitb de la catégorie 



a identité ethnique m, face à ce phénomène récent que la plupart des auteurs conviennent 

de concevoir comme un éclatement des identités, tant au niveau de l'individu qu'au 

niveau des groupes sociaux. Pour les penseurs des diverses tendances postmodernistes, 

tout devient matière à identification : le groupe ethnique, mais aussi le voisinage, le 

travail, les goûts musicaux, l'école, les mouvements contestataires, le genre, la couleur de 

la peau, la religion.. . et j 'en passe. On convient plutôt de désigner cet ensemble par le 

terme identités culturelles *, parmi lesquelles aucune ne serait apriori plus importante 

qu'une autre. Et il y a plus : les identités ethniques, fiuits d'un monde pré-global, 

s'estomperaient inéluctablement devant la dispersion, la modernisation, la 

complexification des loyautés ou des appartenances. 

L'autre pendant du paradoxe est le suivant : la Bosnie, le Rwanda - deux exemples 

spectaculaires parmi tant d'autres - nous crèvent les yeux. Ici, les identités ethniques - 
reconstruites, manipulees à des fins politiques - ont constitué la trame de fond de drames 

humains majeurs. Peut-on alors croire que l'identité ethnique est en voie de disparition, et 

que, dans cette espèce de a choc du fuhu. que représente la a globalisation n, on 

assisterait à ses derniers soubresauts macabres? 

Peut-être. Mais il me semble plutôt que cette forme d'identification sociale emprunte des 

visages multiples dans notre monde actuel, visages qui ne sont pas tous porteun de 

tragddie B la manière de ces deux exemples qui nous habitent tous depuis quelques 

années. Les identitds ethniques concrétes dans un monde moderne qui bouleverse les 

socidt6s humaines, même si cela a été théorisé de manière inadéquate à ce jour, sont le 

plus souvent reconstruites par les groupes humains qui s'en réclament, et cette 

reconstruction se réalise en lien avec une transformation souvent profonde des 

cafa~f&istiques et des pratiques reconnues comme propres au groupe. C'est cela - à la 

fois constat et hypothhse, A mi-chemin entre l'observation et la théorie du changement 

social - qui me fait persdvdrer dans cette entreprise d'exploration d'une t h h i e  de 

l'identite ethnique qui permethait de comprendre l'ensemble des phénornhes identitaires 

s'exprimant sur une base ethnique dans le monde actuel. 



La lacune majeure des théories de l'identité ethnique, toutes approches confondues, et 

celle qui contribue le plus, à mon avis, à rendre ces théories inaptes à jouer leur rôle 

d'outil pour expliquer le monde social, est le fait qu'elles sont toutes, à un degré ou un 

autre, empreintes d'essentiaiisme. Certains (les a durs *) conçoivent cette essence comme 

un caractère immuable, presque mystique, des groupes ethniques; d'autres (les a mous B) 

l'envisagent simplement comme un a contenu culturel *, éventuellement transfomiable 

selon les changements de contexte. Mais même cette tendance moue nous conduit sur une 

fausse piste : celle de concevoir l'identité ethnique en tant que substance. Au contraire, 

l'identité ethnique doit être approchée comme un processus continu - et parfois 

conflictuel - de différenciation. L'identité ethnique est de part en part histoire; la 

sédimentation des pratiques en constante construction, plus ou moins intense suivant les 

contextes, les enjeux. 

Une partie du problème relève peut-être du fait que les chercheur-e-s transposent trop 

directement le discours des agents. Ce discours est teinté d'essentialisme. Le processus de 

construction identitaire, malgré sa grande instabilité à travers le temps, paraît en géneral 

aux yeux des agents comme stable, car leur expérience directe présente, le plus souvent, 

une stabilité relative car s'dcoulant pendant un temps historique court. De plus, la logique 

même de l'identification ethnique requiert une naturalisation de l'adhésion pour se 

perpétuer. Postuier ou présumer, explicitement ou implicitement sut cette base, 

l'existence d'une essence est cependant une grave erreur conceptuelle. 

Le moment et le lieu historique qui ont vu le debut des h d e s  ethniques ont aussi 

contribue à construire ce regard essentialiste. Le manque de perspective historique dans le 

regard ethnologique a sans doute eu une grande influence sur la manière de concevoir 

cette forme d'identitb. Ce regard synchronique porté sur des groupes non occidentaux, en 

gdndrai sans histoire écrite, produisait une vision de leur identitd comme figee, stable, se 

reproduisant toujours de la même f q o n  Mais il faut se rendre tt I'évidence, le problème 

se situe au niveau du regard (réel a th6orique) et non pas au niveau du processus de 

construction identitaire lui-même. 



Un problème analogue, particulièrement évident dans le cas des études de l'identité 

tsigane, est le penchant qu'ont les ethnologues et sociologues à importer des outils 

théoriques développés ailleurs et à les appliquer tels quels aux structures sociales des 

Tsiganes. ici je fais référence surtout à l'utilisation de concepts tels a tribu W, a clan r, 

a patriarcat B, qui incluent tout un bagage conceptuel et qui servent à décrire une réalité 

sans que les implicites de ces outils soient explicitement confiontés aux pratiques 

tsiganes. Ce flou conceptuel contribue aussi - du moins au niveau de l'analyse - à 

naturaliser et à figer les processus identitaires. De plus, le regard des chercheurs attribue 

souvent à l'identité une homogénéité ontologique * qu'elle ne possède pas : il s'agit 

d'un effet d ' d y s e  et non pas d'une caractéristique des processus identitaires. 

Le parti pris des outils conceptuels sur lesquels cette étude s'appuie est donc que 

l'identité ethnique est un processus, en construction continuelle, de différenciation d'un 

groupe social par rapport à un autre groupe social. L'identitC est un construit social 

problématique, produit multidimensionnel et fluide de la pratique d'agent-e-s possédant 

chacun-e plusieurs identités. Ce processus est avant tout symbolique, car il s'agit 

d'imputer des significations différenciatrices A certaines pratiques seulement parmi la 

panoplie de pratiques sociales constituant la culhire du groupe. Ce ne sont donc pas les 

pratiques sociales en soi qui distinguent un groupe d'un autre, contrairement à ce que 

prétendent les tenants de la these du a contenu culturel B. Il n'y a rien d' objectif . B ce 

phkn0rnene2~~. C'est l'imputation d'une signification différenciatrice à certaines pratiques 

sociales qui crée la diff6rence sociale entre groupes ethniques. De ce point de vue, 

l'attention se ddplace donc du centre. du groupe (s'éloigne, donc, de ses pratiques 

sociales propres) vers ses frontières (soit, vers le processus de construction de la 

différence) : c'est a la fiontik que la différence se construit. 

2'0 Cependant, lorsqu'une identité ethnique est iiutitutionaliPçc - par un etat ou par un mouvement 
identitaire iî visée politique - les agents tendent h s'appliquer B dtveloppcr et B rèifier le a contenu cultureI 

du groupe. 



5.2 Le caractére de la fmntière rn ethnique 

Le regard porté précisément sur la a fiontière ethnique. au cours de cette étude nous a 

permis de déconstruire quelque peu ce concept, trop souvent pris pour acquis dans la 

littérature ethnographique - toutes traditions confondues - au lieu d'être examiné 

concrètement pour démontrer son utilité et sa valeur explicative. J'ai soutenu plus haut, et 

je maintiens toujours, que l'ouvrage de Barth, en établissant la frontière ethnique comme 

problème central pour l'étude de l'identité ethnique, a représenté une grande évolution 

conceptuelle dans ce domaine. Cependant, l'immense majorité des études qui ont suivi ce 

changement de paradigme en quelque sorte ont sous-exploité ce concept en le réifiant. Au 

lieu de problématiser a la fiontière rn dans chaque cas concret, de l'aborder en tant que 

phénoméne construit par une série de pratiques et de relations sociales qu'il faut en 

chaque cas analyser, les chercheurs ont pris, à la manière positiviste, la a fiontiére rn 

comme donnée. D'une approche fonctionnaliste du a contenu culturel rn, on est passé a une 

approche fonctionnaliste de la frontière. Le caractère mdtaphonque du mot a frontière . a 

été très rapidement perdu de vue par la plupart des chercheurs, pour qui c'est devenu une 

description littérale. C'est ce glissement conceptuel qui explique la pérennité de la vision 

des divisions ethniques comme étant relativement étanches et monolithiques. 

La fiontikre ethnique est, au contraire, tout sauf cela. Au point où il faudrait peut-être se 

résigner à s'y réfker par un autre terme. Ce A quoi l'on se réfère d'habitude par le terme 

a frontikre ethnique * designe en fait un processus et non pas un lieu ou un état de fait Il 

s'agit du processus de distinction ou de diffkenciation ethnique. En tant que processus, il 

est con* changeant, conflictuel et d'intensité variable selon les enjew et les non- 

enjeux * sociaux. Une fiontihre ethnique n'est pas une frontière à la manière d'une 

fiontitre nationale - du moins, dans la très grande majorité des cas. Une frontière 

ethnique n'est pas univoque et elle ne s'applique pas ntcessairement de la même manière 

à tous les aspects de la vie sociale du groupe ni des individus qui se réclament du groupe. 

La différenciation - pour ne pas dire fiontiére rn - s'établit autour de certaines pratiques 

sociales, celles qui sont considérées par le groupe comme étant des enjeux identitaires, 

ceiles qui portent une signification identitaire. Dans cette etude, j'appelie ces enjeux des 



a terraias d'investissement identitaires *, car c'est ici que les membres du groupe 

s'appliquent a construire et à soutenir leur dinérence. Il faut se garder, cependant, de 

recevoir le terme . terrain * de manière littérale, car il ne désigne pas un lieu mais plutôt 

une série de pratiques ayant rapport avec une séne inteneliée d'enjeux sociaux. Ces 

terrains d'investissement peuvent assez souvent se transformer en a terrains de lutte 

identitaires *, lorsque le terrain est considéré comme un enjeu aussi par le groupe se 

trouvant de l'autre coté de la frontière, celui dont on veut se distinguer. Les luttes 

consistent donc en une tentative de part et d'autre d'atteindre une hégémonie au sein du 

tenain en question, de faire en sorte que son interprétation , sa signification, sa vérité, 

soient reconnues comme la vérité vraie. 

La frontière ethnique est avant tout, donc, un lieu de négociation de sens entre groupes se 

reconnaissant comme &nt des porteurs de sens distincts. Chaque groupe essaie 

d'a objectiver * son sens, de l'inscrire dans l'histoire - à la limite, de le faire protéger par 

les lois.. . La fiontière, composée ainsi d'une variété de lieux de construction de sens 

différenciateurs, est plus ou moins épaisee ou étanche selon les aspects de la vie sociale. 

S'agissant d'un processus où c'est la négociation de sens qui prime, le caractère 

symbolique des pratiques employées pour soutenir et développer cette négociation est 

primordial. En particulier, les pratiques rituelles sont centrales à ce processus, car ce sont 

elles qui constituent les moments d'actualisation de l'identite collective. Même si le rituel 

en question est réalisé de manière individuelle (l'habillement) ou en petit groupe familial 

(le baptême), il sert à affirmer l'appartenance à un groupe virtuel plus grand, tout en 

reconstniisant, lors de chaque réalisation, les contours de cette identité collective et la 

formule selon laquelle elle est réaffirmée. 

Bref, la fiontitre ethnique apparaît ici comme une série de zones ou de moments 

d'investissement intense par un groupe, autour d'enjeux Mdrenciateurs par rapport B un 

autre groupe. Ces a lieux problématiques sont intercalés de zones de a no-mm S-land *, 

ou des ensembles de pratiques où la diffhnce n'est pas construite, qui ne sont pas 

investis d'un sens diff6mciateur - qui sont donc des zones de nondB6renciation A mon 

sens, mais je n'ai pas pu v6rifïer cette hypothhse dans le cadre de cette étude, le nombre 



de zones de M6renciation et l'étendue de la vie sociale qu'elles couvrent, ainsi que leur 

intensité, doivent varier en fonction du degré d'hostilité existant entre les groupes en 

présence. Plus le niveau d'hostilité est grand, plus les zones d'investissement 

différenciateur auraient tendance à toucher l'ensemble des aspects de la vie sociale. 

Du point de vue de l'approche d6veloppée dans cette étude, le concept de a marqueurs. 

identitaires, tel qu'utilisé couramment dans les études de l'identité ethnique, est aussi 

réinterprété. De la même manière que la plupart des chercheurs ont eu tendance à 

transformer le caractère métaphorique du teme a frontière * en description, ils ont aussi 

utilisé le terme a marqueur. en général pour se référer à des traits visibles et discontinus 

entre eux. Le plus souvent, ces traits sont interprdtés comme étant des manifestations 

objectives de l'identité et en tant que telles, indépendantes de la volonté ou du contrôle de 

l'agent. Cette dtude m'a amenée à proposer, du moins pour les h de cette analyse, deux 

modifications a cette interprétation habituelie du phénomène des a marqueurs 

identitaires m. 

En premier lieu, dans le cas des Gitans de l'Andalousie - et je croirais qu'ils ne sont pas 

les seuls à agir de cette manière -, les marqueurs identitaires ne sont pas afEch6s en 

permanence. Ils sont, au contraire, manifestés par l'agent-e lonqu'il ou elle le trouve 

convenable. Nous sommes donc en prdsence d'un processus qui déploie ces traits comme 

partie d'une stratdgie A la fois individuelle et collective d'identification/invisibilisation. 

C'est pourquoi je propose de considérer les marqueurs - soit, la face manifeste de ce 

processus & double aspect - comme des a afficheurs identitaires r, car lorsque les 

marqueurs sont mis en évidence, c'est que l'agent-e souhaite être identifie-e 

publiquement comme membre du groupe, d'afficher son identitd. 

Deuxiémement, les marqueurs ne constituent pas une série de traits discontinus. Au 

contraire, ils font un système - ou plutôt un sous-système qui dépend du système plus 

large de construction de la distinction identitaire. Les marqueurs signalent la présence 

d'un terrain d'investissement. Un peu B la manière de la pointe de l'iceberg, ils renvoient 

à l'existence submergée de tout un ensemble de pratiques internes de diff6renciation. En 



tant que système, ils sont aussi sujets à évolution et changement, quoique ce soient 

souvent les a autres. qui jouent en faveur de la fixation de certains marqueurs et de leur 

folklorisation. 

Conséquemment, à la limite la fiontière ethnique n'existe pas. Du moins, pas sous la 

forme que chercheurs et non-initiés ont tendance a la concevoir. Contrairement a ce que 

laisse entendre la métaphore de a frontière r, le processus de différenciation ethnique ne 

joue ni de la même manière, ni avec la même intensité, dans tous les facettes de la vie 

sociale. Il me semble qu'il n'est possible de comntre la configuration précise de telle ou 

telle dynamique ethnique qu'en l'analysant concrètement. La frontière ethnique, elle, 

serait sans doute différente dans sa composition et sa configuration dans chaque cas 

concret. On ne peut pas postuler simplement a une frontière ethnique * : il faudrait, au 

contraire, la découvrir dans chaque cas. Cette observation a des implications majeures, 

me semble-t-il, pour la plupart des politiques des États concernant les dites minorités 

ethniques. Ces politiques sont en général basées sur une vision de la frontière ethnique 

qui est profondément trompeuse. En postulant à la manière positiviste une fiontière 

relativement étanche, égale et changeant peu a travers le temps, les politiques 

s'empêchent de recomaitre la dynamique des processus de différenciation ethniques. Ce 

faisant, elles ont tendance à renforcer, évidemment, la logique qui sous-tend les terrains 

de lutte identitaires, plutôt qu'à les désamorcer. Compte tenu du fait que les gestionnaires 

de la chose publique sont aussi des agents ethnicisés, pour contrer cet effet, ce parti-pris 

inanaiysé devrait, bien sûr, faire explicitement partie de la construction des politiques 

publiques dans ce domaine. 

5 3  La stratbgie identitaw des Gitans de la basse Andalousie 

Les Gitans - et les Tsiganes en gknérai - sont souvent abordés, tant par les chercheurs que 

dans l'opinion publique, comme un groupe dont l'identité ethnique est a évidente B. Leur 

mode de vie cens6 être radicalement différent de celui des groupes qui les entourent - leur 

nomadisme, leurs habits, leurs metiers, l e m  rituels -, tout le regard des non-Gitans sur 



les Gitans est construit pour fonder cette différence radicale qui est censée être la leur, au 

point où cette différence est naturalisée, essentialisée. Mais voici un cas - celui des Gitans 

de la basse Andalousie (probablement un cas parmi bien d'autres) - qui nous permet de 

déconstruire cette différence naturalisée. Ces Gitans ne sont ni nomades, ni physiquement 

distincts de leurs voisins, ni radicalement différents dans leurs rituels.. . et pourtant, ils 

sont toujours Gitans, malgré plusieurs siècles de vie a intégrée . avec des non-Gitans. 

Les Gitans de la basse Andalousie n'ont ni la tradition ni le contenu culturel que 

beaucoup de chercheurs de la question gitane supposent qu'ils devraient avoir pour ne pas 

perdre leur identité. Pourtant, ils ne l'ont pas r perdue m. Que se passe-t-il ici? 

Le problème, évidemment, se situe dans le regard des chercheurs, et non pas chez les 

Gitans. Le parti pris thdorique, particulièrement chez des chercheurs de la question gitane 

en Espagne, est de s'appuyer sur une notion anhistorique de la tradition. Cette a tradition . 
est implicitement perçue comme un ensemble de pratiques (produisant un a contenu 

culturel B) du passé, fige quelque part dans ce passé (on ne sait pas quand ni comment) et 

par consdquent inapte B faire face à la modernité du monde actuel. Cette tradition ne peut 

qu'éclater ou s'efniter au contact du monde moderne. 

Par contre, si nous approchons ces ensembles de pratiques que sont les 'traditions' en tant 

qu'inventions constantes comme nous proposons de le faUe ici, le probléme de l'identitd 

se pose tout B fait autrement. L'identitd ethnique, cet effort de construire sa différence 

collective par rapport aux autres groupes, et les pratiques symboliques dans lesquelles 

elle s'actualise, sont des oeuvres en constante construction. De ce point de vue, il n'y a 

pas d'histoire qui s'opposerait A l'actualitd. Il n'y a que des pratiques, toutes actuelles, qui 

peuvent dans certaines circonstances, entrer en contradiction les unes avec les autres, et 

parfois avec des conséquences assez importantes pour les pratiques identitakes. Mais il 

s'agit d'analyser dans chaque instance la dynamique de cette confrontation. Ainsi, de 

prétendre que i'identitk puisse a se perdre r devient une absurdit& L'identité n'est pas une 

chose, mais une pratique symbolique. Elle ne se perd donc pas. Mais un groupe ou des 



individus peuvent en venir à la CO& autrement, ou même arrêter complètement de la 

consmire, passant par le fait même à faire partie du groupe dominant qui les entoure. 

Le cas des Gitans sédentaires de la basse Andalousie, bien qu'il démontre le caractère 

inadéquat de cette approche essentiabte de l'identité gitane, n'est pas forcément unique 

parmi les groupes tsiganes. Le mode de construction identitaire des Gitans du triangle 

flamenco, dont cette étude nous a permis d'en déceler certains des contours, semble 

participer d'une même dynamique (oserais-je dire d'une même logique?) que certaines 

autres sociétés tsiganes, telles que rapportées par d'autres chercheurs. 

Pour résumer les grandes lignes de la strategie identitaire des Gitans de la basse 

Andalousie, telle que nous avons pu les identifier, il faut comprendre que les Gitans se 

constituent en tant que groupe à la fois en marge et en symbiose avec la société 

dominante paya. Ils participent à presque toutes les institutions formelles et informelles 

de la société majoritaire - et dans les rares cas ou ils construisent leurs propres 

institutions, ces dernières empruntent la structure de celles de la société paya. Ce fait 

entre en flagrante contradiction avec la notion populaire étiquetant les Tsiganes comme 

nomades et, par extension, comme groupe possédant des institutions propres et en 

quelque sorte a self-contained m. De tous les groupes tsiganes dont on a connaissance, 

aucun n'a dtd autarcique. Les Tsiganes sont plutôt des groupes pénpatétiques, ne vivant 

jamais en autarcie, mais toujours en relation d'interdépendance etroite avec une sociétk- 

hôte. 

La relation spécifique des Gitans du triangle flamenco avec la société paya s'est 

construite historiquement, c'est-Mire sur la base des relations sociales et tconomiques 

prévalant B divers moments dans cette région ptecisément. Elle démontre donc des 

caractéristiques propres B cette dvolution A travers le temps. En particulier, la relation de 

côtoiement étroit avec les membres du groupe ethnique dominant a été beaucoup plus 

intense ici que dans les cas de la plupart des autres groupes tsiganes et même gitans. Cette 

relation particdiérement intime a enûah6 le ddveloppement de pratiques particulières, 

propres B assurer le maintien de la diffhnce en conditions de haute promiscuité sociale. 



Autrement dit, les Gitans ici se trouvent en permanence en situation de contamination 

ethnique potentielle - contamination qui signifie le danger d'assimilaticm toujours présent. 

Ils se sont donc vus obligés de dresser des barrières qui leur permettent de se maintenir en 

tant que groupe non contaminé, mais sans se distinguer du groupe dominant au point où 

ils deviendraient cible de discrimination. Cette logique est quasi explicite chez un bon 

nombre d'agent-e-S. L'impératif de non-contamination ethnique conduit a l'élaboration et 

à l'actualisation constante de pratiques symboliques et idéologiques permettant le 

maintien de la a pureté ethnique du groupe. 

Une panoplie de moyens sont mobilisés, dont deux sont particulièrement centraux. 11 

s'agit, en premier lieu, de l'idéologie du sang et de la race. Les Gitans insistent de 

manière syst&matique, et parfois en contradiction avec leur propre comportement, sur le 

fait que les pratiques gitanes, autrement dit : la manière gitane de vivre les institutions 

partagées avec les non-Gitans, sont transmises par le sang ou par la race. Cette métaphore 

biologique a pour effet de naturaliser les pratiques sociales propres aux Gitans et donc, en 

principe, de les rendre inaccessibles à quiconque n'est pas passé par l'entrée biologique 

de la gitanitude. Ceci constitue, en principe, un formidable moyen de tri. Puisqu'on ne 

peut accdder ii l'appartenance au groupe gitan que par la naissance, il s'ensuit que celui 

ou celle qui est reconnu-e comme &tant gitane appartient nécessairement à cette race et 

en partage le sang. Ainsi, la puret6 du groupe, voire sa non-contamination, est assurée. Le 

fait qu'en réalité, les individus peuvent accéder au statut de membre reconnu du groupe 

de diverses maniéres, n'entame pas la vigueur de ce mécanisme idéologique. Qui plus est, 

dans un très grand nombre de cas, des individus qui deviennent gitans sont a naturalisés * 

tels : c'est-&-dire qu'on oublie socialement leur origine non gitane, ou on la réinterpréte 

pour en arriver à la conclusion qu'ils sont, biologiquement, gitans. 

Une deuxième manière d'assurer la purete du groupe gitan est la cdation d'espaces 

sociaux ou institutionnels exclusivement contrôlés par les Gitans. Le contrôle gitan de ce 

genre d'espaces est souvent sujet ii âpre contestation avec les membres du groupe 

majoritaire poyo. Les limites de ces espaces peuvent donc être plus ou moins explicitées. 

Ainsi, parfois, s 'agi t4  même d'un espace gitan à l'intérieur d'une institution non gitane. 



Ces espaces gitans fonctionnent aussi à la manière de filtres - ou de moyens de tri - 
séparant les Gitans des non-Gitans. Des critères - des r droits d'entrée rn - à cet espace sont 

établis de telle façon que les non-Gitans en sont par définition exclus. Cette manière de se 

donner des espaces où ne peuvent participer que des Gitans permet de s'assurer des 

espaces a sécuritaires m au sein desquels les Gitans peuvent affirmer leur identité (donc, la 

construire dans le présent) sans possibilité d'une contamination, même lorsque ces 

espaces se trouvent à l'intérieur d'une institution paya, ou construits selon le modèle de la 

société majoritaire dont on tient à se distinguer. 

La participation gitane à l'ensemble des institutions majoritaires, ou le fait que les Gitans 

partagent ces institutions, est rendue possible par le regard gitan sur ces institutions. Un 

regard chargé de signification différenciatnce qui permet aux Gitans de faire comme les 

autres, tout en comprenant la signification de ce a faire comme. de manière réputée 

différente des a autres m. Les lieux exclusivement gitans, constnllts comme des espaces de 

pureté garantie, sont le pendant nécessaire a l'intégration. C'est par le biais de cette 

pureté construite que les Gitans réussissent à demeurer Gitans tout en étant aussi 

Andalous, et tout en transformant radicalement leurs pratiques culturelles a travers le 

temps. 

Ces espaces propres permettent aussi aux Gitans d'exercer un contrôle sur leur 

identification par les autres. Dam des circonstances comme celles-là, où le fait d'être 

identifié comme Gitan peut avoir des conséquences négatives importantes, tant au niveau 

collectif qu'individuel, il est considérd par les Gitans primordial de pouvoir choisir soi- 

même les moments où on se devoilera comme Gitan. L'invisibilité comme Gitan est, par 

ailleurs, la condition même de la participation gitane aux institutions de la sociétd 

majoritak. Ce principe de l'invisibilitb touche non seulement aux aspects physiques des 

Gitans, mais aussi et autant B leurs pratiques et rituels. Cela semble, de surcroît, être une 

caractéristique très répandue chez les groupes tsiganes en g6ndrai. 

Au-delA de ces tendances communes chez les Gitans du triangle flamenco, il y a le fait 

d'une très grande diversitd d'identités concrètes. S'il est vrai que les conditions socio- 



historiques communes à la sous-région ont donné lieu à un mode de relation avec la 

société majoritaire qui est généralisé dans tout le triangle, il est également vrai que la 

place de chaque cornmunaut6 gitane au sein de la communauté locale doit être comprise 

et expliquée dans sa spécificité historique. Plus que la variation des paramètres de 

l'identité en soi, ce sont des variations sur le mode de sa construction en fonction des 

contraintes et des possibilités locales (des rapports de force et de sens propres à chaque 

communauté) dont il est question. Cela semble être de plus en plus le cas aujourd'hui que 

les mécanismes de construction de I'identitd qui existaient autrefois à l'échelle sous- 

régionale, découlant principalement de l'insertion des Gitans dans l'économie agricole en 

tant que travailleurs manuels, n'ont plus cours. Il s'ensuit un genre de fragmentation des 

processus de construction identitaire, oii le contexte local exerce une influence plus 

importante qu'avant. 

De cette façon, nous trouvons une gamme de processus de construction de l'identité 

gitane dans le triangle flamenco. En particulier, il faut se rendre à l'évidence que les 

processus de construction sont û-ès différents selon qu'il s'agit d'une grande ville (Jereg 

Cadiz, Séville, etc.) ou d'une petite. Dans cette dtude il a été question principalement des 

petites villes dans le giron de Jerez de la Frontera : elles constituent une sorte de 

constellation de processus de construction identitaire, dont Jeréz est le point de r6fhence. 

Dans l'approfondissement de l'analyse de ces processus dans le cadre de deux de ces 

petites villes, nous avons trouvé que la capacité des communautés gitanes locales de 

s'ajuster aux nouvelles conditions de construction identitaire varie grandement d'une ville 

a une autre, en fonction principalement de la configuration historique de l'articulation de 

la relation entre cornmunaut6 gitane et communaute majoritaire. Alors que dans certaines 

villes le processus de construction identitaire emprunte de nouvelles voies collectives, 

dans d'autres ce virage est moins dussi, et la construction identitaire a tendance à se 

replier vers les familles nucléaires, voire vers les individus. 

Évidemment, le processus de reproduction de l'identit6 gitane se trouve, daas ce 

deuxième cas, fragilsé et il est relativement aisé d'entrevoir qu'il sera abandonné - ou 

a perdu m. Mais ce ne sera pas necessairement le cas, car de nouveaux processus &mergent 



en même temps, d'un type jadis inconnu. S'il est vrai - et nous croyons en avoir des 

indices dans cette étude - que le processus de formation et de reproduction identitaire des 

Gitans de la basse Andalousie (et probablement de bien d'autres endroits en Espagne et 

ailleurs) s'est toujours construit en grande partie localement, sur la base des relations avec 

la communauté de résidence plus large, alors le phénomène de a perte ou d'abandon de 

l'identité gitane n'est pas nouveau. Ce phénomène a toujours existé, avec plus ou moins 

d'intensité selon les époques. 11 est particulièrement intense à l'époque actuelle où, depuis 

une trentaine d'années, les conditions de reproduction identitaires se trouvent 

profondément transformées : des ingrédients majeurs de leur bouillon de culture * 

antérieur ont disparu. Notamment, le milieu de la reproduction au niveau local est 

bouleversé. Cependant, un nouveau milieu est en train d'émerger : celui de la 

construction identitaire supra-locale, voire nationale et pan-tsigane. Sans doute que 

certains Gitans vivant dans des contextes locaux oii les mécanismes collectifs de 

construction identitaire sont extrêmement fiagiles, se tourneront vers ces nouvelles 

formes d'affirmation identitaire. Ces formes modernes dépendent moins de l'existence 

d'une communauté gitane locale et peuvent, par consequent, être épousées par des 

individus agissant de manière isolde au niveau local. C'est ce qui se produit déjà., en effet, 

chez certains Gitans à Arcos mais pas A Lebrija. 

Contrairement a la vision qu'en ont les gens en général, et contrairement aussi au 

discours des Gitans eux-mêmes, leur identité est et a été - du moins depuis deux cents 

ans, et peut-être plus, mais la documentation est rare là-dessus - relativement perméable a 

la sociétd majoritaire paya, tant par le biais de ses pratiques qu'en ce qui a trait à ses 

membres. Ni l'identité ni la société gitanes ne sont des entitds fermées. Nous avons vu 

plus haut que ce qui caractdrise justement cette société gitane (et fort probablement bien 

d'autres) est sa tendance à emprunter les institutions et les pratiques de la société 

majoritaire, ou ou k s'insérer en elles, tout en les rdinterprdtant pour leur imprimer une 

signification de gîtanitude. De la même maniére, cette sociétd gitane est relativement 

perméable a l'intégration de personnes originaires d'autres groupes ethniques. 

Historiquement, il y a toujours eu beaucoup de cas de Payos qui se sont rnariés avec des 

Gitans et qui sont devenus Gitans, ou dont les enfaats sont devenus Gitans. Donc, 



contrairement au discours sur le sang et sur la race - ces discriminateun idéologiques de 

la pureté - dans les faits, on peut devenir Gitan même si l'on n'est pas né Gitan ( le cas de 

Lola Flores, par exemple). Ou à tout le moins, on peut être adopté par la communauté et 

être a comme un Gitan r, ce qui d o ~ e  droit à ses enfants d'être reconnus par la 

communauté comme des Gitans légitimes. L'exigence principale pour passer la barrière 

ethnique est non pas de changer de a sang rn ou de a race r, mais de reconnaître - dans ses 

pratiques plus que dans ses paroles - la supiriorité gitane, particulièrement son 

hégémonie dans des domaines de lutte identitaire. Ainsi, en chantant ou en dansant 

a comme un Gitan * le flamenco, et surtout la buleria. ou en travaillant a comme un 

Gitan * dans les métiers humbles des Gitans, ou en étant généreux comme et envers les 

Gitans tout en étant pauvre, une personne peut arriver à faire partie du groupe gitan, et 

ouvrir la porte à une réécriture post hoc de son identité. 

Au fil de cette analyse, j'en suis arrivée à la conclusion que la langue cal6 est une 

métaphore de l'identité gitane dans la basse Andalousie. Voici une a langue n qui n'a 

retenu que quelques vagues vestiges du roman6, la langue souche de la majonte des 

Tsiganes européens. Elle ne conserve que quelques dizaines de mots de vocabulaire. Sa 

grammaire est maintenant celle de l'espagnol. Peu de Gitans sont en mesure de formuler 

même une phrase en cette langue. Et pourtant, elle continue à posséder un énorme 

pouvoir symbolique : le pouvoir de signaler une diffdrence, tant pour les Gitans que pour 

les non-Gitans. Les quelques mots de vocabulaire communément possédés par les Gitans 

sont utilisés en situation stratdgique pour signaler de façon non dquivoque l'appartenance 

gitane. 

Et il en va de même avec l'identite gitane. Objectivement, elle ne tient pas à grand-chose. 

Au contraire, les Gitans se construisent en habitant - tels des escargots - le coquillage, la 

forme, des institutions de la sociW andalouse. Ce n'est que l'accent, Ie regard, un mot ou 

une geste lourd de signification pour ceux qui savent l'interpréter (c'est-à-dire : les Gitans 

et seulement les Gitans), qui transforment l'insertion gitane dans ces institutions en une 

manière exclusivement gitane de les habiter. De la même maniere que le cal6 se code 

dans le moule des structures grammaticales de l'espagnol, L'identité gitane se construit au 



sein des institutions de la société andalouse. Un ensemble minimal de signes et de 

significations partagés et entretenus par les membres de la commmauté gitane au niveau 

local permet de constituer et d'entretenir la différence cruciale. 
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Glossaire des termes en langues espagnole et cal6 

a gusto - Bien dam sa peau, à l'aise. 

alegrias - Sous-genre de flamenco en douze temps, originaire de Cadiz. Rythme très 
enlevé. 

bailaor - Danseur de flamenco, en opposition au terne a bailarin * utilisé pour les 
danseurs d' autres styles. F : bailaora. 

buleria - Un sous-genre de flamenco, compté par les musicologues en 12 temps. Le 
r palo * réputé être le plus typique des Gitans. Origine dans la région de Jerez. 

c a j h  - Caisse en bois d'origine péruvienne, parfois utilisée pour faire de la percussion en 
accompagnement à la musique flamenco. 

cal6 - Langue des Gitans d'Espagne, apparemment une hybride entre le romani et 
l'espagnol, aujourd'hui reduite à quelques centaines de mots et non utilisée pour la 
communication courante. 

canssteros - Fabriquants de paniers en osier. Se réfère aux Gitans non sédentaires. 

cantaor - Chanteur de flamenco, en opposition au terme a cantador utilisé pour les 
chanteun d'autres types de musique. F: contaora. 

cante chico - Le a petit chant *, en oppostion au cante grande. Des thèmes et rythmes en 
général plus enlevés et enjoués. 

cante grande - Voir canie jondo. 

cante jondo - Littéralement, a le chant profond m. Aussi appelé a cante grande * (le grand 
chant). Se réfère surtout aux sous-genres dramatiques, en particulier le seguiriya et le 
soleu, mais certains y incluent aussi certains types de fandango. 

cantes de Levante - Un groupe de sous-genres de flamenco dont l'orgine est la région de 
la Murcie et Valence. 

cantes mineras - Des chants flamencos de la région minière de l'Andalousie orientale et 
de la Murcie. 

caracoles - Escargots. Aussi un sous-genre enjoué de flamenco en douze temps, similaire 
aux alegrjas. 



xiv 

caseros - Littéralement, des gens bien de chez eux, ou sédentaires. Les Gitans de la basse 
Andalousie s'appellent a Gitanos cmeros . pour se distinguer des Gitans itinérants. 

castellano nuevo - Apellation appliquée aux Gitans suite à l'interdiction de ce mot en 
1783. Signifiant a nouveau Castillian w ,  en opposition aux r vieux Castillians . 
(cartellanos viejos), non gitans. 

churros - Des beignets de fabrication artisanale, souvent produits et vendus dans des 
kiosques de fortune sur le trottoir. 

cornpis - En général considéré être simplement le rythme d'une musique flamenco. il 
s'avère être plutôt, dans le cas du flamenco gitan en particulier, un phénomène non 
régulier qui se développe en fonction de l'ambiance du groupe de participants. 

copla - Le vers du chant flamenco. 

cortijo - Grande exploitation agricole andalouse. 

cuadrilla - Équipe de travailleun agricoles. 

duende - L'atmosphère magique de transe collectif momantané qui s'installe lors d'une 
séance de flamenco particulièrement inspW. (Voir Garcia Lorca 1967, Pasqualino 1995 .) 

ex-voto - Un objet personnel, ou un petit objet symbolisant un objet ou expérience 
personnel, ou encore une partie du corps, offert à un Saint pour le remercier d'avoir 
consenti aux désirs exprimés par le fidéle. 

feria - Foire annuelle, propre à chaque ville ou village en Andalousie. A l'origine, des 
foires agricoles, elles sont devenues avant tout sociales aujourd'hui. 

gadjC - Mot du romani transcrit en français, et désignant les personnes qui ne sont pas 
tsiganes. Singulier: ga@O. En cal& gachd. 

gaiinnia - Grande barraque où logeaient les travailleurs agricoles et leurs familles dans 
les cortïjm. 

garbanzos - Pois chiche. 

garrabito - Une personne qui est moitié gitane et moitid paya. 

granaina - Contraction anddouse de granadina *, sous-genre de flamenco originaire de 
la province de Granada 

hermandad - C o d k i e .  



jaleo - Cris d'encouragement de la part de l'auditoire pendant une séance de chant 
flamenco. 

malaguefia - Sous-genre de flamenco originaire de la province de Mdaga. 

mimbre - Osier. 

palmas - Rythme d'accompagnement de la musique flamenca, frappé dans les mains. 
Dans les spectacles de flamenco, il est commun de voir des palmeros, dont le rôle 
spécifique est d'assurer l'accompagnement rythmique adéquat. 

palos - Les sous-genres de la musique flamenco. Il y en aurait une vingtaine. 

paso - Plateforme portée sur les épaules par un groupe d'hommes dans les processions 
réligieuses. La plateforme est richement ornée de la statue d'un ou plusieurs saints, 
d'objets en or ou argent repoussé, de cierges, de fleurs. 

patio de vecinos - Un ensemble de petits logements autour d'une cour commune, 
généralement avec une seule porte donnant sur la rue. 

Payo - En Espagne, le non-Gitan. F: Paya. 

peaa flamenca - Club ou association de personnes qui se réunissent régulièrement, mais 
surtout en hiver, pour Ccouter de la musique flarnenca 

PragmBtica - Édit d'un souverain. 

quejio - Contraction andalouse de M quejido * (gémissement, plainte). Se réfere aux 
longues plaintes du cante jondo. 

raza - Groupe de parent6 paûilindaire chez les Gitans. 

rebusca - Glanage accorde, suite A la récolte, par les propriétaires aux travailleurs 
agricoles pour leur propre consommation ou pour la vente. 

romero - Romarin. 

romeria - Visite rituelle au sanctuaire d'un saint. Généralement, une occasion festive. 

rumba - Rythme flamenco en quatre temps. Trés B la mode actuellement chez les 
groupes qui jouent de la musique de flamenco fusion m. 

sa&a - Chant a capelia en solo lors des processions de la semaine sainte. Souvent 
assimilé au flamenco. 



seguiriya - Sous-genre de flamenco, très dramatique, en douze temps. Très prisé par les 
Gitans, qui le considèrent comme le summum du cante jondo. 

seaoritos - Les membres de l'oligarchie temenne. 

seviilanas - Un style de musique folklorique andalouse en six temps, propre de Séville et 
souvent confondue, par les non-initiés, avec le flamenco. 

sevillanas comaleras - Un style de sevillanas typique de Lebrija, chanté avec pour seul 
accompagnement de la percussion et sur un rythme très prononcé. Le mot a corrdera se 
réfêre a des logements populaires (a corroies m), similaires aux patios de vecinos, où ce 
style est censé trouver son origine. 

sole6 - Sous-genre de flamenco, très dramatique, en douze temps. Reconnu comme 
faisant partie des polos de cante jondo, son nom vient du mot espagnol r soledad N 
(solitude), prononcé à l'andalou. Pluriel: soleares. 

solera - La souche du vin. (Le vin de Jerez est produit en mélangeant une certaine 
proportion du vin veilli avec le vin plus jeune, de façon i î  ce qu'une partie de la souche se 
trouve dans chaque bouteille). 

sonidos negrog - Littéralement sons noirs *. Ce sont les tons en mineur au chant ou à la 
guitare flamenco particulièrement appréciés des Gitans (P. Schupp : communication 
personnelle). Ce sont des sons qui, d'aprks les Gitans, viennent de l'intérieur trés profond, 
rarement atteignable, du musicien. À mon avis, l'appréciation des Gitans pour les sons 
noirs serait liée au fait qu'ils sont la manifestation de cet intérieur pur, non-contamind, de 
1' identité. 

tango - Rythme flamenco en quatre temps, plus lent que la rumba. Aucune parenté 
perceptible avec le tango argentin. 

tertulia - Groupe de discussion informel mais régulier. 

tient03 - Rythme flamenco en quatre temps, plus rapide que le tango. 

tio - Litteralement, a oncle a. Terme de respect utilisé pour les hommes gitans d'âge 
avancé. 
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Version originale espagnole des extraits d'entrevue 

Bernardo, 3 1 ans, instituteur, Lebrija : 
... yo creo que las mociaciones gitrmas, la mayoria, son.. . camelos, y le dan apego a 
chuminar y a moshm los Gitanos como algo que no tiene nada que ver... y a no 
reivindicm . .. Y creo que se prestan a los juegos de la Administracibn. Porque la 
Administracih se l m  las manos diciendo que las subvenciones para Gitanos - ellos se 
Preston al juego. a cmbio  de chupar, pero no hocen nada renlmente para mejorar lm 
condiciones de vida de - de los Gitanos de las Tres Mil Viviendas ... Estan callados ... Es 
decir, que si realmente estaban representando a los Gitanos, estarian denunciundo 
publicamente y continuamente las condiciones en l m  que viven - que viven debrijo de un 
pente O en chabolm y u ~ s  condiciones deplorables, no? Y sin embargo estan al1 i 
achancados, porque como estdn trabajando, tienen un puesto de trabajo O estan 
recibiendo dinero de las subvenciones de la Administracih. Yeso no se debe ... no 
limosnearlo, que es 10 que hacen muchas veces. Limosnearlo a cambio de ... de mantener 
los problemas callados ... 

José, 41 ans, journalier, Lebrija : 
.. entonces, habia dos formas : O se tiraba al rio para uhogarse. O afiontar y decir bueno 
aqui hay que adaptarse y vNir para sobrevivir. Entiendes? Porque no teniamos otra 
alternativa ... Pero es que habia dos opciones, eh? Ya 10 dije anteriormente : o te 
refigiabas y no te dejaban salir htasta que te teniar que tirm al rio para ahogarte, O 

enfientar la realidad y decir Vamos a abrir, vamos a luchar m. Porque es que claro, tu 
no puedes decir bueno a Que nosotros no queremos suber nada, que nos vamos a 
refigiar * pero es que si tu dices eso y ni te interesas ni nh, pués van a venir a por t i  Es 
decir, que te van a dar ... El problema es que tu no te planteas que tu no quieres saber na, 
alli que te van a dur también a ri. Que hay que ... eso. Que yo creo que la actuacibn 
nuestra es bastante ... razonable y justo, y va con los tiempos que estamos, que abrirnos, 
que integrarnos, que estm l u c h d o  por ... por los problemas que hay en nuestro pueblo, 
por 10 mismo no dejando de ser Gitano. Tenemos unafiestecita, nuestras intimidades las 
hocemos y yu est&. 

Manuela, 49 ans, vendeuse de beignets, Lebrija : 
-. . . en Canada tampoco se muestran muy abiertamente como Gitanos, que viven mucho 
entre ellos, y la gente no se da cuenta que son Gitanos. 
- Pués tendrimi que dmse ni& cuenta porque si viven entre ellos, se tiene que dm maF 
cuenta, porque tu no ves que aqui estamos m h  metidos en la sociedady cari, 
practicmnente, no se dmi cuentu, pero si e s t h  solos mi, se dan cuenta! 

Diego, j o d e r ,  55 ans, Arcos : 
... el cante m h  mténtico - como son los cuatm, conco palos grandes - es gitano. Es de 
origen gitano. Eso lo irajeron los Gitanos de la MA. Y d o  llegmon aqui a 



Andalucia, pués la historia de los Gitanos ha sido una pelegrinacibn [sic] enorme. Pero 
han venido Miendo desde que salieron de su pais. Han venido sufiiendo. Entonces los 
Gitanos que entraron uqui en Esp& - como entraron en Francia y en Inglaterra - como 
los hny en todos los paises del mundo - cuando llegaron aquiy se asentoron, el poco 
tiempo que dur0 que no se metieron con ellos. Porque vivieron - y entonces esa 
miisica que trajeron con ellos de la India, fie la que amusaron q u i  en Andalucia. 
Entonces fie cumido solid aflote ese cante. Pero eso, ese duende y ese ritmo y ese 
sentimiento - todo eso son de origen gitano. Ypor mucho que un Payo guiere aparentar. 
es imposible, porque ese sufimiento no 10 hae un Payo. 

José : 
... el cante es un don divino, y para entenderlo h q  que meterse dentro. Eso del cante 
grande, como se suele llamar al cante gitano ... porque el gante es #tano - el folclor y el 
flamenco es otra coso - el cante es gitano, y eso 10 defenderé. Es algo que hiere y algo de 
mucho sentimie,nto, de mucha expresidn. Y eso, desgraciadamente es paru una minor ia, 

* r pero -para una mrnoria selecta eso hay que reconocerlo, que el cante gitano no es para 
mayoria, no?; no es pmo masa, porque la maso no llega a entender esa expresibn. Eso si 
que es para una minoria muy entendida. Porque? Porque es un cante ancestral y de 
mucho sentimiento y mucho dolor, no? 

Femanda, chanteuse, 49 ans, Arcos : 
-Y que te parece esa idea de que los Payos no pueden sentir el flamenco.. . 
- Como los Gitanos! Si el cantejlamenco y el baile esth hecho para los Gitanos! No para 
los gaché, para los Payos. Eso es -due de los Gitanos no mcis! Esto PO 10 
pueden hacer los Payos! 
- Pero si hay Payos que pueden cantar tambidn, no? 
- Hombre, claro, pueden cantur, que hay que cantan, pero no es - que puede como 
nosotros! ... Es de tenerlo, eso nunca pueden llegarlo en la vida, los Payos a nosotros. No 
pueden llegur. . . . 
- Eso por qué se da? 
- Porque eso 10 hae. ... Nosotros 10 traemos nado, y traemos esa traemos nuestra 
rraa, y traemos nosotros esta gracia y esa cosa, este don que se nos sulib, ese arte! Que 
dibs nos da, ya esth. ... Algunos tienen cornph, no? Pero no puede ser el mismo cornph - 
el Payo varia con nosotros. Porque no es el mismo CO& ni las palrnas ni en el jaldo ni 
en nuda. Na&. En nada. 
- Y inclus0 un Payo por ejemplo que habia, se habria kado  con Gitanos, podria cantar 
como un Gitano? 
- Tùmpoco! Oyiere hacerlo pero no puede. No puede porque eso no le puede - eso en la 
vida! ... Eso tiene que ser nacio, ser de raza. Gitano es otra rara ... Porque hay Gitanos 
de por alli que no saben Pero vamos, aunque no sepa, sale cantundo y 10 hace mejor que 
un guchb! Lo tiene aue hacer bien a Iuena. w u e  no  SM^ . ... 



Antonio, cultivateur, 49 ans, Lebrija : 
... un Payo, la buleria no se estila, porque eso tiene que tener un compbs. El çomv&, es 
el flamenco uue 10 l lew ... el fandango es del Payo - pero el flamenco que sole cantando 
por fandangos tiene una forma de decir, de expresar - mmm - que es payo. 
pna forma de ser. v otra el flamenc~ ... hay cantaores-cantaores que son tan 
consagrudos, y no oaben tocar las palmas por bulerius. Las tocan porque van al r i m  
pero el tome no es, esa cosa no la tienen.. . 

Juana, commerçante, 65 ans, Lebrija : 
- No, eljlamenco no apreniie el cante, eljkimenco 10 nue p'entro. Elflamenco trac el 
duende dentro y desde que son chicos saben tararear y saben bailar y llevan el compds y 
eso porque eso 10 trae dentro. 
- Lo mismo no pasaba con los Payos que trabajaban [en los cortijos con vosotros]. . .? 

- No, pero ellos no 10 traen dentro y enfonces ellos no aprendinn a bailm ni nci de eso. Y 
lo veian y 10 todo, pero no, no. El flamenco si se para un poquito, si se para y entiende ... 
si tu te fjas que el @ del baile, de las palmas y eso, eso vienedel Es0 no 
viene del Payo. El Payo guiere imitar a la buleria y no la puede imitar. Porque se sale de 
compas. Me entiendes 10 que te digo? A 10 mejor te contan un fandango, te canta un 
coplé, te canta por - otras clmes de cante, pero 10 que se dice es la buleria, y el cante 
jondo, que no sé si 10 conoces, el cante jondo, queria decir por soleti, por martinete, pur 
seguiriya, claro, por esas cosas. Eso no, eso no. Lo que 10 hacen mucho, los Payos, pero 
no es, ao es el ver da der^, No, no. No. Es 10 mismo que el Payo trae ohas cosas. Pués el 
flamenco, $enho de él. eso viene en la sa=. Y ese arte 10 trae el flamenco. Ese arte 10 
trae el flamenco. Y por mtis que sepa, que toca unas palmm por bulerias y que sabe 
cantury que sabe bailar, aunque no sepa bailar, pero no se va de comphs. Sabes 10 que 
te digo? ... Y elfimenco, como lu trae dentro, pur poco que sepa se hace su vueltecita y 
sabe *. a 

C ... 

José : 
... un Payo por ejemplo, coge y canto, expresa, pero dice una seguiriya muy bien dicha, 
esquemclrica, dice sur textos, mzype#ecto, 10 dicen, muy bien, la gente que 10 entiende, 
todo el mundo vemos 'Ooh, que bien, la seguiriya', pero es que la seguiriyu no es 
solamente decir una esquema, o una l e m  O dos, decirla bien dicha, el problema es que a 
porte de decirla bien dieha hay que decirla con raja, que duelen, que t6 que estds 
escuchando, que te llegue adentro y que te hiere, te sensibilice, dade mi en tu cuerpo, 
no?, que el ... el quejfo es gitano. El quejio es gitano. Esa es la diferencia : el quejio de 
dentro . . . 

Manuela : 
Compb no tienen No tienen [risa] ni estribillo. [Cmeajada] Pobrecitos.. . 



Algunos tienen compaF. no? Pero no puede ser el mismo compk - el Payo varia con 
nosotros. Porque no es el mismo corn?& ni las palmas ni en el jaMo ni en nada Noda. 
En na da... 

Juan, journalier, 78 ans, Lebrija : 
Mairena two que enseiiar a esa gente, a los flnmencblogos, porque fw él quien mont6 el 
cante a 10 alto. Mairena fié él que puso elfesrval hace treinta afios, sino no hay 
festivales. Antes estaban - eso no 10 sabe la gente ni mucho - antes estaban los festivales 
de gaché ... Venian fandango y cuatro pamplinas y granadina y media ganaina - y 
Mairena dijo a Esto 10 voy a hundiyo. * Que tuvo que hucer Mairena? Enterur a los 
Payos - te voy a hablur claro ahora - a los Payos pudientes, enterarlos en el cante, 
meterlos en el flamenco. Y esos Pvos, tenian mds fierza que todos los Gitanos juntos. 
Esos Payos echaron cuenta. los metib en su susurrdn diremos hizo Mairena, y eran 
suyos. Y esos Payos fieron los que le ayudaron a Mairena a subir el cante, porque él les 
llamaria a ellos, y esos dos, cuatro. dies Payos esos que eranjlamenc6logos yu como el 
Belmonte, 10 que dice Antonio a Mira, est0 hay que hacerlo goma. y los cien, o 
doscientos que habia m& chicos ya pds daban a Mairena y a los Payos, a los 
jhnencî5logos porque sabian ni& que ellos. Y entonces Mairena : Ahora pongo yo 
aqui, festivalesjlamencos, cante grande B, y quit6 todos los fandangos, porque 10 primer0 
aqui en los festivales solo se cantaba fandangos. Los prohibib Mairena, y después - para 
cantar : seguiriyas, solea : cante grande! Y acabaron los Payos. Ya los cantaores se 
hundieron. ... Y él pa ' subir eso, solo no pudo, tuvo que arrimarse a los Payos ... El cante 
flamenco grande que se le llamcm estaba decaido ... y 20s cojones de Mairena 10 pusieron 
arriba. Dijo 'Yo voy a poner el cante grande arriba ', el cante bueno 20 subi6 con su 
habilidad con su sabiduria y con su cante. Quit6 - aqui en Lebrija, cuando yo jdven - 
venian muchos troupes a cantor. Venia Marchena, venia El Niiio de la Paloma, venia 
P eiïa Hijo, venia -fandangos y cosa. Y Mairena expulsb eso, y como tuvo que hacerlo, 
arrimandose un poco a esos Payos que 10 apoyrban a 61. Que fié el apoyo pata dedo. 
Después se fié a todos los pueblos : a Lebrija, de alli, cogiendo a todos los cantaores 
viejos que estaban caidos, que no los habian escuchado, los escuchabu, y después los 
cantaba é1, ya éste es el cante de filano, porque 10 mejw que tenia Muirena es que 
cantaba un cante, que no conocia nadie este cante, 'Mira, este cante es de Fulano, éste es 
del Litri. éste es de Paco la Luz, éste de la Fulana, éste ' - enfin, imitaba los cantes. Y 
cogid todos los cantes. Y él ttno aquella habilidad y sabiduria se puede decir, que mont0 
el cante arriba, y entonces mont6 losfesivalesflamencos. De cante grande. Mont0 los 
cantes grandes. Y hhundid - al aïfa, y siendo asi que esta escriro, Marchena, a los tres O 

cuatro anos, Mmchena en sus cantes era un profesional. En los cantes myos. Era un 
virguero, un canario. Sad cante payo... - pero al d o  et@. Y Mairena sigui6 pa ' 
adelante su cante. 

José : 

- Pero eso fié un gran error que se los dit5 en bmdeja a los gachd, que son los criticos de 
hoy, que son los quien saben y tragiversan [sic] lm cosas. ... Mairena les infonnd de 



todo, en el aspecto ese. Porque? Porque ellos no 10 entienden. No 20 entienden, por 
mucho que se los expliques ... Pero ahora vamos a ver. El cante flamenco siempre ha 
existido. Lo que pasa PI 20 profesionalizb. Antes clno, desgraciadamente él que sabia 
cantar no dependiu de 10 que le pagaban en festiwles, sino trabajaban. El cante era 
virgen, una ciencia que estaba alli. Lo que p m  que Antonio la explotb. la desflord, los 
festivales, empezaban las peifas a adulterar, los concursos. Mairena tuvo una época. 
Después dejo una herencia, se ha muerto y 10 ha dejudo o los gachb ... 
- Qué es 10 exactamente que ha dado a los Payos que no ha debido darles? 
- Hombre! Conocimiento de cante y cosas de profundidad gitana que ahora no asurnen 
que es verdad que es gitana sino que esto es andalw, que es de todos, que es del gachb ... 
- Pero ese debate existia antes de Mairena. 
- No! 

- Esa cuesti6n de si es gitan0 O si es andaluz 
- No! ... 10 que pasa es que Antonio Mairena empezaba a burcar en todos los pueblos, a 
coger, a recopilar, dijo bueno, eso es lu esencia. Gente que no eran profesionales, que 
eran analfabetos, digamos, pero teniun esa sabiduria naturu1 del cante. 

Manuela : 
... yo era como la nifia - siete u ocho aiïos - cuando decian a Hoy echan una pelicula de 
Lola Flores *, echaban todas lus pelinrlas que han dodo alli, cogian todos los Gitanos de 
por aqui, los niiïos y todo e ibamos a verla. La pelicula la echaban una semana entera, y 
todas las noches ibamos a verla. Bailaba muy bien por bulerias ... buleria igual que una 
fiesta en una cusa.. . Corno una Gitana cantaba y bailaba, como no va a saber.. . 

José et Manueia : 
- Lo que es una incbgnita si esa mujer era Gitana O no era. Los padres no eran. 

- Dice que la rnadre era quarterbn, pero muy poco ... 
- Ahora, si alli habia gato por liebre, que de@& la hacia otro hijo un Gitano de Jerez, 
alli.. . 
- Pero allipara ser de la forma que ella, es una gaché cagada, verdad? 

- Pero hay una difrencia, eso es del padre. De la forma con las hennanas es unu gran 
diferencia. Huy una tésis que puede decir que eso es de esu gente que fué un Gitano de 
Jerez.. . 
- La gente dice quefié un carnicero de Jerez, O un pescadero, yo que sé. Pbs dice la 
gente ... 
- Aunque tu dices que no es eso, su sangre dice que es ai. 
- Para la f o m  que ella era, tenia que ser Gitana! Porque de otra forma no podiu ser! 
- De ser gaché por mucha Gitancz que quisiera ser, no Io podia No 20 tenia el 
pmentesco . .. 
- Clam, no lo podia! Ella tenia que ser Gitana y asi las gentes de ellu.. . 



Jiian, José et Pedro (21 ans, chanteur, Lebrija) : 
- Y él que, él que sale y la gente cree que no, a 10 mejor, le p u a  como Lola Flores - esta 
pobre que esta muerta - a 10 mejor, hay hecho de traspelo. 
- Como? Qué quiere decir eso? 

- Hecho de traspelo quiere decir que reza, que sus padres sonjlomencos - no son 
flamencos pero a 10 mejor la ha hecho un Gitano. Tu comprendes? Ha tenido esa rnadre 
enamorada de ese hombre, oculto, y la ha hecho. Porque Lola Flores gaché no era ... 
- Especialmente en los padres, pero no quita de ... porque eso es de los padres, pero eso 
no quita de que la haya hecho un Gitano. 
- No, ya pur parte de la madre Lola tenia aigo de gitano. .. 
- Si! Por parte de madre tenia yu algo. Eso se veia bien, y ella se 20 ha dicho. Por parte 
de la madre tenia, O la madre gitana, O media, aiando menos. Y ella sali4 ha cogido 
toda esa cosa de un lado, io de gitano 10 ha cogido ella. De pare en pare, de lleno en 
lleno ha cogido esa cosa. . . 

José : 
El Japonés es muy entendido ... el Japonés viene a Jerez, o viene a Lebrija, O viene a 
Utrera, o escuchm a Bernarda, escuchar Agujetas, escuchar el Tio Borrico, escuchar - 
es decir, que tiene, que su cerebro hace, busca algo, busca algo porque tiene una, unas... 
que te diria yo, que tiene unu psicologia que algo le llamu al cante, no? porque, yo no 
entiendo que al Japonés le deliria, pero que le deliria 10 bueno, 20 puro, no cualquier 
cosa. El porque : eso es 10 que hay que profindizar y estiliza . que el porqué el Japonés 
con el cante bueno. Yyo he escuchado Jqoneses que dicen que tiene una similitud al 
cante giron0 con un cante ancesttal de ellos. Eso 10 esnrché yo a un Japonés. Que hay 
una similitud, algo, un cmte muy viejo, milenmio japonés, que tiene una similitud con el 
cante gitan0 ... tenia una similitud en los quejius, en la forma, hab iu algo ... Y es una cosa 
que me echo yu, muchas veces me pongo a penrar en eso y analizar y digo bueno qui 
sera 10 que, 10 que atraye el Jqonés, entonces digo pués puede ser ese algo en comun, 
esa musiEologio ancestral, puede que sea rilgo asiatico o algo de Japbn que sea 
milenario, no? Que 10 h-ortado el Gitano v aue 10 haya rgfinad~ ... 

José : 
... aquel cantaor no gitano te puede asemejut la seguriyo, te asemeja la soleu, pero por 
las bulerias PO e n m .  no entrm no se cogen ni eso.. . 

Francisco, forgeron, 47 ans, Lebrija : 
Hoy buleriu pur soleh también, que es mds pasadCr, pmecida a la soleci ha- enirada la 
buleria, que pur alli nepilede enpar un mché tmpoco [risa], est0 es un cante pue es 
imposible, vamos.. . 



TomAs, entrepreneur et chanteur, 46 ans, Arcos : 
- La buleria es que es de muerte, vamos, es el& m m  que hay, que hay mucha 
gente que no sabe dade, vamos que no sabe hacerlo ... 
- Qu6 es 10 dificil de la bulena? 
- La buleria es que se noce con eso. eso n o .  Lu buleria hay que nucer ... La 
buleria nace, es nacida dentro, y ya esta. Ni ensefiada ni nada. Hay Pqyos, se les ensefia 
la buleria y la hacen, pero nunca, nunca, no tiene ni una sombra - por que es que no le 
llega incluso al espectador que estci viendo eso.. . 

Diego : 
La buleria es un baile de los mbs difciles. Y el cante por bulerias es un cante de los mas 
dificiles. Porque es un çante de co mpcis... Son rnuy poquitos los cantaores payos que 
pntren en un conlpeS por bulerias. Porque hoy h q  cantaores payos que canton por 
bulerios, pero no es - pa' mi no es un buleria. Porque si un Payo te conta bien - que te 
iba a decir - milonga por buleria, o romance por buleria, eso no es buleria. Eso no es 
buleriu. La buleria tiene que ser como la de Jerez. Cortita. Y esas bulerias son rnuy 
pocos cantaores que no sean Gitanos que sepan cantar por buleria. Es rnuy dijicil. Y 
bailar por buleria, es muy sencilla, pero rnuy difcil. ... Hombre, si la buleria neliene 
pasos. Y la buleria po tiene un ~orn-p&&~ La buleria no se puede enseiar!.. . 

Manuela : 
... uno no Zleve corn& no sine pu' na'. Vamos que es que no, que nada, que de pili no 
le podés meter .*. 

Francisco : 
-... la buleriu, la soleci - los cantes de compas : tangos y tientos, que son cantes gitanos 
puros, esos son cantes gitanos, esos solo los domina un Gitano, esos no los puede 
dominar un gaché, vamos! que es imposible! 

- Por que no Io puede dominar un gaché? 
- El compds! El compcis! Alli PO entra na&. Un Gitano puede cantar mejor O peor, pero 
sabe de comph. 

Antonio : 
... hay cantaores-contaores pue son tan consagrados, y no saben tocar las palmas por 
bulerias. Las tocan porque v m  pero el toque no es. esa cosa no la tienen.. . 

Diego : 

Enfonces ese nino que en su casa cantaba con su hennanito, que cantuba con su mu&e y 
su padre por buleriàs, a on compds mmavilloso, cuando llega a un escenario, con un 
tocaor de guitarra. alli yu Se wrdto el c ~ m p l k ~ y  

. *  ' alli se perdio todo y ya hay que meter 
alli la giliturta y la buleM y alli y los palmeros y la mtisica y alli ya se perdib el duende. 



se perdid el sentimiento, y se perdib todo lo que ese nifio se traia dentro ... Alli le ponen 
unos cornph, y le ponen una mhica, y entonces tiene que ir a ese ritmo. Entonces, 10 que 
Ud pae d e n m  ya no le sine absolutamente de nada.. . 

Algunos tienen compaî, no? Pero no puede ser el mismo compds - el Payo varia con 
nosotros. Porque no es el mismo cornph, ni en las palmas ni en el jaléo ni en nada. 
Nadu. En nada ... 

Juan : 
Antiguamente, no se dedicaba a ser artista. Sino los cantaores fimencos que habian, los 
cantaores flamencos que habia, para que se entere bien, los cantaores flamencos, iban al 
campo, no se comia del cante. Muy poco. No se comia del cante, se cantuba de bien pu' 
arriba. Lo que es de antes, en vez de cantar, en vez de cantm quince cantes, un cantoor 
cantaba tres. Tuvo un r e j h  de tres cantes - en vez de hacer quince cantes, quince palos 
como se liamaba - hacia tres palos, y 10 hacia muy bien. Pero no habia quien pagara ni 
corner del cante. U m  reunibn algunm veces se pagaba, pero su trabajo : el campo. A 
coger garbanzos, mais, a mar con los mulos, a triar con la mdquina de hiar en los 
veranos, los trigos, a recoger los nueces, enfin toda la gente a trabajar en el campo. Y u  
cantar por una reunidn, en el cortijo - no comprendes? - cuando venia al pueblo, se echb 
una temporada de trabajo, juntaba un dinerillo, se juntaban en un bar, los que querian, 
de los nrnigos, que fiera blanco, colorado O negro, 10 que fiera, se juntaban y echaban 
un rat0 de cante y boile, como es normal y éste no sabe, los muchachos, y cuando eso - 
hoy no por lojlamenco no es tanto, es mcis el reggae. el menear de esos cantes, menear 
mucho el esqueleto, asi. Y eso se va perdiendo yu. 

Diego : 
En aquella época, 20s verdaderos Gitanos, no cantaban ni ellos. En aquella época era 
imposible que saliera una rnujer gitana a C a m .  Los Gitanos en aquella época cantaban 
sin dinero ... Y alli entonces es cuando se deforma, alli yu viene la comercialuacion y se 
forona el cante ... Que por eso hoy hay cantaores que hasta da verguenza escucharlos. Y 
son pro fesionales, eh ? No pena, sino verguenza. 

E ~ q u e ,  consûucteur et chanteur, 40 ans, Arcos : 
- Yo creo que el ser gitano en elflmne>rco, él que vole, rnh bien estu beneficiado con ser 
gitano, que no serlo. Pero yo creo, vamos - o obstdnrlos a 10 mejor se le ponen al Gituno 
curmdo en wur poblacidn chica, hay diez que canton, y el Gitano es el que canta mejor. 
Entonces st  se le ponen O bstciculos al Gitano. Siempre se le avisa menos. Siempre 
intentan de iirarlo por tierra. Hacen las cosos con rnucho tapqo con cara al Gitano. Eso 
es verdad Pero que un Gitmo, que smgcr a lo mejor de u m  capital, ese Gitano, Cree yo 
que no tiene obstQmIos ninguno 
- Tu sientes que hay obstiiculos para ti aqui en Arcos? 



- Yo ... yo creo que s i  Yo creo que si, porque a 20 mejor yo hablo con mis compafieros, 
aficionados al jlamenco, y si yo voy a algUn sitio, se 10 digo a ellos. Y si ellos van a aI@n 
sitio, no me lo dicen a mi. Me entero luego. no? Y digo yo, por qué no me Io habriin 
dicho? Se creerian quizaï que yo les iba a quitar esa gala? Yo creo que si. Yo me siento 
un poco discriminado, por mis misrnos cornpufieros de fImnenco aqui en Arcos, por eso 
mismo : porque se andmr con mucho tapujo. Porque soy el iinico Gitano que aqui en 
Arcos hay que sepa medio hacer algo - creo que si. Me andan con mucho tapujo. 
- Y ellos son todos Payos? 
- si. 
- Entre Gitanos se hace eso también? 
- No, los Gitunos - hay el mismo compafierismo que se tiene en este caso que te estoy 
contando, no? Entre ellos hay un campiierismo, entre Gitanos también 10 hay. Pero que 
entre veinte Gitanos que hay un Payo, y cae rijado. Y que entre veinte Payos que huy un 
Gitano, y Io tiran al mciximo porquéo. 

Femanda : 
Sino que trae a gente de por alli, y sabe de que yo soy cantaora por derecho, que desde 
luego en verdad, yo no soy de aqui, porque yo de aqui no soy, yo soy de Cadu. Y no es 
cap& de decirme a mi que si yo tengo que d m  una fiesta O dos - que yo no les necesito, 
porque a mi no me hace falta, gracias a Di& - pero onos, p h  aqui de mujer que sepa 
cantarflamenco, quien? a La Fernanda, pués vengu, vamos a Ilamarla! . Y sin embargo 
a mi no me Ilaman, y sin embargo se trae a cualquiera de por alli, y le da una fiesta o 
dos por la que se encarte, y sin embargo a Enrique, por qué no le ayudan a los que esthn 
viviendo de por aqui por lo menos? Y sin embargo no 10 hace. 

Juan et Pedro : 
- Y es rnk facil tu Crees para un Payo Ilegar a ser un cantaor conocido que para un 
Gitano? 
- C h o !  Claro que es mticho mds focil. 
- Y por que? Es pot discriminacih o.. . ? 

- Pds, cuestidn de marketing. 
- Y por qué los Gitanos son menos.. . tienen menos facilidad para el marketing? 
-... Es como que dice a Quien no tienepadrino no se bautizu n. 
- Y el padrino tiene que ser payo? 
- Si, si, s i  

- No! Tmpoco tiene por gué serlo! 
- Si. José Mercé tenia el padrino més gronde del cante, que era de lajëderacidn de toda 
Andolucia Ese es un mito vivo, y alli esth que 10 ha mantenido bueno y 10 ha mantenido 
arriba. - Yeso que dice mi nieto, suben porqw hoy eljlamenco 10 tienen vivo el 
jlamenco, son los Payos. Ypor eso, que cmte mucho un Gitano. que sobresale de todos, 



para que suba arriba. Que 10 apoyen ellos, pero como sean dos iguules. suba arriba el 
otro porque todos los Payos son los que 10 saludoban y todo ... 

Luis, camionneur, 60 ans, Lebrija : 
... en aquel tiempo es que habia mucho trabajo. eh? Habia en cualquier cortijo, habia 
200 personas trabajando entre machos y hembras. Entonces. nos llevabamos temporadas 
de tres O cuotro meses trabajando en los cortijos ... Y después se acababa el trabajo y 
volviamos aqui a Lebrija y estubamos a 10 mejor una semana O dos semanas aqui 
parados y volver ci salir otra temporuda a los, o sea a los garbamos, a las aceitunas, de 
la aceitunas a la escarda, de la escarda, enfin. Y en el campo habia siempre faena que 
hacer. Entonces ibamos de un campo a ORO, e ibamos realizando los trabajos que habia. 

Eduardo, livreur, 39 ans, Arcos : 
- ... yu cuando tenia unos 4 afios - que yo me recuerda, que yo tenia un poco asi de nocidn 
del tiempo, pués me llevaban ellos también a la aceituna, al campo. Las femporadas a lo 
mejor eran 5, 6 meses 6 7. segh, hosta que se acababa la cosecha de la aceitunu. Y 
luego venia el algoddn, O bien habia que hcer  otras cosas - de a rebuscar garbamo, que 
cogian los garbamos, y entonces te dejaban rebuscarlo, que era como un favor que te 
hacian los sefioritos. Que ibas rebuscdndolo en el sue10 uno a uno, si cogias un kilo - ya 
cuando f i i  mayor ibamos muchas veces a rebuscar garbanzo. a rebuscar aceituna para 
revenderla. La pagaban 3 pesetas al kilo ... P h  venia un sefior que era el manijero, y 
venia pués a 10 mejor a un sitio determinado - en un bar, en una platoleta - decia 
r Bueno, pués. t d  dia vengo por aqui * O yu se sabia que era el tiempo de la remolacha o 
la escardo de la remolacha, O la escarda del algoddn, O la castra, segUn - eso tiene 
varias etapm para irlo haciendo - pués venia el hombre y decia pués a Este hombre me 
interesa, éste también, esta mujer ... * y  entonces hacia una cuadrilla y se la llevaba. 
- Y él conocia a la gente antes de escogerla? 
- Si. Muchas veces habia, clam, discriminaciones por eso - a él quien no le interesaba 
pués a A él no le doy trabajo. * Porque antiguamente fenian ese poderio los manveros O 

los capataces de los cortijos ... se quedaban en los cortijos, en las gafianias que les 
Ilamaban ... alli se comia, se acostaba. Cada uno con unos telones de saco, se hacian 
como unas habitaciones. Como aquello era grande, aquello era una habitacich grande, 
una gaiianio - sin mhs tabiques ni nada, sino - a Tai, cuanto est& de familia? y ponian 
unos colchones en el melo, colchones de paja ... y alli nos acostamos, con los sacos... Lo 
que separaba una fmilia con oîra era el saco, no habia m& ... Se dejaba un pasillo por 
el medio, para papm: Ca& uno por la m m n a  recogia la cama, para limpiar lu 
habitacion aquella ... Y nos ibamos por la tarde otra vez la misma ru tina, de hacer de 
corner, a acostarse temprano para levantme temprano - y mi pués durante a lo mejor 6 
t5 7 meses que duraba la cosecha de la aceituna. 

Antonio : 
- En aquél tiempo era todo ... todo penoso. Y quedarse en unu habitacion como ésta, no 
sé, se quedaban 20 fmnilias. Sin water, sin nada. Sino un colchdn aqui, Ia cama aqui, la 



otra aqd. Sin - sin ser fmilia. Pero eran familia Porque entonces él que estaba en el 
cortijo, eran todus familia. Aunque no fueran fmilia, pero estaban muy ... muy unidos. .. 
- Y venian los manijeros aqui a buscar.. . ? 

- A acomodm gente. Allia la plaza. Cuando no habia trabajo, que buscar trabajo. todos 
a la plaza. Alli siempre venian los manijeros. O a las tavernas. es decir * A la tuverna de 
Fulano, esta el - ha venido el manijero Fulano. . Iban a bwcarlo. Los pudres O los 
hermanos, O 10 que fiera. 
- Y mayormente a la gente le gustaba trabajar siempre con el mismo manijero? 
- Habia quien decia bueno, p h ,  Fulano, Sutano, porque siempre seguia al manijero a 
quien me Zlevabo a trabajar a la familia. Casi siempre con los misrnos manijeros .. . 

- Los manejeros eran de aquipor ejemplo, que eran de Lebrija, otros del Cuemo. onos 
de donde fiera, y llegaban u su pueblo, y acomodaba a la gente. Llamaba a la gente asi 
a Mira que voy ocornodando gente, para llevarla para esto, para el mais, pu' algodon, 
pa ' aceituna ... m. Y entonces la gente se enteraba e iba a buscarlo y él los acomodaba : 
treinta, cuarenta, 10 que en verdad tenia que llevar ... si se llevabo una familia por 
ejemplo, a mi me decia a Voy a poner * ... y me doba peonada pa' mis hijos, si tenia tres o 
tenia cuatro, daba peonada a mis hijos, a a i  marido y a mi ... Pero se Ilevaba a la familia 
entera. Con sus hvos, su murido. 
- Y pagaban igual a las mujeres que a los hombres? 
- No! las rnujeres ganaban, pero mucho menos. Mucho menos. Mucho menos. Y 
trabajtibamos igua[ que ellos. Pero a la mujer le daban siempre menos que al hombre, el 
hombre ganaba el sueldo m&r aumentadu que la mujer, siempre. 
- Y se pasaba asi todo el aiio hem del pueblo? 
- Mientras d m b a  el trabajo, mi. porque en un cortijo a 10 mejor tenia algodbn, tenia 
garbanzo, que se cogian a mano, tenia muchas clases de siembra. Y entonces pbs dentro 
de 10 que habia, terminmon m a  cosa y se enganchaban en otra, entiendes? Hasta que se 
terminobu la temporada. 
- Entonces, se venia aqui al pueblo para la feria y cosas ad? 

- A 10 mejor pu' Feria, venian, y descansaban unos diar y después otra vez iban a la 
escmda, al trigo, porque como antes era eso ai, que - antes no habia tantas maquinarias 
ni na : Sino todos esos trabujos 10 hacia el personal. O antes nada m h  que el arado, un 
tractor O una cosa para la tierra, pero los hombres cari la mayoria araba la tierru. Con 
la yunta. Se sembraba con la yunta - el algoddn, el garbanzo, tingo a mano con los 
hombros, vamos que el trabajo 10 ha hecho siempre, siempre ha sido de les manos de las 
perso m... El trabajo de cmpo 10 subimnos todo. Con el garbanzo, lu aceituw, lu 
escmdri, sembrm algodon a numo, todas esas cosar, eso 10 subiornos todos. Porque eso 
es 10 que se M a  por aqui, ése era el trabajo que habia y todo el mundo 10 tenia 
aprendido desde que teniu doce O quaturce d o s  ... No hubia colegio, no habia na ', sino 
eso, porque no habia ... todo el mundo comia, aMque se îrabajara husta, bueno, hasta 
acostarse el sol en el campo, y hasta que no se ponia el sol no se d a b u n  pu' la casa. 
De sol a sol ... se tenia sus cigurtos, a 10 mejor tres cigrnos al dia. que le decian un 



cigrno, a 10 mejor media hora, O un cuarto de hora, no te crea tti que era media hora, 
husta menos, y a la hora del almueno, venia un sefior con una bestial con la comida ... 
que le decian el gazpuchero, le decian al que iba con las cosas, con los panes de la gente, 
lo dejaban pur la noche, cada uno su taleguita, dejaba con su pan, su cuchara, sus cosas 
y este sefior iba con la comida al tajo y las cucharas y el pan y esm cosas y se comia en 
el medio del campo, en un lebrillo. 
- Y habia una cocinera O un cocinero? 
- Una cocinera, claro esta. El manijero era el que mandaba a la gente y la sefiora era la 
que guisaba. 
- Qué era 10 que se com'a? 
- Pds garbanzo. No habia otra ccsa. Pbs garbunzo. o papa, que echara papa, y garbam 
y yu estd. 
- Con algo de chorizo o.. . ? 
- No, el chorizo, no [risa]. El chorizo, nosotros ni de lejos. Hombre, porque es que no ... 
La sardim le decian el jambn del pobre, el pobre no podia corner jamh,  p h  la sardina 
le cocia un poco, le quitaba lu esto. y le ponia en el pan. Era el jumdn del pobre. Le 
decia eso el jamdn del pobre. 

Manuela : 
- Cuundo yo twe ya quatorce afiitos, pués yu me tenia que ir a trabujur al campo, y ya mi 
madre se quedaba con los nifios. ibamos todos al campo, venia ella también pero ella se 
quedaba cuidando ta los niilos. Yya yo trabajaba. En el campo, con trece aiios, ya 
empecé a trabajur en el campo. 
- Por temporadas? 
- Todo para temporal. Antes pasifbarnos de un trabujo para ono. No veniamos a Lebrija 
nada mus para Feria o ... UM Semana Santa. Pero un pur de dias y ya esta. Esrdbamos 
to ' el a80 seguido trabujando. 
- Y como 10 pasabas dl&? 
- Pds 10 p m b a  divertido, porque estobornos bien nada m& que todos los dias 
trabajando y después de noche, forrnt5bamos unit fiesta todas las noches alli donde 
parcibarnos en la casa donde estabamos. Todm lus noches fomdbamos una fiesta, con El 
Chozas, que también estaba con nosotros.. . Y bueno - y  lo parObamos de bien y ni 
cansada ni na'. Muy divertido, rnuy bien Que estdbamos a gusto, pds mis  malamente 
que hoy porque hoy se vive de otra forma.. . 

... de noche, cuando llegaban, les muchachas, pds se megluban un poco, se lavaban 
porque corno es nutural en el campo, el sudor, y l m  muchachas empezaban a bailm y los 
muchachos, y aIgunos de edod que sabim cuntar y bailm, algunos hombres de edad de 
Jerez, que erm rnuy arristas, prque erm rnuy mtistus para el flamenco, pués también, 
algunas noches mrtF que otras ntetia el puertapifs y bailaba 61 que sabia. Y si habia 
alguno que era rnuy ajiciolUICio al cmte, porqw habia mucho en el campo el cante.. . 



José : 
... entonces yo me acwrdo venia el Tio Chozas a trabajat a un sitio, se venia alli, pasaba 
la noche, y mandaba por vino, y allipués se formaba una noche baile, de cante a gusto, 
intimo y muy bien, que es diféeente o todo 10 comercial. Eso yo me acuerdo a 10 mejor 
escardando remolacha, {ban asi, bueno mi con el trabajo, cuando se echaba un 
cigarrito, un descarno, pués empezaba la gente a echarse para esa alegria, no? Yeso es 
argo nuesho, muy de aqui, no? 

Antonio : 
- Losjlamencos trabajan mucho. Trabajun mucho. Y es que - no es que fiera mas que 
otros, pero siempre han tenido un poco de cortedad y como unjlomenco fiera a trabajar 
en una cuodrilla de Payos, yjüera corto trabajando, no fiera un poco largo, que - teniu 
que hucer olgo mh. Algo mh. 

- Qué quiere decir eso de corto y largo? 
- Que - que trabajaba m& que el otro. Mds que el otro. Si yo andaba dos pasos, el otro 
rrndaba uno, el flamenco tenia que andar tres. 

- Y por qué? 
- Porque habia esa cosa - te buscaban. For eso éramos los, los malnombrados, éramos 
asi ... Pero el flamenco siempre 10 ha tenido para trabajat. Aqui en Lebrija, toda ka parte 
de Utrera pa' acd : Las Cabezas, Lebrija, todo eso, y Jerez también ... hay muy buenos 
trabajadores .. . 

Juan et Fernando : 
-... Los fimencos antes de Lebrija, toda su vida ha sido de campo, mris que nadie. La 
gente ha trabajado m i s  que las o t ~ a s  gentes, mds que toda la gente ... Porque elflamenco 
se ha dado a respetar en el trabajo! 

- Se ha dado a respetar con ellos, y en el trabajo . . . 
- Mejor! 

- ... hemos mejor trabajado, los hemos superudo a ellos. 
- En todes lm cosas los hemos superudo. en todas las cosas! En respeto, en no cogernos 
de nadie, en no matar a nadie, y en el trabajo m& que todas las cosas... No i p l  que 
ellos : m h !  

O sen nos respetan todos los Payos debido de que secimos tan trabajudores corno ellos, 
por no decir argo m h  porque hemos tenido que superar eso. Nosotros, para que nos 
miraton bien hemos tenido que superar a ellos en los irabajos. O sea, hocerlo bien, y 
ligerito. [Risa.] Son asi. 



- Mi mahe me cuenta de que ella ha ido por caracoles ... Y ella iba a muchos cortijos - si 
te digo 10 que es la ZOM del campo de aviacibn de Jerez, era una zona muy acotada 
porque era militar, entonces se quedaban muchos caracoles alli, y claro - cuando ellos se 
salian de aqui pot la tatde, a 10 mejor venia un lote de ellos por la tarde, o s a l h  por la 
mafiana, salian muy tarde y venian de madrugada - a las 8 de la noche O las 10, con un 
saco de caracoles que pesaba a lu mejor 40, 50 kilos. En la cabeza, desde Jerez. 
- Y se gana bien con los caracoles? 
- No. Antes para ir corniendo nada mîis. 
- Para el consumo propio solamente? 
- A veces para consumo propio, y p m  venderlo - porque a veces habia trabajo, otras 
veces no habia, cuando lo habh a 10 mejor no te 10 dabon.. . 

- En qué trabajaba tu madre? 
- Pué, a la marisma iba por curacoles en aquél entonces. A lu marisma porque todas las 
parcelm era marisma antes. Y cogh muchos caracoles y 10 vendia a la gente cabrillas, 
no las blanquillas, sino las cabriIlas que son mas gordm. Y entonces habia un remitente 
de aqui de Lebrija y las manhban a Sevilla, porque ella las cogia y ya luego las 
vendian. Y después llegaban a Sevilla y de al1 i. .. comian, vamos. 

Antonio : 

Mis padres, de campo. Tumbién, campo. Luego ya mi madre, ella en el campo, luego ya 
mi tia - p6s tenia el trubajo éste de los caracoles, que era remitenta. Era como especie de 
recogero. Recogero son uquellos que recogrrr en q u é i  tiempo, si venia el espdrrago, el 
conejo, la perdiz, todo 10 que venia 10 compraba. Y éstos, esta gente. mi familia, se 
dedicaban al carac0l. Lo compraban al destajo, pero vamos - el caracd. Y 10 mandaba a 
Sevilla, que estaba mi tia, y ella 10 desprendia allti ... 10 distribuia en los bares.. . 

Pablo, boucher, 46 ans, Arcos : 

- Bueno, pero nosotros no hemos sido como la gente gitana bas baja ... 
- Como los canasteros? 
- Los canasteros. Lu gente de nosotros estaba bien. Que siempre hemos sacado de comer, 
los abuelos camiceros. Esta bien, Estaba la cosa marchando bien. Pero tmbién hé visto 
a cancrsteros, y he estado con ellos -parque me p t a n  tmto - desde chico, y he estado 
haciendo sus cunastm, sur cosas a la vera del rio, y yo pasaba con mi borrico, y me 
paraba, siendo muy ni&, y he entablado antistad con ellos. Y me decim * Siendo tan 
chico, por gué te gusra tanto? * Y dge pués mi madre es Gitana pura, mi padte es gaché 
pero aqui estoy yo. Y entonces aqui esth roda la nobleza que hay en esas fmiliar : en la 
pobreza, pero en la nobleza que hay. CIwo, que tiene que haber pobreza, pero yo he 
llamado - por eso digo que me gustania ser mcis gitano que payo. 



Tom& et Rocio : 
- Ahora no, pero antes habia muchos. Imigroban mucho aqui a las cuevas, a los rios y se 
buscaban la vida ellos haciendo canastas y esm cosar. Y habia muchas cuevas, que 
tenian vivienda ellos en las cuevas... Venim a 10 mejor en un carro, y las criaturasp6s 
clmo se quedaba alli muy obajo de lapefia en una cueva que le dicen lu cueva tapada ... 
y se quedaban alli a 10 mejor cuatro, cinco meses, y yu cuando veian la cosa mejor pué, 
iban para otra parte. 
- Pero también me gustaria ser una Gitana de esa época, y como vivian, el c o r d n  que 
tenian, en fi.. . 
- Te parece que era mejor que ahora? 
- Ay, claro . . . 
- Ellos no tocaban na, ellos estaban alli y no le robaban na ni tocaban na, porque yo alli 
me bajaba a jugar con ellos mismos, y nos deciamos 'primo ', y luego pué cuando se ibon 
ellos sen fia uno algo, sen fia ... 
- Y compartia 10 poquito de comida que tenia 10 compartia con éZ que le hacia falta. 

José : 

Yo siento por dentro que soy gitano, no tengo que ponerme gitanerias por fiera.. . 

Ricardo, commerçant, 64 ans, Lebrija : 
Estwe I S  meses sintiendo [en la mili] y se quedaron con el gusto alli de saber que yo era 
gitano. Pbs como me vieron tan blanco y eso, p h  nadie alla supo que yu era un Gitano. 
Y estuve desde que me llevmon hasta que me licencié de asistente de un teniente ... Y 
resultd que ni la mujer, ni el teniente, ni los soldados alli, ni nadie supo que yo era 
gitano. Y me vine licenciado sin que nadie se enterara de nada.. 

Fernando et Juan : 
- Ves, mira : ese no purece gitano, aqui no parecemos gitan0 ninguno. 
- Unos m h  blancos, unos mtis negros ... 
- Ni de la ropa ... 
- Ni en el vestir, ni nada. 
- Ni en el vestir, igual! 

Antonio : 
Fuimos a Chic lm,  a um boda, de una Gitana, e ibamos imitados de aqui Pero 
llegamos a la bo& pbs ellos se creerian que nosotros no eramos Gitmos. Tuvimos que 
decirle - al invitado que nos invito - a Mira, que a nosofros no nos echan afiera! * 
a C l m ,  hombre porque son Gitanos! . Y dicen a Mentira, aquellos no son Gitanos. * Que 
no eramos Gitmos! V e r u  hombre que 10 somas! Yo yu sé mi cmello, yo como que 
no voy a ser gitano? r a Pbs Ud no tiene cmtumbre de ser gitano! r Ellos tienen ese 
costumbre. Ya nos tuvirnos que ir, porque yu no estabamos a gusto alli. 



José : 

Eso es la casa c o m h  de todos los Gitanos. O sea, a parte de las dferencias ideolbgicas 
que se tenga con cadn uno, yo creo que si eso es 10 que reune de una forma a la 
cornunidad gitana de Lebrija. Y esa noche pués, si, los Gitanos pués toman como algo 
nuestro una identidad, unu identidad de aqui que nos reune esa noche, para nosotros 
expresarnos, y desahogarnos de nuesira forma, es algo que se expresa. Nosotros. y el 
pueblo, el que también asiste y le gusta y eso. Es algo diferente, no? En eso si se expresa 
argo diferente, donde se demuestra que el Gitano de Lebrija tiene. tiene su forma. Que es 
10 que para? Que a Io mejor, bueno, l m  otras procesiones pués salen, llevan un 
recorrido, todo muy esquembtico, muy eso; pbs el Gitano ante su devocibn, su fiesta, su 
forma, su forma de expresibn pués esa noche se vuelca y se rompe todo el protocolo y 
todas las formas, no? Enfonces claro, a los incluso, por olli han Ilegado hasta muchos 
tirantes con las otras h e r m h d e s ,  porque nos han querido imponer a nosotros los 
Gitanos una forma de ... vestido de ... m a  esquema, no? de comportamiento en 10 que es 
las Hermandades. Pero claro, alli dernostramos que somos dferentes y tenemos una 
expresibn difrente, y 10 hacemos a nuestra forma. Y es0 es 10 que reune comunmente a 
todos los Gitanos : la imagen de la Hermandad, vamos.. . . 

Luis : 
. . . desde el 68 empecé de capatciz, y a mi la Hermandad siempre me ha gustado, y eso .. . y 
me sigue gustando y me seguiri gustando hasta que me muera.. . 

Bemardo : 
De pequefio participaba. Mis padres - yo recuerdo de vestirme de pequeiio y - pero 
luego, hubo una época de distanciomiento, yo creo que motivado por eso un poco, no?, 
por evitar ... el comenturio y evitar que ... 10 que te he comentado, no? que, de que - yo 
supongo que - de nifio. yo recuerdo eso como una situacion un poco negativa, entonces, 
la evitaba, no? ... Luego de mayor ... creo que no me he acercado ya por razones incluso 
religiosas, no? Porque como manifestacibn cultural yo entiendo la Semana Santa como 
algo - como manifetacibn culîural bien, pero desde un punto de vista de creyente, que 
me considero, la considero algo nefusto, me entiendes? No tiene absolutamente nada que 
ver con el cristianismo . . . 

Antonio : 
Eso es 10 maî bonito del mundo ... Especial, todo. Como sale ese Cristo, como 10 bailan, 
como 10 mueven - no es bailm sino moverlo, con la gracia que llevan. No 10 lleva 
cualquier Hermandad La Hermandad del Ecce Homo jach a todas las Henandades ... 
estaba caida, la de los Bknrquillos, la sacamos los Gitmos, porque no tenian pu ' pagw 
los costaleros, los Gitanos nos pusirnos, 10 sacamos... Y con la alegria que se lleva ... ese 
movimiento que se tiene que hacer al Crisro - 10 mismo no es, pero por eso digo que 
somos dijlierentes. Ese baile, esa cosa - mmqw no es baile, pero no es folcl6rk0, pero es 
una cosa - pero si esa gracia, ese movimiento que tiene - parece que va bailando.. . 



Ricardo : 
Hombre, es importante que los Gitanos fengan wui Hermandad suyo. Es muy importante 
que los Gitcmos de Lebrija sigan con su Hermanùad hasta - hasta el final de los 
tiempos ... si fiera solamente de Gitanos p h  éramos unos racistas. Porque alli entra todo 
el mundo, todo él que tenga voluntady por que sea que le gusta eso. Alli no, alli no es 

Nosotros somos Gitanos y aqui no entras por que no 10 eres m. Alli entra todo el mundo, 
todo él que quiera. Pagando su cuota igual que todo la gente ... m4r de todas las 
hermandades, la diferencia que hay es el arte y la alegria que tienen los Gitanos en la 
calle con un paso. Bailan y canton por bulerias al compïis, lo que nadie huce. Con un 
paso cmgado. En 10 alto de los hombros. Por eso digo que - que la Hermandad de los 
Gitanos de Lebrija, p h  se conoce entre las ohas por eso, porque es m a  ale@ en la 
calle. Y yo creo que Cristo - Cristo me parece a mi que no le gust0 nunca la tristera. Le 
ps t6  la alegria siempre . . . 

- Creo que tiene que ver un poco con que la iglesia tal como estd hoy, no permite la 
diferencia. - Y en este tipo de iglesia la gente canta, baika, se vive una manifestacibn 
cultural respetando Zrr formas. 
- Se integra el cante gitano? 
- Claro! Se infegra m h  en la iglesia evangelista que viene de Estados - no s i  donde, y no 
se integra en la iglesia catdlico de aqui de Andalucia que.. que es de aqui. Aceptando la 
forma de manifestaciîh popular a través del cante, se les perrnite, y sin embargo la 
iglesia catdlica se les ha reprimido mi... Puede que tenga algo que ver esu posibilidud, 
no? Esa posibilidad de manifstarse a través de su cante. su baile. eh? Cosa que se 
reprime un poco, O mucho, en la iglesia catdlica. 
- Y son gente m8s marginada que va a esas iglesias aqui en Lebrija O es gente ya 
acomodada? 
- La gente acomodada no. No tiene plantacibn alla. Tiene plantacibn entre gente ... con 
desequilibrio creo ... Conozco al@n Gitano que esta aqui, un chaval, y coincide que es 
rnuy retraido, muy thido, rnuy insepro, rnuy... entonces ha encontrado allipués gente 
con... al que le echa el brazo encima y... y entonces creen de forma ciega en la Biblia y 
en el Menroje de alguna forma un poco asi cegada, entiendo yo ... 

Tom& et Rocio : 
- Mi mmido no quiere que yo sea Testigo de Jehovah, y por qué tu Crees t i  que yo me 
quiero meter ulki, porque veo dlif que hay . . . candidatura.. . 
- Hay muchos Gitanos que van d B ?  
- Si, y ademh vienen, es UM... no es una fiesta y hay muchisima gente. Yo voy rnuy 
poquito porque no me deja, pero yo veo que no son racistar, y le liga mucho a los 
Gitanos ... Los otros mucho desptecio es lo que huy : unos cuadros que se dan muchos 
golpes aqui [en el pecho] y a lo mejor no hacen nnda por nudie. 
- Hay pastores gitanos entre los Testigos de Jehovah? 



- Sr: claro. 
- Si, hay bastantes. 
- Aqui mismo? 
- Aqui mismo. 
- Si los h q  ... 

Nosotros ahora estamos en unu integracibn como ciudadmtos y tal, cuando nosotros 
solicitamos, cuando cuakquier Gitano solicita va como un ciudadano m& y no porque 
por ta1 purfida que tanto y tanto porciento, los Gitanos un tunto porciento, porque eso es 
estratijicar, y ya es demarcurse, eso ha utilizado el nazismo ... Por muy integrados que 
estemos pero hrry mîis necesidades que hay que orgonizarnos ... Pero enmascarurlo, 
enmuscarmZo. Para que no parezca una organizacibn racista.. . 

- Yo estuve seis meses trabajando en la Junta de Andalucia ... - y yo pienso que las 
asociaciones que mhs trabajun pur U M  mejora de las condiciones de vida y una 
amelioracMn de las condiciones del pueblo gituno, son precisumente l m  que est& 
regidas por Payos. Las que estïin regidas por Gitanos, mayorituriamente, veo que van a 
buscar soluciôn a situaciones econhmicas y a poner la mono y a acogerse a 
subvenciones. Y suelen ser gente que no reolmente les estci en cuidado el pueblo gitano, 
la justicia que puede vivir el pueblo gitano y ka marginacibn social y econbmica del 
pueblo gitano. La asociacidn que mejor conozco quefinciona es ma de Almeria, que la 
lleva un Payo que dice a Aqui hay que trabajar para mejorar las condiciones econbmicas 
y sociales! . y por que los niiios van al colegio y por que en ver de estar todo el dia - 
sino, buscar mejorm de las condiciones de vida. Sin embargo, yo creo que los Gitanos 
que rigen tales asociaciones gitanas, la mayoria van o poner la mano y a coger las 
subvenciones. 
- Aiin cuando son gente que son ya universitarios, profesionaies, cosas asi? 
- Yo creo que s i  Yo creo que en eso cornparten 10 de los Payos : el miedo al pobre. Es el 
miedo al pobre Payo y el rniedo al pobre Gitano. Da igual. Y el Gitano que est& 
nuevamente en esta situucidn es un - la gente que las dirige son gente nuevamente, m8s O 

menos bien econdmicamente, o inclus0 culîuralmente, pero yo creo que realmente son los 
que mantienen distancias con el Gitano pobre. Yo creo que un Gitano rico rechma igual 
O un pobre Payo que a un pobre Gitano. 
- O incluso m8s a un pobre Gitano? 
- A lo mejor, purque tiene algo en comh con él que no le gusturia tener. Yo creo que las 
asociaciones gitanas, lu mayoria, son camelos, y le dmt upego a chuminur y a mostrar 
los Gitanos como, como algo pue no tiene Mda que ver ... y a no rebindicur. 
- Crees que eilos fomentan un tip de clientelismo? 
- Pués c l m .  Yu creo que se prestan a los juegos de la Adminishacih Porque la 
Administrccidn se lava las mmos diciendo que las subvenciones para Gitonos - ellos se 



prestan al juego, al cambio de chupar, pero no hacen na& realmente para mejorar las 
condiciones de vida de - de los Gitanos de las Tres Mil Viviendm. Estan callados, esta 
gente esta nomalmente callada. Es decir, que si realmente estaban representando a los 
Gitanos, estarian denunciundo publicamente y continuamente las condiciones en las que 
viven los Gitanos que viven debajo de un puente en chdbolas y unas condiciones 
deplorables, no? Y sin embargo estdn alli achancados porque es tiin ... chupando de la 
teta, entiendo yo, no? Como estcin trabajando, tienen un puesto de trabajo o estdn 
recibiendo dinero de las subvenciones de la Administracibn... Yo creo que cualquier 
asociaci6n gitana o de la que sea, para reivindicar realmente los derechos que 
supuestumente reivindica, tiene que mantener la distancia con la Administracidn, no 
tiene que recibir unn peseta Es Io primera condicibn Y es justo Za primera condici0n 
que ponen los Gitanos a veces para organizar una asociacidn : recibir una subvencidn. Y 
eso no debe ... porque es la trampa. Es primer0 organizarse, conrolidurse, tener ckaro un 
motivo, y luego seguir. Y si hace Yalta, como entidad ptiblica o como ... bueno como 
colectivo que accede a un dinero ptiblico pués pedirlo para que se goste de manera - 
pero exigirlo, no limosnearlo, que es lo que hacen muchas veces. Limosnoarlo a cambio 
de ... de mantener los problemas callados y de ... eh? Y de no luchar a fondo por les 
situaciones de injusticia . .. 

José : 

Nosotros somos anteriores aqui que a mucha gente no gitana que procedian del norte y 
del centro de Espaiia, porque enîtamos aquipor el Estrecho con los g rab es, y entonces, 
nosotros nos integramos aqui con los Judios. con los Arabes, que se dernuesrra nuestro 
integracibn. nuestraforma de ser. Lo que pusa, ciam, que nosotros, en aquella época, no 
teniamos una entidad [siclpropia, nos confundian con gente de Siria o Egipto. que de 
alti viene lu palabra de gypsy, Gitano, no? Que no corresponde con [O que es gitano. Qué 
es lu que pasa pués, como habia toleranciu e integracibn pués se respetaban y vivicin en 
hannonia Judios, Gitanos y g rab es. Qué es 10 que p&, que a rnu ya de las Pragmdticas 
de los Reyes Cat6licos cuancio empiezan a invadir a Andalucia, es cuando empiezan a 
clusifcar a ka gente, no? A los Gitanos a un lado, a los Judios a otro, y a los moriscos a 
otro. Clmo, en esta remesa esta ckaro que yu cuando enhan los Gitanos del norte, que 
son mas ndmadas. son gente mcis ttibal, pbs claro esta gente por 10 que empiezan ya a 
deportorse hacia las galeras, yu empiezan a traerlos hacia los Puertos, y ernpiezan ya a 
dmles leyes y a cmtigwlos. Y entonces claro ya empiezan también a castigar a muchos 
Gitanos de esta zona, no? ... Que empiezo ya las persecuciones, ernpiezan ya les leyes en 
contra de los Gitanos. Pero yo quiero decir una cosa : que la historia esta esmita 
solamente por los que vencieron, y no por los vencidos. Entonces aqui se ha escrito 
mucho de los Gitanos, se ha dicho mucho, pero yo creo que los que hajeron la 
civilizacidn - y Andakuciafué uno de los paises més adeluntudos de Europa n«mdo 
estaba la harmonia de c rab es, Judios y Gitanos, aunque Gitanos fié una minoria pero 
también aportb en el mte del acero, del cobre, de la armadwa y de los unimales. Por eso 
yo recalco que somos dijerentes a otros Gitanos de otras zonas. Somos diferentes porque 
llevamos mucho tiempo en esta ZOM. Y yo he escuchudo de mis tios, ya mayores de 
ochentitantos, noventa dos, hablar de sur abuelos y sus abuelos decim de sus 
tutarabuelos, y es que aqui ?uty u~ historia y hay unas raices. Lo que pasa cluro que en 



los archivos no se puede demostrar documentahente cuando enîrmon los Gitanos. Es 
que aqui clmo los Gitanos estaban aqui antes que los archivos ... Nosotros fuirnos 
anteriores a mucha gente de Casrilla, de otras zonas de Espufia. O sino ya habian sacado 
los archivos diciendo a Los Gitanos llevan alli en Lebrija, los Gitanos llevan alli en 
Sevilla, los Gitanos llevan alli en el Puerto tanto tiempo. Cumo lo han demostrado por 
el parte del norte, pero por aqui no 20 han podido demostrar. Lo que pasa es que ellos 
entienden que por alli entramos y todos somos iguales. No! 

Diego : 
Eso lo îrajeron los Gitanos de la India Y cuando llegaron aqui a Andalucia, pués la 
historia de los Gitanos ha sido una pelegrinacih [sic] enorme. Pero han venido 
supiendo desde que salieron de su pais. Han venido sufiiendo. Enfonces los Gitunos que 
entraron aqui en Espaiia - como entrmon en Francia y en I ' a t e r ra  - como los hay en 
todos los paises del rnundo - cuando llegaron aqui y se asentaron el poco tiempo que 
dur6 que no se rnetieron con ellos. Porque vivieron a gusto.. . 

Fernando : 
Nuestra trascendencia [sic] han entrado aqui huce quifientos aiios. Yo soy un E s m o l  
como otro cualquiera. Que dice que est0 de los Gitanos por el cnnte y el baile, bien. Pero 
dista eso mcis que muchos que vienen de Holanda, de por alli a los cinquenta afios son 
Espafioles. O cien. Igual. Mi gente aqui enin5 hace quifientos aiios, que se venian de una 
guerra que hubo d i ,  eomo lu que hay en Yugoslavia ahora, que hay en Checoslovaquia, 
una guerra que dice que se huyeron pa ' aqui, y vin0 aqui un grupo y... Pero aqui la 
gente no son Cristellanos. Castellanos son los de Castilla. Aqui se dice a Yo soy 
Castellano m. Mentira! Castellinos no son los de aqui. Aqui somos Andaluces todos. 
Todos Andaluces. Porque tu vienes aqui y a los sesenta aiios de estar aqui tus hijos son 
Andaluces. Y nosotros llevamos uqui qui fientos aiïos.. . 

Fernando : Tampoco hay una difrencia ninguna, ni elflnmenco, ni el poto. Aqui todos 
somos iguales. 
Juan : Aqui todos somos iguales, eso. 
- El pato qué es? 
[Risas] 
Fernando : El pato es un pdjaro. ... El flamenco, es un pcÿaro, no? No ves que es un 
pcijato el flamenco? 
- Ah si, claro. 
Fernando : No 10 sabes? 
- Si, si. 
Fernando : Nosotros somos de pijaro flomenco y los oiros son los putos! 
[Car cajadas] 
- Tiene menos gracia un pato que un flamenco, no? 



José : Eso es mu, ésto te 10 pone el Tio, ésto te 10 pone un p d b o l a  como Jesu Cristo 
ponia l m  cosas, 10 ha mentado para que comprenda mejor dicho :flamenco y pato. Que 
todos son iguales ... 
Juan : Que nosoîros no hemos tenido dverencia ninguna entre la clase ... jlomenca ni la 
otra tampoco. 
- Pero si hay una gran diferencia entre un pato y un flamenco, no? 
Fernando : Que hay una gran diferencia entre unjlcimenco y un pato. No - porque los 
dos son ptijaros de agua! Los dos son pujaros de agua, el pato y el flamenco les gusta el 
agua mucho. 
Juan : Y el pato es el que ... los flamencos no fenian dijèrencia con los o ~ o s .  

Fernando : Los Gitanos, con los Castellanos, O los Payos, como le dicen pués no hemos 
tenido diferelrcia ninguna. Porque yo, mis hijos, y yyo por igual nacimos a la, que el 
bautizo. Llega la hora de casarse, se casa igual que ellos, en la iglesia, se casa, celebra 
10 poquillo que tienen que celebrar, y luego después se van a su casa y viven como.. . 
Juan : ... como la gente! La gente! 

Manuela : 
- Y eso es diferente de 10 que hacen los Payos? 
- No, casi igual, que tu sientas m k  que los Payos, a 10 mejor que tenga otra forma, no? 
pero vamos, que es casi igual. Porque yo me acuerdo del padre de la C m e n  yjùé una 
cosa igual que ... Que estwimos nosotros alli, y también f ié una cosa iguai.. . 

José : 

.. . el Gitano ha respetado mucho a los difuntos. A la hora de la muerte es igwl que orraî 
familim, no? - la dyerencia se ha marcado de aquipa ' atrds, que se ha respetado mucho 
ai difitnto, 10 ha respetado mucho, 10 ha guardodo mucho respeto, y que no se ha 
mencionado que nadie lo ofendiera ... Es decir, que es una cosa que le caerio mucho a la 
gente, que le tienen mucho respeto a sur difintos. Es 10 que ha rnarcado la diferencia 
entre la gente no gitana, es el respeto. Lo denids es normal pués, hombre. 

Eduardo : 
... Con eso de ser Gitano a muchos os dice a Pdsyo, los Gitanos tienen mejor corazbn 
que los Castellanos m, que los gachd.. . 

Rocio : 

Los Gitanos siempre han estudo discriminados pero ellos tienen buen corazbn Los 
Gitunos 10 que para es que tienen muy mal perder ... El que es Gitano-Gitano es ari. Te 
10 da todo. pero no te metas con ellos. Y se defienden ... Los Gitanos son muy unidos, la 
familia es maF sagradiz que entre los Paps. Se 4yüdun mds también.. . 



Fernando : 
... Bueno, la f o m  de vivir, nosotros nos llevamos de unaforma que no es que no seamos 
iguales. Eso si es verdad Nosotros tenemos m u c h  diferencias entre ellos ... Hablando, 
y viviendo la familia, la unibn que tenemos, y ellos tienen menos union que nosotros. .. 

Pablo : 
Pués de momento, estomos todos, cuando se mueve algin flamenco - a Se ha rnuerto un 
primo! a... Pero cuando se muere cualquier Gitano, 10 sentimos mucho. Vamos a Ooh!, 
pobrecito. r Porque ésta es una r u a  muy noble. Y lloramos por nada. Y 10 sentimos 
rnucho, cuulquier cosa que pasa.. . 

Manuel, boucher, 46 ans, Lebrija : 
... Dice que é1 que se sale, es como los animales : la rma es el macho el que cubre, él 
que hace la buena casta. La hembra se pone y entonces para echar, para sacar uno 
bueno tiene que ser un buen macho. Entonces la raza tiene que ser 10 mismo. Si cube el 
macho, entonces los hijos salen al padre, tiran al padie, no es verdad? ... Yo soy Gitano, 
y mis hijos han salido gitanos. Si hubiera sido al revés, que yo soy gachb y ella es Gitana 
entonces los nifios habian salido tirando mas a payo que para gitano. Es que es mi. 
Observa : el padre que sea Gitano y ella que sea gachi, sddrbn los nifios Gitanos. 
Ahora : si el pahe es gachb y ella es Gitana, los nifios salen mds gachb. Vamos, que eso 

Diego : 
Esa nifia de los apellidospbs ella ha perdido ya - bueno, el Monge 10 lleva, pero el 
momento que ella se case. ya sus hijos pierden el Monge. El macho todavia sigue con el 
Monge, pero la hembra, se pierde el Monge. Mientras nosotros no, nosotros llevamos los 
dos apellidos, que es el Amaya y el Flores. Pbs entonces cuando mis ninas se casen.. . 

Femanda : 
Porque somos muy raros, tenemos otras costumbres, porque no queremos que salgan las 
nilas solas con los novios por alli. Y los Gitanos también saben la ley de nosotros, y la 
tienen que respetar hasta 10 ultimo, comprendes 10 que te digo? Pero los Payos a Iguol, 
que tu madre te ha dicho a las I l  ? Tu vendrîis a las 6 de la maiiana! * Aqui no! Que coja 
un Payo aqui y fiera! Por eso te digo que esa f o m  tiene guaso, sabes? Que un Gitano 
de clase sabe las costumbres de nosotros, y sabe que tiene que respetur a m novia, y 
saber respetm a sus suegros, pero los gaché no. Los gaché van a la forma de ellos, a 10 
que e s t h  acostmbrados. Pero nosohos no. 

Luis : 
... lu que pasa es que ya con est0 de cararse unos con oirosptis, ya esos niiios van 
perdiendo ya esa rmci pura. Pero los pades yo creo que les pasmi igual que a mi, que 
aunque estén casados con unu Paya, pero, pero, ellos queban corno yo digo, que sus 



hijos se caîen con Gitano-Gitum pwa. Porque a mi, O sea yo mis nueve hijos, y0 en 
ver& o sea, no es despreciar a mis nuerm, pero que yo para mi es que ... no es por 
mala ni nd s i m  que pura poder mantener esu mm pura.. . 

Manuel : 
- Ellos [tus hijos] son Gitanos O no son Gitanos? 
- Si, son Gitanos, eilos son Gitanos. Son cnaados pero vamos. .. 
- Eso de que depende? Ellos escogen ser Gitanos? 
- No, no, yo no creo que nadie escoja. Lo que le salga a uno tiene que salir, no? ÉZ que es 
Gitano tiene que morirse siendo Gitano, no puede cambim nada por complero. 
- Pero se sienten mis Gitanos que Payos? 
- Si, se sienten mcis Gitanos que Payos. 
- Aunque son mitad Payo y mitad Gitano? 
- Si, pero se sienten m h  Gitanos que Payos. 

Manuela : 
- Y tu Crees que si siguen casandose con Payos, y si sigwn esas mezclas que van a 
desaparecer los Gitanos? 
- Claro! Se pierde! 
- No hay casos de familias donde hay maûimonios &os asi, pero donde los hijos 
siguen siendo Gitanos? 
- No, porque eso si se caro. si yo tengo mi hga, mi hija se caro con un Payo, tiene hijos : 
esos nifios son cnaados, no? Y ahora si se casan con un Gitano no se pierde, si se casa 
con un gachb yu se pierde . . . 

Remedios, commerçante, 45 ans, Lebrija : 
Pero a mi no me importaria que mi hijo le hablara unaflamenca. Me encantaria la 
verdad Para que viviera pu ' adelante los flamencos. [Risa] Que no se sigan tanIo 
perdiendo, se estd perdiendo mucho ... Se va perder. ~ s t e  se pierde. Que vamos. Aqui 
estamos. Y yo no puedo obligar a mi hiju tampoco a que se case ni na ', que es una cosa 
que tiene que llegar y que le guste. 

Bueno, con cara alfuturo yo creo que se va perdiendo la raza. Se va perdiendo la roto 
porque clam, si mi hermana se ha casado con un Payo, luego una hija de ella se casa 
con un Payo, pds ya los apellidos esos, ya se va perdiendo. Hasta que llegue el dia que 
no tenga nadci de Gitano ... A mi en verdad nunca me gustarin que la raza gituna se 
acabara, no? Pero que yo reconozco que, que con el tiempo se tendro que perder porque 
si g u a r h m o s  nuestros coshmibres de ~ e s t r o s  antecesores, de el Gitmo con la Gitum 
y la Gitana con el Gituno, ponte, de esa munera, vamos, no se perderia mmce Pero de 
esta forma ZIegmcS el dia que se pierda.. . 
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Ana : 
Yo creo que se est6 perdiendo. Porque mira : yo, mi novio es Payo. Lm mujeres de mis 
hermanos son Payas, los maridos son Pqos. Yo creo que se estci perdiendo. Si yo me 
casara con un Gitano, entonces mis hijos se crian Gitanos, pero si yu me caso con Javier, 
con mi novio, mis hijos yu no son Gitanos. Son ... cnuados : padre payo, madre gitana.. . 

Se tendra que perder, se tendni que perder con el tiempo ... Porque es que ya mis niiias, 
que son flamencos, se casan con un Payo -... Bueno, desde luego, pero depende de 
ellas ... Pero cuantos hay? C m t o s  Gitonos hay casados con Puyos ya? Yya es una 
rnezcla que ya - claro, el Gitano puro, pués la que sale, sale nacida - ahora ya, ya 
cruzada- . . . 

Pero con el tiempo se va, es0 se va re ... se va renovando, se va renovando y llega el 
moment0 que, por muy fierte que sea, se va a perder. Entiendes? Se va perder. SI. Por 
que por ejemplo, mis hijos : la que esth en Barcelona, esos niiios deflamenco no 
entendercin nada. Nada, nada, noda. Pbs si e s t h  q u i ,  aunque estan cmados, estan 
viendo, y e s t h  aprendiendo. Porque se e s t h  enseiiondo a bailar y eso, tocar païmas y 
esm cosas y - pero ellos no tienen trato con flamencos ninguno. Entonces son nifios pués 
sique no... 

Luis : 
Bueno, depende también de la crianza que tenga el niiio. Si el nifio esta, suponiendo, esta 
mas en mi casa que en la casa de los otros abuelos, O sea, si va a la casa de los ubuelos 
que son Payos, pués no le hacen lo que nosotros le hacemos. Porque mis nietos entran en 
mi casa, y tanto yo como mi mujer y todos mis hijos empiecen a tocarles las palmas y a 
cantarles. Entonces esos niiios empiecen a tener arte, eh? [Risa] 

Manuela : 
Los hijos de ella ya son cmados también, ahora el dia que sean mayores, la vivencia, 
segiin la vivencia que Zleven, se coge 14 vivencia delpadre O de la madre que sea gochi, 
p h  sertin gachds, pu' qué Gitanos! Ahora si corwiven las dos cosas, pbs mi sobrina por 
ejemplo, sabe que su podre es Gitano y su maàke no 10 es, p h  ya el tiempo lo dira, segrin 
la vivencia que ellu coge. Ella esta relacionada con la familia de su padre. pero vamos 
ya ... haria que ella sea mqyor 

Manuela, sa fille de 24 ans et son fils de 21 ans : 
(A los jovenes : ) Pero qué os parece a vosotros esto de casarse entre Gitanos, os parece 
importante O no? 
- Claro. 
Si? Por qué? 
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- Para consemm tu sangre, no? 
- Es dferente, a lu mejor. Hày m h  compenetracibn, es distinta. Me entiendes? Es 
distinto .. . Yo he esîudiado, tengo muchas amistades con gente que no es gitana, pero - y 
las sigo viendo y si me tengo que tomar un café con ellas, me 10 tomo, y son muy amigus 
mias, intimas - pero, es distinto la relacibn de un Gitano con un Payo, es distinta. Hqy 
otra cosita. 
- Otro math, o t r ~  matri. 
Saben explicarlo? Ese math que hay? 
- Otra cosita, no sé. No sé explicarte. Es otra cosa distinta ... 
- Lo que pasa es que una gaché no te va a comprender a ti como una Gifana ... 
- Lo que pasa es que dice que habrci ahora otro cambio que a mi edad. Que ha habido 
otro de estos niiios, estos jovenes, que han dado un carnbio a cuando mi juventud, hara 
ocho O nueve aiios. Esta juventud ha vuelto a la juventud de una de antes. Estan m h  
entre ellos. No es como la edad de éste [su hermano] que se casaron todos con Payas.. . 

Pedro : 
Porque habia una época en que el Gituno empezb a entrar en discotecas, empezù a salir 
con mujeres que no eran gitanas, se ernpezaron a casarse - pero yo estoy viendo en la 
juventud de mi edad y en los m h  pequefios, de que se ven y se juntan, y salen ellos solos 
y que prefieren estar enhe ellos. Porque se comprenden mejor, que tienen los mismos 
gustos, no 10 sé. Que también los hay partes y partes, no? Pero la generacibn mia, la 
mayoria tiran hacia mi lado, mrnque no haiga esa preocupacibn ... Porque la mayoria de 
mis amigos pués, que son Gitanos, todos siden con Gitanm. 

Ana : 
Aunque mis hij'os no sean Gitanos-Gitanos, si yo me caso con mi novio, claro yo pienso 
aclarar de que todo 10 que somos, de donde venimos y aunque ya se perderti mi apellido 
y todo, pero que se enteren de 10 que somos y de donde vinimos y las costumbres, uunque 
las costumbres ya no - no las respetamos porque aqui no se pueden respetar. 

José : 
Yo digo que los Gitanos de Triana, de Sevilla, Utrera, de los Palacios, Las Cabezas - de 
Sevilla hasta Sanlzicar y los Puertos, este rinconcito, ficimos que enhamos eso aqui por el 
Estrecho de Gibraltar con los Arabes ... Lo que pasa es que ellos entienden que por alli 
enhamos y todos somos igwles. No! Hay dijerencias.. . 

José : 
Ya cuando entrm los Gitanos del norte, que son m h  n 6 m a h ,  son gente mds tribal.. . 



Luis : 
... en otras poblaciones grandes por al16 por ejemplo en Barcelona, O Badajoz, ppor alli, 
tienen otra forma de vivir los Gitanos - O sea, el patrimca y todo. bueno aqui eso no 10 
conocemos siquiera. 

Gonzalo, surveillant de stationnement, 45 ans, Arcos : 
Ellos se creen mds que nosotros! Si fieras un Gitano cataldn yyo soy un Gitano andaluz, 
pero la gracia que tengo yo no la tienes tu nunca en la vida! 

José : 

Ya los de Granah, de la parte esa de la Andalucia oriental y eso, no sé exactamente pur 
gué alli, la forma de via21 es maî tribal, no? Viven m h  en familia, cornervan toduvia ese 
gitanismo mhs conservador ... 

Antonio : 
Hoy Gitanos que son - tienen la berebere como nosotros decimos, que hmta nosotros, 
cuando nos juntamos a 10 mejor en UM fiesta, ya nos diferenciamos con ellos ... Si vas a 
Granada, esus - son Gitanos de otra clase. Mh que si no habajan tanio y hablando ... 
hablando tienen sus formas y, y... los rniran como una cosa... de cortedad, de recela No 
tienen la conïanza que tienes, que puedes tener r i  aqui en Lebrija. 

José : 
. . . hoy se entiende que el Gitano es todo lo peur, que el Gitano trafica con droga, que el 
Gitano es un chorizo ... hay zonas donde hay grupos étnicos que no son Gitanos que se 
han refugiado en los Gitanos como pueden ser los quinquis, los mercheros, los choris, 
que han sido grupos étnicos de muy malvivir, de gente no gitana que se han refigiado en 
los Gitanos, que ellos incluso piensan que son Gitanos, pero luego después para mi no 10 
son porque esa fuma de vivir no la quiere Gitanos, que el Gitano es una persona 
delka&, es selecta, tiene genialidudy no creo que alienta esa miseria y esas 
condiciones. . . 

Antonio : 
Es que hay tres razas de Gitmos : el quinqui es el quinquillero, el cacherro es un 
errante, esos son los Gitanos forasteros, que m u c h  veces van los Gitanos en los 
carrillos, pbs muchos de esos no son Gitanos! Son otra raza de Gitanos. Son diferentes. 

... muchas veces hobia Gitanos - como siempre ha habido y 10 habrci, no? - que uno les 
echaba la mIpa Como h b i a  me parece que todovia los hay. los merchero, que no son 
Gitanos. Son también como vendedores ambulantes ... 
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José : 

Si hay diferencio, hay diferencia entre inclus0 los de Jaén, los de Extremadura - en las 
partes esas 10 que para tombién es que han entrado mucho Gitanos de Portugal.. . 

José : 
... en Lebrija es de respeto, y el Gitano tiene un nombre. Por eso yo recalco que somos 
diferentes a otros Gitanos de otras zonas. Somos dverentes porque Zlevamos mucho 
tiempo en esta zona.. . 

... porque Gitano es una cosa y los HUngaros otra. Los Htinguros que alti habia en esa 
epoca, esos que vivian con cormonas, esos se llaman Hringaros ... Pero nosotros, los 
Gitanos, la transcendencia [sic] nuestrri es de Egipto, toda.. . 

José : 

... porque hoy se entiende que el Gitano es todo 10 peor, que el Gitano trafica con droga, 
que el Gitano es un chorizo ... hay grupos étnicos que no son Gitanos que se han 
refugiado en los Gitanos para tener una forma de esconderse de la justicia ... 

Antonio : 

Aqui en Lebrija - es que no hay Gitanos maios. Porque hay Gitanos malos en el sentido 
de ta palabra también. 

Josefa : 

Es que alli los Gitanos viven muy malamente. Habia toda esa gente con lasfaldas largos, 
otro Gitano canastero, lus que esttin viviendo debajo de los puentes y esas cosas, 
entonces nosotros eramos Gitanos cmeros, pero la gente esa no 10 entendis, no? ... Y no 
tenian ni carné de identidad. Son distintos ... ellos viven a su manera.. . 

Rocio : Ahora no. pero antes habia muchos. Imigraban mucho aqui a las cuevris, o los 
rios. y se buscaban la vida ellos haciendo canastas y esar cosm. 
Tom& : ... venian a 10 mejor en un carro, y las criaturas pbs claro se quedaba alli muy 
abajo de la pefio en una m w a  que le dicen la cuwa tapada. Yeso era su parader0 y se 
quedaban alli a 10 mejor cuatto, cinco meses... Ellos no tocaban na, eflos estaban alliy 
no le robaban nri ni tocaban na... 
Rocio : Y cornpartfa 10 poquito de comida que tenia 10 compariia con él que le hocia 
falta. 



Ana : 
En Barcelona yo he irabajado en una tienda, y al lado mio habia una familia gitana que 
tenian una tienda, y eran Gitanos de estos que a O te casas con un Gitano, O no te 
casas! * y e n f i  la nifia siempre estuba amargada, la nifia iba a buscarme, y siempre 
llorando .. . 

Fernando : 
Pero hay muchos - yo 10 vi en la televisibn- se vé en la televisibn que viven mucho en 
chhbolas, chabolisrno. Pa' aqui no hqy un flamenco, ni uno!, que vive en una chtibola. Yo 
no soy cap& - todos vben en c m  como ésta : unos mejores, otros m& inferiores. segiin 
la casa, no? Pero rodas buenas. 

Antonio : 

Eso de andar pa ' aca, pa ' alla.. . (tut, tut, fut). . . Tener su casa. como DiOs manda, 
organizado, como se debe de organuar la casa, como debe de ser. 

Pablo : 

- ... nosotros no hemos sido como la gente gitana bas baja ... 
Como los canasteros? 

- Los canasteros. La gente de nosotros estuba bien. Que siempre hemos sacado de comer, 
los abuelos carniceros. Esta bien. Estaba la cosa marchando bien. Pero también hé visto 
a canasteros, y he estado con ellos - porque me gwtan tanto 

Antonio : 
En Lebrija nunca ha sido errante. En Lebrija, siempre por el trabajo. El Gitano de 
Lebrija se ha difeenciado con ellos por el trabajo ... 

Luis : 
Muchas veces, bueno, no da coraje, poque clwo ellos se han criado de una fonno y yo 
de otra, entonces me da coraje porque yo digo para mi bueno y por gué ellos hacen eso? 
Eso, por qué 10 hacen? No deben de hacer eso si no quieren que les vengan las 
consecuencias, no? 

Bernardo : 
... nrriosamente entre los Gitanos de aqui - por ejemplo, mis parbes - han sentido cierto 
rechmo haee los Gitanos canasteros. H m  querido mantener la disiancia : Yo no soy 
Gitano canastero! No? Pero yo creo que tiene que ver con 10 de la pobreza y con 10 de 

Yo no, yu no soy de los que vanpor d i  ... Yo ya me he adrrptado al modo de aqui, estoy 
vbiendo aqui, estoy îrabajando en el campo, tengo mi cara. vivo al lodo de los nifios, 10 
hago todo como ustedes. * 



Antonio : 
Y nosotros no sumos corno ellos, no estamos acostumbrados. A mi me da hasta miedo. A 
nosotros nos da hasta miedo - porque somos mcis nobles, tenemos otra forma de pensar. 
Otm formo de ser. Por Io que hemos vivido. Pero no porque llegamos a mciF O menos que 
aquellos, sino porque somos asi y ya esth. Estamos mcis metidos en la vida, y ellos no. 

Diego : 
Estos Gitanos que l m  ni2a.s se caran y sacan el paiiuelo y hacen una Iarga historia, eso 
no va conmigo. Ni conmigo, ni con la mitad de los Gitanos. Caseros. Los Gitanos que 
estamos metidos en la sociedad no? Que seamos ~abojadores ... Eso no va con nosotros. 

Josefa et son amie : 
- Mi madre trabujaba en un sambenito, en unos hoyos, que es decir la tierra mina ... En 
la tierra, por debajo tierra, porque antes no habia otra coso, nada que servir, nada de 
eso, y la pobreza. Asi era la mina, y ahora se cierran unas Cuevas por debajo, y olli iba 
ella sacando esa tierra ... Mi madre trabajoba igual que un hombre ... 
- Y ella se cri6 con su mahe que no era Gitana, pero la madre, las Gitanas la queriamos 
al perder! Porque ya la conocian en los campos ... porque ella, es que era una persona 
rnuy buena! Ella a lu mejor esta mcis buena que su madre, pero su madre era pa ' los 
Gitanos muy carifiosa y ella los queria mucho, hasta en la casa era igual. 

José : 
Claro, que nosotros si estamos iguales pero - bueno, que somos iguales, pero hay algo 
que no encaja, que no es @al. Hombre, que no somos igual porque somos Gitanos! 

Pablo : 

Yo no sé. Yo digo que yo 10 veo que hay diferencia. Hay una diferencia, no sé explicarlo, 
pero hay una diferencia, y creo que es grande. 

Josefa et son amie : 
- Y tti esnrchas hablm malamente del Gitano, y como tu te sientes Gitana, a ti te entra un 
alborrote en el cuerpo que tu no puedes aguantar, hasta que tu hablas malamente. que no 
se puede uguantar. 

- Es que IrI te sientes, que tti te sientes. 

Pablo : 
... y pués lo siento ese cuerpo, y la gente 10 tiene que mirm. ... Porque ésta es una rara 
muy noble. Y lloramos por na&. Y 10 sentirnos mucho, cualquier cosa que para.. . 
Porque no estoy a gusto. Porque no tienen un didogo bonito. No saben expresatse. 
Aunque yo soy d f u b e t o ,  pero no tiene sentimiento, no tiene sangre. 



Antonio : 
Hasta los flamencos se adaparon m i s  al c o r w  porque habian que - preferian de no 
pasar hambre, y corner - y  habia gente aqui en Lebrija que no querian ir al cortijo, 
querian presumir de m a  cosa que no tenion - pasaban hasta hambre! Y elfkmienco m h  
noble, porque se iban al corwo, y alli estaban hasta el ai50 entero! ... Trabajan mucho, 
procuran trabajar - més que otro. Hq alli donde esth la raza gitana. Habemos estado 
trabajando, habemos tenido pa ' gastar. - y  digo TC no eres mds que yo. Tu no puedes 
mrir que yo. Como vas a ser mds que yo? . Y he sido un orgullo de ser Gitano, 
irabajur, ... el orgillo de decir a He trabajado y he Zlegado. He trabajado mucho mas que 
ti . Échese cuenta. 

Josefa : 
Si eres Gitano. eres Gitano y yu esta. Tu tampoco te intentes creer que eres superior al 
otro tampoco, no? 

Francisco et José : 
- ... Andalucia, esto es un a r m a r g m  de razas que no vea, eh? ... Es que aqui no hay 
razas puras ni nada. 
- El inico que puede presumir, el Unico que tiene de donde saber 10 que es, es el Gitano. 
- Es el Gitano! 
- Y no va diciendo a Yo soy superior a nadie m... 

- Que no hay que decirlo pero vamos, hay los que merecen que se 10 digan. Ese es el 
pro blema. 

Gonzalo : 
Entonces yo digo a mi pa&e y a mi madre, a P h  no vamos a firarla a la calle, vamos a 
mostrar que tenemos m h  educacidn que ella, porque vamos a portarnos como somos 
Gitanos *. 

José : 
- Entonces que es 10 que tienen todavia de Gitanos? Los Gitanos integrados en 
Andalucia? 
- Pués, lu sangre. y nuestro interior. La sangre y nuestro interior. Nuestro interior ... 
incluso, nosotros, hombre ... 10 que posa ... respetamos m h  incluso las intirnidudes que a 
10 mejor esa gente que se dan de mucho gitanismo. huy intirnidad y cosas que se respetan 
mïis incluso que otra gente que p i e m  nt& conservadora, que ponen un chmeru y dan 
un dinero y se pone alli cualquier cosa que es una cosa muy delicada, por ejemplo. 
Entonces, eso es ser Gitano. 

Josefa et son amie : 
- Mis ninos tienen que de& que son Gitanos, porque son Gitanos. 
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- Eso no 10 puede negm! ... Asi que me digan a Tu eres gitana m .  yo no voy a negar que 
soy gitana, no? Yo, dice que no pmezco gitana, pero yo no 10 voy a negar. 

Pablo : 
Pero vamos, yo nunca - yo hé sido gitano pero no 10 represento nunca. Con mi forma de 
ser y ta1 y mi color, yo soy un gmabito ... hay Gitanos que les gusta que la otra gente no 
sepa nada, O que no quieren decir nada, no? 

Juan Manuel, 12 ans, Arcos : 
Mucha gente que son gitano, si le dices que son Gitanos te dicen a No me digas mus 
eso! y se te ponen a pegar. 

Francisco : 
Llegaron los tios, y cuando yo les dije a los dos afios, que no sabian que yo era Gitano, 
yo les dije que yo era Gitano, y no se 10 creian los tios! 

Antonio : 
Ahora, es0 de ponerme en evidencia a Oye! Gitano! . Y Ud. le dice al Cornandante que 
Antonio Vargas Pe& no le canta a nadie. Ahora, que estoy de fiesta y tengo que andar 
por cante - i g d  que cualquiera! Pero que Ud. me llame que a mi me ponga en evidencia 
para que le cante, para yo divertir a quien? Yo me divierto cuando llega mi hora ... Pero 
clmo, si me apafio, eso pués ya de Gitano es un cachondéo. Pa' mi. Gitano! . pa ' ach, 
a Gitcino! . pu' allîi. Gitano, no, Gitano es una persona tan igual como cualquiera ... Ud. 
tiene que decir esa palabra a EL que sea de raza gitana que salga y ponernos en 
evidencia -para pué? Porque aquél me va a decir Gitano .y yo no 10 agicanto. 

José : 
El Gitano para seguir siendo gitano, y poder defenderse, éste, tienen que integrar, y ser 
Gitano como una persona normal ... El Gitano se tiene que abrir si quiere sobrevivir, 
porque la forma que vivia tribalmente, o que mucha gente supone, no se pued e ... si tu 
vives en esta sociedad O quieres abrirte paro. tienes que participar, dar tu opinion, 
porque tu no puedes refugiurte y apartarte de la realidad cotidiana ... en muchos sitios se 
integrarun. En otros, en el que se rnantenia cerrados, pués, eso de decir a Bueno, 
nosotros no nos tenemos que meter en nd * : el problema es que si tu no te metas en nd, 
se meten contigo ... Pero es que habia dos opciones, eh? : o te refugiabas y no te dejuban 
salir hmtu que te tenias que tirw al rio para ahogarte, o enpentar la realidod y decir 
a Vamos a abrir, v m o s  a luchar m... por 20 mismo no dejïmdo de ser Gitano. 

Luis : 
Bueno, no es criticar a los Gitanos de por alli' ni nb, pero 10 que pma es que no ... no han 
enhado en la sociedad como nosotros hemos entrado. Porque nosotros nos hemos 



criado, hemos tnhajado siempre entre Payos. Entonces, ha sido una convivencia normal 
y corriente. 

Fils de Rernedios, 19 ans : 
Por gué tienen la integracih? Porque no puede haber convivencia con gente diferente, 
con culturas diferentes. Quieren acaparar a la cultwa m h  pequeîïa y alli est4 

Fernando et Juan : 
- Losjlomencos antes de Lebrija, toda su vida ha sido de campo, m9s que nadie ... No se 
diferenciuba en todo io que metia mano en el campo ... 
hemos tenido. Y aqui, pués, todar las cosus que hemos 
mundo. 
-. . . Aqui todo el mundo normal como cualquiera. 
- Que nosohos no tenemos diferencia ... 

Ha sido eso la doctrina que 
hecho, pbs igual que todo el 

Aquipor ejemplo los Gitanos de vivir tan ... sectariomente y separadumente que el resto 
de la poblacibn, yo me parece que no ha ocurrido nunca.. . Y si el Gitano ho padecido, 
maF bien ho padecido por pobre que por Gitano, no? ... la integracihn luboral ha sido 
findamental. 

Diego : 
Yo no llevo asi esa mentaiidad, yyo no me he criado en ese sentido. Entonces yu me he 
criado en un sentido payo, trubajando con los Payos ... 

Josefa : 
... porque ahora esttin 10 rnismo los Gitanos, c m d o s  con los Payos, que los Payos con 
los Gitanos, estan rnh ligudos. 

Mi padre, mi abuelo y todos esos hon sido de aqui, pero lafamilia de mi madre, de la 
madre de mi madre, erun de Canarias. Pero eran PayosJRisa.] S i  No eran Gitanos. 

Enrique : 
Nosotros somos ocho hennanos, y no hay ni uno, mismo en las hembras que los machos, 
que esta casado con un Gitano. Porque nos hemos criado metidos de lleno en la 
sociedad 

Fernando, sa femme et Juan : 
- Ves, mira : ése no parece Gitmo, aqui no pmecemos Gitano ningwio. 



- Unos m& blancos, unos m h  negros ... 
-Ni de la ropa ... 
- Ni en el vestir, ni nada. 
- Ni en el vestir, igual! 

Josefa : 
Nosotros tenemos muy buenos amigos que no son Gitanos. Mas que los Gitanos. Puede 
ser unos amigos estupendos. Son Payos. Y ellos saben que nosotras somos Gitanas. 

A pesar de que siempre hoy gente que ... que hablan cosas que no deben de hablarlas, 
pero vamos, dentro de Lebrm, en la parte ésta de aqui, el Gitano con el Puyo se ha 
llevado muy bien ... Y entonces han tenido un trato con ellos, con los Payos, y siempre 
muy bien. 

Gonzalo : 
Los Gitanos que tenemos aqui con los Payos nos hemos llevado pero bien, bien, bien. 
Trabajando, hemos estado corniendo con ellos juntos ... 

Remedios : 
Todavia existe aqui en Lebrija que hay pocos estudios para flamencos, eh? Porque los 
llevan a la fresa a trabajar. Es la cuestidn economica. 

Tomasa, veuve, 84 ans, Arcos : 

- Ellos querian que Ud. se casara con unflomenco? 

- No, no, no. No, no, no. No querian, no querian. 
- Tampoco querian eso? 

- Ellos no... que no eran ellos de esos que se van dejlamencos y tb ... Ellos hacian ... y 
ellos ... y sentaban con 10 mejor del pueblo. 

Fille de Manuela, 24 ans : 
Hay m& compenetracidn, es distinta. ... Yo hé estudiado, tengo muchas amistades con 
gente que no es Gituno, pero - es distinto la relacibn de un Gitano con un Payo, es 
distinta. Hq otro cosita. 

Fernanda et son mari : 
- Los gaché vm a la forma de ellos, a 10 que est& acostumbrados. Pero nosotros no... 
A d  hacemos nosotros, pero los gucM no. los gaché no hacen eso. 

- Que a Hoh, hola, adios *y... 



- Que vénte que te huelen! [risa] ... 

Luis : 
Nos llevribamos, vamos, nos Zlevcibamos muy bien, muy bien. O sea, sin distincibn de rma 
ni nada ... no es por mula ni nti sino que para poder mantener esa ruza pura. 

Francisco : 
... pero siempre hay diferencia, siempre h q .  Y la h q .  Y el Gitano también es culpable, 
yo no voy a decir que no. 

José : 

No. es que el Gitano de UM forma estri a la definsiva, él tiene recelo. esta a la dejènsiva, 
y tenemos recelo por qué? Por que nos han dado tantos palos y nos han enganddo tantas 
veces, entonces el Gitano pués es normal que tengo ese recelo, ese desconfima y no 
anden con buena fé en la gente no gitana, por qué? Porque con el tiempo se ha 
demostrado que al Gitano se le ha castigodo mucho. 

G o d o  : 

Casi todos los domadores han sido Gitanos. Y todos los que han bregado por lus bestias 
rnh malm han sido Gitanos. Lu que pasa es que ahora van cogiendo, claro, los Payos 
han ido cogiendo lu ~uscendencia [sic] de los Gitanos. Han ido copiando de los Gitanos. 

Tom& : 
Yya hoy en dia hay m& Payos que Gitunos vendiendo en el barato ... y antes rajaban de 
los Gitanos. Que los Gitanos toca-corranies, errantes, que esto - no tenian derecho, 
vamos que no querian que vendieran. Hoy son mcis los Payos que venden que eilos. 

Fernando et Juan : 
- La gente de aqui tiene M poco de racismo ... Quieren ellos como una diferencia entre 
ellos y nosotros. ese es el racismo. 
- Se lo tienen algunos, pero 10 tienen airancado, se 10 tienen que tragar porque le dice el 
otro Tu no h a  tratado a este hombre, este hombre es mejor que nosotros * y yu se van 
convenciendo. 

Eduardo : 
C l m ,  es que siempre el Gitano te hace paratte un poco, no? La palabra a Gitano * a un 
Castellano siempre hace que te pone i»ra bmrera, siempre hay un algo, no? 
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Remedios et son fils : 
-... habia muchos Payos con Gitanus, y ahora pués unu c m  te la regalan pero no es 10 
rnismo. 
- Nos apartan ... Yo puse mi tiendu, ... pbs te van a la calle, como se llama? w La tien& de 
los Gitanos B. Asi. 
- Es normal. 
- Tu le puedes poner todos los nombres, que todo el mundo adonde va? : a La tienda de 
los Gitanos m. 

Pablo : 
Como en el tiempo de Franco y tal. Ya se esth mejorando. no? Ya van mostrdndose 
Payos con nosohos. 

Luis : 
Los Gitanos no sblo para trabajar, pero también para mantener esa relacidn con los 
Payos, se tienen que esforzar dos veces mds. 

Enrique : 
Entonces si, se le ponen obstaculos al Gitano. Siempre intentan de tirarlo por tierra ... 
Discrirninacidn aqui en Gitanos no hay ninguna ... En mi vida particular, vamos, (i mi 
mis compafieros y mis amigos me aprecian. Igual que yo también aprecio o muchos de 
ellos, porque aqui igual que en todo sitio, hay Gitanos malos y hay Gitanos buenos, y hay 
Payos malosy hay Payos buenos ... No, yo nunca he estado discriminado. Nunca! ... 
Quizds haya sido porque he estado metido en la sociedad desde chico. 

Luis : 
No, no, no. En n i w n  momento, para nosonos, yo hablo para todos los Gitanos de 
Lebrija, no hubo discriminacidn. Siempre ha habido, tu sabes, ha habido un ... Gitanos, 
pero esta discriminacii5n descaruda no... nos respetan todos los Payos debido de que 
seamos tan trabajudores como ellos, por no decir argo mtis porque hemos tenido que 
superur eso. 

Manuel : 
- En qué se vé el racismo ahora? 
- Pbs se vé sencillo : maiquier cosa que hi hngar ... cualquier cosa que hi hagm. Por 
ejemplo : si tu eres muy buen trabajador, eres muy guapo, tienes buena posicidn, tienes ... 
enfin, que est& bien, y cometes un fdlo de currlquier tmnpeilo [sic], ccmo todo el mundo 
comete un fallo. De momento dicen Es Gitano m. Alli lo tienes alli : es la palabra 
ofnsiva que te meten para ofenderte : a Es Gitano m. 
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Eduardo : 
... siempre se tiene al Gitano un poquito. como se suele decir, marginado ... O 10 digan 
a Bueno, es hijo de Fulano, el Gitano. * Yya a Io mejor se retraen un poco. 

Fille de Josefa, 26 ans : 
Yo creo que estamos como de egresados, no? Si nos portumos bien, todo el mundo se va 
a conformar y nndie quiere saber nada, pero si andamos haciendo bobadas, miran a los 
Gitanos como algo raro, no? Yeso que vamos sblos, los Gitanos. Vamos sblos. 

Francisco : 
Yya desde chico, las madres : a No te juntes con ése que es Gitano a. Incluso, estabas 
viendo que ellos fenian m& hambre que rii y ha habido discriminacibn también ... y hay 
Gitanos que esttin integrados por completo, que no tienen - pero siempre hay difrencia, 
siempre hay. 

Bernardo : 
No hé enconirado un rechuzo excesivo, entiendes? de la gente ... nunca la gente me 
asociaba con el ... como Gitano, no? ... Si habia que hablar de los Gitanos, a veces la 
gente tiene cuidndo, y mira y dicen a Aqui no hay ningtin Gitano y entonces 10 dicen con 
libertad. Y entonces como yo pasaba como uno... como un Pqo,  pués 10 decian 
libremente, sabes?   sas eran l a  situaciones maî dijkiles en las que yo me encontraba, 
no? 

Amie et fille de Josefa : 
- Siempre cuando haypelea : a Gitano! Gitano! Gitano! r 

- Éso, 10 que m h  a mi me faidia,  10 despectivo. Si vas a robm. es gitano! 
- Que los Payos también hacen cosas y las cosas que hncen los Payos que hicieran los 
Gîtanos. 10 que seria eso! Digamos que mata o un Payo un Gitano, no? Uy, eso es un 
atmozth, que mot6 un Gitano a un Payo. Pbs eso ya es el colmo de los colmos! Que dan 
m h  importancia a un Payo que como si fiera un Gitano. Pero cuando pelea un Payo no 
le dan In misma importancia que cuando pelea el Gitono. No sé por qué. 

Eduardo : 
En ese sentido no he tenido yo ningtin ... pero quizaî 10 ha habido también Quizaî 
algunos seitoritos a Bueno, aqui no ttuerme esa gente los Gitanos esos, que O 20 mejor 
cogen estu, se lleven 10 otro. Como la fma que tienen, no? Que el Gitano 
anteriomente robaba - si no tenia habajo pués robaba para datles a sus hijos ... Pero hi 
no sabes como te ponen a pnrebu. a Ay, pues ése es Gitmo, pués tén cuiaùdo, que a 10 
mejor te coge esto, te coge aquello m... Un d h  me encontré 20 duros - ouf! estaba en la 
calle, pero no me ahevia a cogerlo! Porque yo digo : a Ah, si yo cojo los 20 dwos y me 
los vé este hombre, de donde le digo que yo he cogido los 20 duros? 
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Pablo : 
Y que si los Puyos matan, no le da nadie importancia, y cuando a lo mejor har4 cinco 
arios mat6 un Gitano a alguién, se forma la revolucih. a Clmo! Claro! Gitano tenia que 
ser! * Eso no es asi, no! No creo que eso sea asi Tantos crimenes hay y no les dan 
importancia. Y cuando un Gitano hace cualquier cosa, pués le dan importancia, no sé 
por qué. Se esta en contra de los Gitanos, y no hay que estarlo. Hay que darle la mono al 
otro que esta aqui Tenemos los dos corazones iguales. 

Eduardo : 
Yyo creo que me dejb por eso, que le dijeron que era Gitano. se Io dijeron ... 

I p a l  que todos los padres. No sé si porque era Gitano ... No sé si seria porque era 
Gitano, m9s bien creo que fue por eso. .. Yo tuve mis problemm, igual que - que todo el 
mundo. No sé si por ser Gitano, pero creo que s i  

Ana : 

Ahora, desde que me eché de novio, las amigos de mi novio se ligan a meterse conmigo y 
u Tu eres una Gitana rn y cosas ai racistas. 

Fille de Josefa : 
Pués ... un examen, un ejemplo que p o  el profesor : dijo, a Fijense tan gracioso que 
eran los Gitanos subiesen a la Moncloa m. O algo asi de despectivo. 

Francisco : 
Yo tuve que pelern dos veces en el Instituto, y a mi la pelea no me gusta, ... pero es que ya 
te ponen en un momenio y que la presibn es tan atroz y te lo dicen a Gitano * 
remachado ... 

José Manuel : 

... Los nifios chicos, serti porque no tienen mentalidad O ulgo. que le dicen a Gitano y 
empieran a pegde. Los nifios chicos. 
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