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Contre-pédagogie du vivre-ensemble. Migrer pour savoir. 
Essais de « topophilosophie » (II) 

 

En reprenant les hypothèses formulées dans le Carnet précédent sur la critique des formes de 
vie, la Master Class de Ferrare introduit la nécessité d’une autre approche de la critique 
capable d’éviter le biais qu’engendre l’exigence de continuer à se voir négativement dans ses 
impasses à partir du miroir offert par d’autres lieux ancrés dans d’autres formes de vie. La 
seule manière, pensons-nous, d’échapper à un tel biais et donc d’éviter un préformatage de 
l’altérité pour convenir à un manque pressenti, c’est de laisser libre champ au jeu de lieux, en 
acceptant d’une part, un sens de la pluriversalité des représentations des normes de validité et 
en suivant, d’autre part, le circuit qui se forme par la séquence des déplacements 
expérimentés, sans qu’un ordre ait pu être préalablement visé, à la manière des migrations 
dont les orientations ne sont pas uniquement l’effet de polarisation d’un point d’arrivée, mais 
un motif interne issu des traumas d’un ancrage… 

Reste à savoir comment un tel circuit peut prendre sens dans un questionnement sur les 
formes de vie et donc comment il pourrait être possible d’apprendre d’une perspective 
migratoire dans la critique des formes de vie. C’est ce que tentent d’indiquer, à titre d’essai, 
les deux conférences présentées en réponse au problème soulevé par la Master Class de 
Ferrare. 

Les conférences de Saint-Denis et de Québec avaient pour objet le vivre-ensemble et 
l’interculturalité   dans des espaces où migration et post-migration, détachement et accueil, 
sont des données de base pour réfléchir à une intelligence commune de l’ordre social. Elles 
fournissaient donc des contextes favorables à une mise à l’essai des ressources proposées par 
les approches décoloniales, précisément parce qu’elles sortaient du cadre immédiat de 
l’emprise historique de la matrice coloniale du pouvoir et exigeaient de se focaliser sur la 
dimension spatiale de communauté en quête de « réexistence » post traumatique.  

Les deux questions qui sont abordées dans ce cadre sont, d’un côté, celle de savoir comment 
un circuit de pensée par effet d’écho des lieux les uns sur les autres à travers la recherche 
d’une nouvelle forme de pédagogie du vivre ensemble peut parvenir à constituer une 
intelligence différente de celle produite habituellement par la combinaison de la généalogie 
des concepts et de leur mise à l’épreuve comme système de valeurs cohérent. L’effet de 
réenracinement des perspectives tout comme leur confrontation dès lors à des contre-
perspectives permettent d’identifier un chemin de « migration » de la perspective initiale par 
ses relocalisations successives et d’en percevoir des limites jusque-là invisibles aux autres 
lieux d’énonciation. Un autre type de dialogue devient ailleurs possible et il entraine vers la 
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formation inédite d’un tiers-lieu accessible aux intelligences grâce à la prise en compte de leur 
géo-corpo-localisation.   

L’autre question qui est abordée est celle du sens inhérent à ce déplacement entendu 
précisément comme « droit à la migration » dans la vie aussi bien que dans la pensée. La 
violence affichée sans cesse contre les migrations dans la volonté de les restreindre, voire de 
les suspendre ou de les annuler, est révélatrice d’une pauvreté radicale des manières de penser 
à ce qui est en jeu dans ce geste humain fondateur du déplacement. C’est en renouant avec ce 
geste qu’il est possible d’envisager ce qu’il est possible de mettre en place pour co-construire 
un monde où migrer est un acte social qui permet d’assigner aux lieux des fonctions 
anthropologiques de reconnaissance soustraites aux interdits identitaires et propriétaristes. 

Le geste topophilosophique ainsi esquissé est donc double : il permet à la fois de parcourir un 
circuit et d’en recueillir les effets par la constitution d’un tiers-lieu, mais en même temps il 
permet de s’arrêter à l’effet de réexistence dans ce tiers-lieu institué, une fois soustrait aux 
jeux des transferts, comme ce lieu hors sens prédéterminé. 

On pourrait ainsi parler d’un processus de « tercéisation » du rapport au lieu. Il apparaît 
d’abord par le simple jeu du déplacement et des contre-perspectives comme un lieu 
supplémentaire, mais un fois saisi comme ce lieu qu’il est possible de réhabiter et de 
réinvestir, il devient effectivement un espace-tiers, indissociable de la pluralité qui a permis 
d’y entrer, et définitivement pluriel par ce qui peut désormais s’y croiser pour vivre-ensemble.  
Pour reprendre l’intuition du philosophe brésilien Vladimir Safatle, une forme de vie où le 
pouvoir « n’est plus connecté à la force de se maintenir identique à soi-même mais à 
l’exercice d’agir à partir de ce qui nous dépossède »1. 

  

 
1 Safatle V., « Crítica da autonomia: liberdade como heteronomia sem servidão », in Discurso, 49 (2), 2019, p. 
39. 
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La question d’une théorie critique des formes de vie. 
L’impasse du négativisme au prisme de la « réflexivité 

des lieux »1. 
 

La réflexion que je voudrais proposer durant cette séance de cours concerne plus 
spécifiquement les rapports qu’entretient la nouvelle génération de l’Ecole de Francfort avec 
les sources de l’idéalisme, transcendantal et dialectique, allemand. L’enjeu n’est pas tellement 
celui d’un exercice exégétique pour confronter les lectures techniques avec une réception plus 
libre. L’enjeu réside plutôt dans l’avantage et les risques que représente la reconstruction 
d’une critique sociale plus radicale en s’appuyant sur une traduction actuelle de cet héritage 
épistémique.  

On l’aura compris, à titre préliminaire, cette entreprise de traduction et d’actualisation, repose 
sur le constat d’un enlisement de la théorie critique de dernière génération dans un schéma de 
conformité aux formes de vie dominantes, à savoir le capitalisme libéral républicaniste – 
fédéraliste – et cosmopolitique, pour reprendre les trois articles définitifs de l’écrit sur la Paix 
perpétuelle de Kant. L’idée d’une société délibérative post-conventionnelle élargissant le 
champ de la concertation sociale traditionnelle à des acteurs de second rang constituant, selon 
le terme de Robert Dahl, autant de mini-populus2, fournit la trame de la reconnaissance dans 
l’éthique de la discussion, qu’elle soit basée sur l’idéal du consensus ou, avec d’autres 
auteurs, comme Bohmann3, sur la construction du dissensus public ou, comme chez Goodin4, 
sur l’inclusivité et l’ordonnancement continu d’autres attentes jusque-là invisibles aux acteurs 
conventionnels (souffrance animale, savoirs naturels, etc.).  

Le constat inévitable de la dernière génération réside dans l’illusion que représente une 
critique sociale soumise au maintien d’un idéal régulateur, alors même que les signaux de sa 
caducité ne cessent de se manifester. Il ne s’agit même plus de contradiction au sens marxiste 
où le rendement de la plus-value tendrait à s’annuler par les effets de la dématérialisation de 
l’économie, mais d’une asphyxie occupée à hypothéquer toute possibilité de réorganisation 
par un sursaut social de forces de conscience collective. Cette asphyxie se produit à plusieurs 
niveaux : environnemental bien entendu, mais aussi sécuritaire – énergétique, notamment – 
financier, humanitaire et sanitaire, etc. Hartmut Rosa notamment en analyse l’accélération 
moins comme la mesure d’un mouvement dans un espace newtonien, que comme une 
expérience collective de la manière de s’approprier le monde et de traiter les informations et 
de tester des solutions. Le télescopage de la fin, le concept d’urgence, voire les idées 
postapocalyptiques renvoie à une représentation de l’existence qui incorpore sa fin comme 
une donnée sensible et gérable en fonction de distorsions temporelles programmables ! Il en 
résulte différentes attitudes possibles comme l’espoir d’un nouvel équilibre métastable qui 

 
1 Conférence dans le cadre des Global Classes 2025 – « Philosophie transcendantale et Phénoménologie de 
l’expérience », organisées par le FTF|Lab de l’Université de Ferrare, en collaboration avec le Joint PhD UNIFE-
PUCPR « Transcendental Philosophy and Reflective Society », le 5 juin 2025, en ligne. 
2 Dahl R. A., Democracy and Its Critics, Yale University Press, New Haven, 1989, p. 340. 
3 Bohman J., Public Deliberation: Pluralism, Complexity, and Democracy, MIT Press, Cambridge (MA),1996. 
4 Goodin R. E., Reflective Democracy, Oxford University Press, New York, 2003. 
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exclut toute hypothèse de ralentissement, ou comme le déni de la fin comme partie d’une 
stratégie de relance grâce au chaos provisoire… On peut ajouter à ces figures le volontarisme 
décroissant et l’irénisme temporisateur, etc.  

Mais toutes ces attitudes, comme d’ailleurs dans un tout autre domaine, l’impuissance à 
mettre en œuvre une autre politique des genres dans un monde demeuré résolument binaire, 
sont surtout indicatives d’un manque que ne parvient pas à identifier une critique bloquée sur 
l’analyse des symptômes. L’impuissance à adopter un autre référentiel d’action pour adresser 
l’asphyxie du monde commun que décrit Rosa et qu’il dépasse grâce à une bifurcation 
radicale vers un autre idéal d’interaction sociale, la résonnance, - cette impuissance est 
révélatrice d’une cause (psychique, d’une sorte de structure sociale implicite) qui n’est pas 
traitée directement. La répétition du fantasme d’accélération provient d’un attachement à 
celui-ci où se joue une sorte d’identité à soi épistémique enfermant la rationalité sociale dans 
une pulsion mortifère. N’est-ce pas le rôle de la critique sociale de s’adresser directement à 
cette cause ? 

C’est cette orientation thérapeutique de la critique, vers le point d’enfermement ou de 
forclusion, du rapport au monde assumé dans un ordre social donné qui me semble décisif 
dans la proposition de chercheuses comme Rahel Jaeggi ou Amy Allen. Ce qui est 
fondamentalement manqué dans le geste de l’autodépassement interne, par un surcroît 
toujours disponible de rationalité, c’est l’emprise d’un ordre de réflexivité donné sur les 
limites de l’existence et la manière de faire avec elles. Différents termes ont été mobilisés 
pour conforter ce geste comme ceux de seconde modernisation ou de modernité réflexive, 
chez Beck, Lash et Giddens5. Mais ils opèrent tous dans un cadre autoréférentiel de 
prévention des risques grâce à des meilleures modes de socialisation des réponses à inventer, 
dans un cadre d’acception et de domestication du développement social. A aucun moment, la 
nécessité d’un saut qualitatif absolu, la possibilité d’un changement de paradigme dominant 
n’est réellement posée, car une norme fondamentale demeure hors de portée, à savoir celle de 
l’acceptation des conditions d’auto-développement de la société techno-scientifique. En fait, 
l’idée qu’une manière optimale d’agir et de se réaliser collectivement existe n’est pas le moins 
du monde interrogée.  

On trouve à cet égard un point aveugle aussi radical que celui auquel ont dû s’affronter toutes 
les théories féministes face à l’évidence dans laquelle se répète l’ordre patriarcal précisément 
comme forme de vie, dans les relations familiales, économiques, politiques, culturelles, etc. 
La norme toujours déjà donnée baise tous les types de jugements qui s’y inscrivent parce 
qu’ils dépendent de cette règle d’arrière-plan, présidant à un certain ordonnancement des 
rôles. C’est la raison pour laquelle, à notre sens, la théorie critique des formes de vie est 
d’abord portée par des femmes et d’ailleurs anticipée aussi par le travail d’une critique 
féministe de la trajectoire francfortoise.  

L’asphyxie dont souffre notre développement social contemporain ne peut être l’objet effectif 
d’une critique réellement curative (transformatrice) que si la forme de vie qui la produit est 
non seulement identifiée comme cause, mais aussi traversée positivement, contre le désir 
fantasmatique qui en prolonge l’existence symptômale.  

 
5 Beck U., Giddens A., Lash S., Reflexive Modernization, Politics, Tradition and Aesthetics in the Modern Social 
Order, Stanford University Press, Stanford (CA), 1994.  
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La théorie de la forme de vie est donc en même temps une réponse à la répétition du 
symptôme dans la génération précédente (de Honneth et Habermas) et une proposition 
d’explicitation pragmatique (le Making it explicit de Brandom6) de ce qui anime 
fondamentalement le projet de relance de la critique dans la nouvelle génération7 (Forst, Saar, 
Rosa, Boltanski en France, Harcourt aux Etats-Unis).  

I. La critique des formes de vie. Sens et enjeu 

Jaeggi a une définition courte et canonique de la forme de vie. C’est « une instance de 
résolution de problème » (instances of problem-solving8). Cette proposition signifie qu’à 
chaque fois qu’un problème majeur se pose (et indirectement tous les problèmes subalternes 
qui peuvent en découler), une norme fondamentale, mais implicite, intervient pour donner à la 
réflexion son sens et sa direction. Dans la société contemporaine, les exemples ne manquent 
pas de cette norme fondamentale. Elle est forgée par l’économie politique capitaliste en 
termes de calcul coût/bénéfice dans l’équilibre de l’offre et de la demande. C’est dans une 
telle optique que l’on a pu avec l’IPCC imaginer qu’un mécanisme de marché des droits de 
pollution permettrait d’inciter à la réduction des émissions de CO2, toujours avec une telle 
norme implicite qu’on a pu s’imaginer qu’un accès aux vaccins pourrait engendrer un 
équilibre entre une juste rétribution de la recherche et les attentes en termes de santé publique, 
toujours avec cette norme que la mise en bourse du marché énergétique était supposé garantir 
le meilleur prix aux utilisateurs finaux dans tous les pays… Faut-il continuer ? Il y a une 
norme de croissance des rendements à travers les jeux d’accumulation et de 
redistribution/réallocation des richesses qui est supposée porter à l’équilibre les relations entre 
shareholders et stakeholders… En théorie du droit, le mouvement Law and Economics a 
incarné de manière exemplaire la traduction dans les normes de second ordre de cette 
référence implicite à une forme de normativité capable d’orienter l’interprétation de leur 
efficacité. « » 

Mais la force de la proposition élaborée par Jaeggi est qu’il n’y est pas simplement question 
d’une épistémè au sens foucaldien (une sorte de cause absente ou de signifiant maître qui 
permet d’attribuer des propriétés, de désigner des agents, voire de les articuler et de dériver 
des propriétés secondaires). Au-delà de l’ordre de la signification et de la représentation, ce 
n’est pas tant l’opérativité sémantique de la forme de vie qui importe. De la même façon, c’est 
pas plus la sphère de légitimité autonome qu’elle rendrait possible qui importe pour 
cloisonner différents pouvoirs avec leurs évidences propres, à la manière de régime de vérité, 
de jeux de langage, voire de systèmes autoorganisés, pour donner lieu à un interactionnisme 

 
6 Brandom R., Making it Explicit, Reasoning, Representing, and Discursive Commitment, Harvard University 
Press, Cambridge (MA), 1994. 
7  Forst R., Hartmann M., Jaeggi R., Saar M. (eds), Sozialphilosophie und Kritik, Suhrkamp, Frankfurt a.M., 
2011.  
8 Jaeggi R., « Towards an Immanent Critique of Forms of Life », in Raisons politiques, Vol. 57, 2015, n°1, pp. 
13-29, p. 15. Ainsi que la communication à Porto Alegre, en septembre 2013, Jaeggi R., « Critique of Forms of 
Life, Forms of Life as Instances of Problemsolving ». La citation suivante est un bon point de repère, Jaeggi R., 
Critique of Forms of Life, tr. by Ciaran Cronin, Harvard University Press, Cambridge (MA), 2018, pp. 133-134: 
« Forms of life are problem-solving entities. They react to problems that confront human beings when they are 
trying to shape—and not merely secure—their lives. Accordingly, forms of life claim (implicitly or explicitly) to 
be the appropriate solution to the problem that they confront or that is posited with them. This means that the 
success of forms of life can be gauged by whether or not they satisfy this claim ».  
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somme toute simplement fonctionnaliste, comme dans le polycentrisme d’Ostrom9, ou dans la 
théorie des jeux reprise, du point de vue des acteurs chez le néoinstitutionnaliste Scharpf10, 
approche que suit le dernier Habermas, après avoir aussi mobilisé Luhmann. Ce qui intéresse 
Jaeggi, c’est la fonction pragmatique de son instance : elle permet aux agents concernés de se 
conformer en apprenant des nouvelles situations, en traduisant constamment la norme 
implicite de façon à en reconduire l’efficience supposée. Elle permet ainsi d’associer 
l’obéissance épistémique et l’attente à l’égard d’un processus incomplet d’action sur les 
problèmes. Ce processus est même réinterprétable comme une manière de faire démocratie à 
travers l’enquête sociale et la construction publique des problèmes ! 

On pourrait donner d’autres exemples d’instance de résolution de problème pour saisir 
combien la proposition de Jaeggi se décale par rapport aux théories plus sémantiques des 
« régimes de vérité ou de signification » liés à des jeux de langage. Pensons simplement à la 
confrontation des sociétés médiévales, puis modernes, avec la sorcellerie. Jusqu’au XVe 
siècle, les procès en sorcellerie ont suivi une norme théologique de résolution du problème 
social, comme c’était le cas de tous les autres aspects dans la société. A partir du milieu du 
XVIe siècle, la médecine moderne tente de mettre un terme à cette forme de vie et cherche à 
mettre en place une autre instance de résolution de problème, basée sur des hypothèses de 
santé mentale, sur des normes d’observation et d’administration de la preuve, etc. L’idée 
d’une puissance publique capable d’apporter une solution en s’appuyant sur une expertise 
scientifique prend forme. Mais c’est toujours de comment on résout un problème dont il 
s’agit, donc d’obéissance épistémique à une règle qui permet à la fois d’adresser un problème 
et de tester un traitement.  C’est sans doute Marx qui perçoit le mieux que la norme de profit 
du capital va modifier radicalement l’ordre des échanges marchands, mais la globalisation de 
cette norme comme seule instance possible de résolution des problèmes est plus tardive, car 
elle suppose d’autres « grandes transformations », comme celle de la réduction de la 
puissance publique de l’Etat (comme instance de résolution de problème) à la seule loi du 
marché. Pour Jaeggi, c’est l’acceptation collective de ne plus pouvoir poser un problème sans 
incorporer l’utilité principale de cette norme ou être obligé de la contester (ce qui revient au 
même au bout du compte) qui caractérise l’ordre pragmatique institué par une forme de vie. 
Pensons à ce genre de propos : les grandes entreprises polluantes ne sont pas le problème 
environnemental majeur [qu’il faudrait restreindre ou contraindre de l’extérieur], elles sont au 
contraire une partie nécessaire [et interne] de la solution… On créera alors des concepts 
comme « responsabilité sociale des entreprises », avec des approches comme l’autorégulation 
ou la co-régulation ! 

Cette approche pragmatique a l’avantage de relancer la question de l’aliénation. Elle permet 
d’ailleurs de mieux saisir, à la manière d’auteurs qui ont réalisé ce même chemin, en lien avec 
Adorno, comme Vladimir Safatle, les aspects pathologiques inhérents à la domination sans 
partage d’une forme de vie sur la manière de chercher des solutions.  Car les formes de vie 
incitent à l’insistance et à la « persévérance » comme des qualités inhérentes à l’obéissance 
épistémique. L’aliénation n’y est pas simplement l’effet d’une expulsion de soi par rapport à 
une initiative ou un pouvoir-faire, comme lorsqu’un travailleur est exploité de manière à 
donner gratuitement de son temps en calquant ses rythmes sur ceux des machines pour un 

 
9 Ostrom V., The Meaning of American Federalism, Constituting a Self-Governing Society, Institute for 
Contemporary Studies Press, San Francisco, 1991. 
10 Scharpf F., Games Real Actors Play, Actor-Centered Institutionalism in Policy Research, Westview Press, 
Boulder (CO), 1997. 
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gain toujours plus minime par rapport à la productivité garantie par la machine. En vendant 
moins sa force de travail, il produit plus, accroit les bénéfices de son entreprise, tout en étant 
moins rémunéré. C’est le principe du gain de productivité (évidemment non redistribué). Mais 
cette force extérieure qui l’aliène d’une part de son revenu ne restreint pas pour autant sa 
capacité d’action, voire de résistance et de contradiction. Il en va autrement lorsque les 
nouvelles formes d’organisation du travail capturent de nouvelles ressources psychiques 
(d’attention, de contrôle, de multi-tâches, etc.), voire redéfinissent les temps et les espaces 
dédiés au privé et au travail, pour extraire de nouvelles ressources psychiques et les exploiter 
hors rémunération, et lorsque les solutions proposées reproduisent les mêmes dispositifs 
d’inter et d’hyperconnexion, pour se soigner, se reposer, communiquer, etc.  La forme de vie 
aliène mentalement d’abord parce qu’elle renvoie chaque individu et chaque collectif à la 
qualité de son investissement psychique et donc finalement à sa propre impuissance à tirer 
parti des solutions qui existent. Pensez au Team Building, par exemple : l’instrumentalisation 
du jeu et du temps de loisir pour remobiliser des énergies privées et les réorienter vers la 
productivité attendue dans le cycle de l’entreprise ! Pensez globalement aux pratiques de 
« réactivation » des individus pour les rendre à nouveau disponible aux exigences de 
performance du marché de l’emploi, comme si, de manière fictive, l’issue pour les personnes 
concernées résidait dans un standard d’activité dont ils ont été, pour différentes raisons, 
exclus.  

C’est de nouveau, dans la première génération de l’Ecole de Francfort, une femme qui avait 
été attentive à cet enjeu lié à la charge psychosociale de l’exclusion du marché du travail, 
Marie Jahoda11, qui a travaillé sur le programme avec Paul Lazarsfeld et Hans Zeisl12. L’enjeu 
de l’aliénation renvoie à la norme implicite d’une forme de vie dominante qui présuppose 
d’emblée un rapport au temps et à soi dont l’exclu ne peut s’emparer comme une solution 
pour se réincorporer à elle. L’idée d’activation (des chômeurs ou des malades de longue 
durée) est ainsi un redoublement de la souffrance qui renforce le syndrome d’épuisement. 

II. De Dewey à Hegel : Critique et négativité 

Forte de cette conception pragmatique de la forme de vie et d’une conception renouvelée de 
l’aliénation comme dépossession épistémique de soi (et donc mise à disposition du pouvoir 
d’action de l’autre – passivation), Jaeggi nous engage sur la voie curative de sa nouvelle 
posture critique. De fait, si tel est le diagnostic qui permet d’orienter l’action analytique, 
comment agir pour rencontrer effectivement les contraintes hégémoniques d’une forme de vie 
donnée ? 

Comme l’ont noté plusieurs commentateurs, mais aussi comme l’atteste clairement l’itinéraire 
suivi par Jaeggi, c’est moins Dewey qui fournit désormais la référence, mais plutôt la 
première école de Francfort et notamment Adorno. Nous pensons aussi que ce retour à la 
première génération est également lié au rapport au travail empirique et à la place que les 
femmes y ont occupée13, souvent occultée par la référence aux seuls directeurs de programme 

 
11 Voir le bel entretien réalisé par Steffani Engler et Brigitte Hasenjürgen, « Marie Jahoda, Une vie 
mouvementée », trad. par Françoise Laroche, in Travail, Genre et Sociétés, n° 3, 2000, pp. 5-21. 
12 Lazarsfeld-Jahoda M., Lazarsfeld P. F., Zeisl H., Die Arbeitslosen von Marienthal. Ein soziographischer 
Versuch über die Wirkungen langdauernder Arbeitslosigkeit, S. Hirzel, Leipzig, 1933 (Suhrkamp, 1975). 
13 Dayan-Herzbrun S., « L’Ecole de Francfort, la question des femmes, et le nazisme », in Kandel Liliane (dir.), 
Féminismes et Nazisme, Odile Jacob, Paris, 2004, pp. 121-131. Pour une première exploration sur les 
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(Fromm et Horkheimer, notamment ou Lazarsfeld), alors qu’elles se sont révélées des 
enquêtrices de terrain précieuses, notamment sur le rapport des adolescents avec l’autorité, sur 
la situation des familles de chômeurs et sur les conditions de travail des femmes. Car, comme 
nous allons le voir, le rapport à Adorno est aussi une manière d’échapper aux idéaux d’une 
théorie de la justice libérale basée sur des principes abstraits d’égalité et de différence, pour 
s’ancrer dans l’empiricité des formes de vie, leur mode d’emprise et les souffrances concrètes 
qu’ils engendrent. En même temps, la référence à Adorno, c’est aussi la reprise de la référence 
à la raison dialectique et au travail réflexif qu’elle suscite face à l’obéissance épistémique 
qu’impose à la forme de vie. Dialectiser la raison, c’est d’abord rouvrir la possibilité de la 
mettre en contradiction avec elle-même ! 

C’est sur ce point que Jaeggi en revient à une certaine pratique de Hegel à travers l’usage 
qu’en retient Adorno, à savoir ce que Jaeggi nomme l’immanentisme et le négativisme. Il faut 
bien entendu penser au statut particulier des figures dans les longues digressions de la 
Dialectique de la raison consacrée à Ulysse et à Juliette14. Ulysse est la figure du propriétaire 
qui s’abandonne à la forme de vie dont la règle est de transférer à l’esclave le rapport 
instinctif et pulsionnel aux choses15. Cette règle garantit une jouissance dépourvue d’effort, 
coupée du monde sensible et de ses effets sur l’imagination, cantonnée dans la gestion des 
flux. En substituant cette règle à son action directe et en même temps complexe avec le réel, 
le maître s’en remet à un système d’équivalence16  dont il devient lui-même une fonction. La 
Phénoménologie de l’Esprit remplit sa fonction dialectique fondamentale : en suivant de 
manière immanente le mouvement du maître désirant jouir de son pouvoir ou celui du 
travailleur obéissant au rythme que lui impose le service de la machine17, la part qui échoit à 
chacun dans la forme de vie se manifeste en fonction de l’atrophie qu’il subit à travers 
l’effacement de son pouvoir réel18. L’immanentisme permet ainsi de comprendre la manière 
dont la norme fondamentale égalise toutes les existences en tant que fonctions. Pour Adorno, 
précise Jaeggi, les questions éthiques que pourraient se poser l’ouvrier ou le patron, parties 
prenantes de cette forme de vie, tout comme le maître et l’esclave ancien, sont indissociables 
« du contexte des institutions et des pratiques sociales dans lesquelles elles se posent – … de 
la forme de vie dans laquelle l’agir de l’individu est ancré »19. Elles masquent le fait que la 
vie émancipée dont elle prétend se soucier n’existe plus20 parce que chaque individu a déjà 
perdu « la force dont il a besoin pour vivre sa liberté »21. 

 
générations plus récentes, Steimer K., Hufgard H., Ausgeklammert, Die Philosophinnen der Frankfurter Schule - 
eine unerhörte Geschichte, Goldmann, München, 2023. 
 
14 Horkheimer M. et Adorno T. W., La dialectique de la Raison, Fragments philosophiques, trad. par E. 
Kaufholz, Gallimard, Paris, 1974. Pour la Digression I : Ulysse, pp. 77-126 ; Digression II : Juliette, pp. 127-
178. Nous citerons en abrégé DR. 
15 DR, p. 66. 
16 DR, p. 85. 
17 DR, p. 68.  
18 DR, p. 70. 
19 DR, p. 142. 
20 Ibib. 
21 Jaeggi renvoie à Adorno T.W., Minima Moralia, § 97 (tr. fr. par E. Kaufholz et J.-R. Ladmiral, Payot, Paris, 
1980, La Monade, pp. 140-142, p. 142) ; Jaeggi R., « Une critique des formes de vie est-elle possible ? Le 
négativisme éthique d'Adorno dans Minima Moralia », trad. par A. Berlan, in Actuel Marx, Vol. 38, 2005, n°2, 
pp.135-158, p. 151. 
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Il n’y a donc pas d’issue positive spontanée à une telle situation puisque l’effectivité sociale 
critiquée ne saurait fournir elle-même les critères permettant de l’excéder22. Il est vain « de se 
rattacher de l’intérieur aux convictions axiologiques partagées au sein d’une communauté »23 
déjà aliénée. Toutefois, l’immanentisme ne laisse pas sans solution pratique par rapport à une 
réaction critique. La norme implicite qu’il permet d’identifier le détache du seul arrière-plan 
fourni par un domaine de signification socialement constitué24. Sans celle-ci, écrit Jaeggi, les 
pratiques d’une forme de vie « ne seraient pas ce qu’elles sont et ne pourraient pas 
fonctionner comme des réponses à des demandes imposées par cette norme »25. Elle renvoie 
ainsi au-delà du contexte immédiat à une sorte d’éthos ou, selon les termes d’Hegel, d’Esprit 
objectif26, rassemblant l’ensemble des critères éthico-fonctionnels caractéristiques d’une 
forme de vie matériellement déterminée27. Or c’est précisément cet « ethos » qui est 
susceptible d’être en contradiction avec lui-même, à cause de ses prétentions transcendantes à 
fournir les critères de résolution de tous les problèmes, en tant que « constituant la base de 
toutes les idées concevables de vie bonne »28. Il ne s’agit pas tant, dans ce cas, de s’engager 
avec Hegel dans « de fortes hypothèses d’appoint »29 impliquant un « dépassement 
dialectique automatique » et encore moins une « fin favorable »30.  C’est plutôt de « négation 
déterminée »31 dont il s’agit propre à chaque expérience matériellement déterminée, suivant 
« l’incapacité de certaines formes de vie à réaliser leurs propres présuppositions, telle qu’elle 
se montre dans de multiples formes de réaction, de déplacement et de régression »32. C’est en 
fonction du signe de ces ratés que les contradictions pratiques peuvent être rattachées, grâce 
au négativisme, à un mouvement plus large dans l’effectivité qui en révèle la contradiction 
logique, sans pour autant faire un usage trop extensif du concept de contradiction, donc 
comme une simple trace, toujours sous une forme seulement négative, de la « normativité 
interne » à l’œuvre dans l’effectivité historique. 

A travers ces deux marqueurs épistémologiques que sont l’immanentisme et le négativisme, 
on mesure combien la critique des formes de vie, d’abord inscrite dans une version 
pragmatique pour s’extraire du holisme sémantique imposé par les théories du discours et des 
régimes de vérité, s’est détachée de l’inspiration deweyenne pour retrouver avec Adorno un 
travail plus dialectique sur des formations socio-historiques matérielles, structurées par des 
rapports de domination, en particulier celles qui divisent la société civile bourgeoise33. On est 
aussi directement dans la ligne d’une lecture pragmatiste de Hegel, comme celle de Robert 
Brandom, car, à la manière de A Spirit of Trust, Jaeggi considère l’esprit objectif moins 
comme des moments ontologiques que comme des « processus autocorrectifs dans lesquels 
les pratiques normatives deviennent réfléchies et explicites » 34. La forme de vie est une 

 
22 Jaeggi R., « Une critique des formes de vie est-elle possible ? », op.cit., p. 156. 
23 Ibid. 
24 Jaeggi R., « Towards an Immanent Critique of Forms of Life », in Raisons politiques, Vol. 57, 2015, n°1, pp. 
13-29, p. 17. 
25 Ibid., p. 20. 
26 Jaeggi R., « Une critique des formes de vie est-elle possible ? », op. cit., p. 138. 
27 Jaeggi R., « Towards an Immanent Critique of Forms of Life », op. cit., p. 21. 
28 Jaeggi R., « Une critique des formes de vie est-elle possible ? », op. cit., p. 138. 
29 Ibid., p. 157. 
30 Ibid., p. 158. 
31 Ibid. 
32 Ibid. 
33 Hegel G.W.F., Principes de la Philosophie du Droit, Flammarion, Paris, 1999, § 245 (pp. 289-290). 
34 Brandom R. B.,  A Spirit of Trust, A Reading of Hegel’s “Phenomenology”, Harvard University Press, Cambridge (MA), 2019, p. 469. 
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structure discursive dynamique où des apprentissages sont possibles et donc aussi une 
transparence accrue sur les engagements normatifs. Toutefois, la référence au négativisme 
prôné par la lecture de Adorno reste prévalant car, en aucun cas, l’analyse des contradictions 
ne doit fournir l’occasion d’une sublimation dans une forme de vie qui constituerait une sorte 
d’équilibre supérieur. Pour Adorno, « l'esprit objectif n'est autre que la société dans laquelle 
l'esprit s'aliène »35, il est le théâtre où s’épuise la résistance du non-identique qui reste exclu, 
souffrant, irrésolu, face aux solutions imposées par l’esprit objectif. 

Il faut encore préciser que si la forme de vie s’écarte de la lecture par « dominante » ou par 
diapason que l’on a pu trouver chez Alois Riegel et chez Ernst Bloch36, proche de la première 
génération, elle reste aussi à distance comme « structure discursive dynamique » (guidant la 
résolution de problèmes) de l’idée des régimes de vérité et, de manière générale, d’un mode 
de subjectivation contraint par un travail sur soi, car il faudrait, via le concept d’aliénation que 
propose Jaeggi, envisager plutôt les effets de désubjectivation et de perte de soi qui 
accompagnent l’auto-épuisement imposé par la discursivité des formes de vie qui engendre 
l’auto-aveuglement tant qu’elles ne sont pas soumises à l’épreuve de leur négativité.  

Une dimension néokantienne ou transcendantalo-fichtéenne semble demeurer cependant dans 
l’idée de forme de vie, dans la mesure où le concept de norme fondamentale d’action qu’elle 
met en œuvre opère réflexivement à l’intérieur de cette forme elle-même à la manière d’une 
limitation. Il en découle un rapport déformé ou défectueux à soi-même qui se traduit chez 
l’individu dans un blocage de la capacité d’auto-réflexion sur des rôles sociaux imposés par 
les institutions et des obligations qu’il ne peut satisfaire pleinement.  Néanmoins, si, comme 
chez Weber et à sa suite chez Habermas, l’immanentisme renvoie à un "ethos" culturel, 
historiquement constitué, que l’individu intériorise en endossant les normes pratiques et 
éthiques fournies par les structures de sens et de légitimation internes à sa forme de vie, c’est, 
encore une fois, fondamentalement, le statut du négativisme adornien qui crée la coupure avec 
ce concept de limitation, car il offre une voie pour une contre-pédagogie de la résistance, 
grâce à laquelle la mutilation du social par les ratés de ses  normes de rationalisation fragilise 
ce que Weber considérait encore comme une « cage d’acier »37. 

Malgré l’intérêt et l’importance épistémologique, que nous venons encore de préciser, du 
négativisme défendu par Jaeggi pour tirer parti de son point de vue immanentiste dans la 
critique des formes de vie, nous voudrions quand même interroger la limite que comporte les 
avantages énoncés du retour à Hegel. Même compris sur un mode plus pragmatique et en 
éliminant comme Adorno la référence trop appuyée à des hypothèses d’appoint sur une 
normativité interne aux formes de vie dont il serait possible de conduire à leur terme la 
logique de « contradiction performative » dans le rapport aux individus qu’elles aliènent,  il 
n’en reste pas moins que l’idée d’un nécessaire enfermement dans l’enfermement pour 
atteindre un trou ou saisir un rayon de lumière à travers un passage éventuel semble, sur le 

 
35 Adorno T.W., Trois études sur Hegel, trad. par le Groupe du Collège international de philosophie, Payot, 
Paris, 1979.  
36 Sur la théorie du Kunstwollen et le rôle de la Grammaire historique des arts plastiques (tr. fr. par E. Kaufholz, 
Klincksieck, Paris, 1978), on lira Pineda Canabal A., Le concept de non-contemporanéité dans la philosophie 
d'Ernst Bloch, Olms, Hildesheim, 2021. 
37 La métaphore célèbre de L'Éthique protestante et l'esprit du capitalisme ; et bien entendu, la référence 
incontournable en français à Löwy M., La Cage d’Acier, Max Weber et le marxisme wébérien, Stock, Paris, 
2013. 
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plan de l’action, un pari assez minimaliste. Faut-il substituer à la figure d’Ulysse celle du « 
mineur sans lampe » qui  

« certes ne sait pas vers où il est poussé, mais dont le toucher lui indique exactement 
l’état des galeries, la force des résistances, les passages délicats et les arêtes 
dangereuses, et guide ses pas de sorte que ces derniers ne soient jamais laissés au 
hasard »38. 

L’idée d’apprentissage reste présente, elle indique aussi la récollection possible des épreuves 
correspondant aux anfractuosités et leur possible mise en lien, mais sans que soient 
escamotables la diversité des contradictions pratiques et le risque d’une hypothèse 
transversale sur des critères qu’elles seraient en mesure de fournir, autres que la négation 
répétée de critères défectueux, appelant à remettre en cause l’illusion d’un ordre idéal de 
résolution de problème.  

III. L’impasse du négativisme 

La question qui demeure est celle de savoir quelle place pourrait être accordée à d’autres 
formes de vie et pourquoi l’immanence se décline exclusivement par l’attachement à 
l’universalisme que pourrait revendiquer, dans sa posture, la norme fondamentale de chaque 
forme de vie pour idéaliser ses critères de répétition. Au-delà d’une négativité salvatrice par 
rapport aux ratés d’un ordre idéalisé, n’y a-t-il aucun sens positif possible pour entendre et 
observer les tensions internes d’autres économies normatives relevant d’autres dispositifs 
discursifs ? Cette fermeture de l’immanentisme pour lui articuler le négativisme, n’est-il pas 
précisément un présupposé de l’hégélianisme transmis par la reprise adornienne ?  

Considérons d’abord la reprise de la figure du « primitif » dans la Dialectique de la raison 

Dans la Dialectique de la raison, précisément lorsqu’Ulysse est mobilisé comme figure 
transhistorique du maître antique et du capitaine moderne d’industrie, et que la Dialectique du 
Maître et de l’esclave de Hegel est citée, le primitif est aussi brièvement convoqué pour 
marquer un seuil et préparer le concept de régression. Horkheimer et Adorno écrivent qu’à la 
différence de ceux dont le pouvoir s’est réalisé dans une existence détachée des réalités du 
travail et des rapports de production, « le primitif ne connait la chose naturelle que sous la 
forme d’un objet se dérobant à son désir »39. Or une maîtrise qui se réalise en établissant une 
loi qui la détache de la jouissance d’objet, tout en en privant aussi ceux qu’elles obligent à 
travailler sans rien ne ressentir ni diriger, cette maîtrise régresse en fait vers des « niveaux 
anthropologiques plus primitifs »40 dans lesquels l’instinct est bloqué et l’imagination 

 
38 Cité suivant Jaeggi R., « Une critique des formes de vie est-elle possible ? », op. cit., p. 158. Remise dans son 
contexte, la citation d’Adorno pointe néanmoins vers une autre issue, à méditer… « J'ai un jour comparé la 
production artistique et le processus de sa connaissance adéquate au mineur sans lumière, qui ne voit pas où il 
va, mais dont le sens du toucher indique avec précision la nature des galeries, la dureté des résistances, les 
endroits glissants et les arêtes dangereuses, et qui guide ses pas sans qu'ils soient toujours livrés au hasard. Mais 
si l'on voulait en conclure que toute compréhension plus large de ce qui est juste ou faux dans l'art contemporain 
est proscrite et qu'il faut obéir, littéralement aveuglément, à la seule cohérence de chaque conception 
individuelle, une telle résignation de la pensée face à l'obscurité de la forme esthétique serait trop hâtive. Dans la 
mesure où les qualités des choses à réaliser, qui se communiquent au sensorium de l'artiste, doivent être élevées 
par la réflexion à la conscience autocritique, afin qu'il puisse produire quelque chose de digne de l'homme, la 
production, malgré toute son immanence concrète dans l'objet particulier, est cependant aussi renvoyée au 
concept » (Theodor W. Adorno, Ohne Leitbild, Parva Aesthetica, Suhrkamp, Frankfurt, 1973, p. 15). 
 39DR, p. 66. 
40 Ibid. 
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atrophiée41. En fait, « la malédiction du progrès irrésistible est la régression irrésistible »42 
vers la relation à un monde où l’individu est distancé par les objets matériels et dominés par 
eux43.  

Autant on comprend l’idée de mettre en évidence la contradiction que représente une 
idéologie du progrès qui retire à l’individu la jouissance effective de ses productions comme 
agent de ses actions, autant la référence à la contre-figure du primitif pour mettre en scène une 
forme de vie incapable d’éprouver la jouissance de son agir, fondamentalement niée dans la 
possibilité de s’élever dans l’humanisation de son existence pose question en écho à l’usage 
repris effectivement de la phénoménologie hégélienne de conscience de soi. Par rapport à la 
forme de vie du modernisme industriel dont il s’agit de critiquer la norme de domination 
comme progrès, le négativisme de la régression cachée a sa pertinence, mais son extension 
indirecte à des formes de vie autre, hors du champ d’auto-affirmation de la vérité du progrès, 
ne conduit qu’à   l’enfermement du négativisme sur lui-même dans une hypothèse de 
« cyclicité » de l’histoire44 et de déréliction induite par la norme de pouvoir. La norme de 
progrès vue à partir d’elle-même finit à engendrer, par sa contradiction interne, sa propre 
impuissance et son épuisement comme ordre social.  Il est dès lors possible de repérer les 
prémisses de sa chute, mais l’effet du contact avec d’autres formes de vie ne fait que renvoyer 
à la critique interne de ce cycle de régression.   

Cette impasse que signale la contre-figure du primitif met en question les hypothèses 
d’appoint, comme dit Jaeggi, héritées de la dialectique historique de Hegel et du rôle que joue 
effectivement chez lui d’autres formes de vie dont la raison échappe en fait à son approche de 
la normativité, en indiquant notamment un seuil absolu, celui des « naturels » comme on a pu 
les appeler ou des primitifs, en quelque région qu’ils soient d’ailleurs, esquimaux, africains, 
amérindiens ou mélanésiens… L’enjeu ici est moins ethnoculturel qu’épistémologique. Il 
s’agit d’indiquer un rapport problématique au négativisme qui met d’emblée hors d’atteinte la 
possibilité d’un apport positif résultant de l’interaction avec d’autres formes de vie.  

A cet égard, pour donner une idée de l’actualité de l’enjeu sur le plan épistémologique, un 
exemple peut être donné à partir de la démarche proposée par Amy Allen, dans la mesure où 
précisément elle tente de provoquer une interaction de ce type entre formes de vie différentes, 
mais en restant bloquée par le geste négatif propre au point de vue critique qu’elle tente 
pourtant de remettre en question. Cet exemple permettra de comprendre pourquoi la référence 
à la source hégélienne de ce blocage a toute son actualité.  

Dans The end of Progress45, Amy Allen tente d'envisager ce que pourrait signifier 
positivement une théorie critique parvenant à repenser autant son rapport à l'histoire qu’à la 
diversité des cultures et des savoirs subalternes. Une telle théorie critique devrait accepter un 
décentrement de sa perspective et, en particulier, de sa conception du progrès de la raison, ce 
qui implique, selon l’approche décoloniale, adopter une attitude de désobéissance à l'égard de 
la forme de vie qui continue à lui imposer sa vision de l'émancipation et son idée négative des 
rôles assignés aux modes de résistance à l'hégémonie. En fait, jusqu'à un certain point, il faut 

 
41 Ibid. 
42 DR, p. 67. 
43 DR, p. 66. 
44 Ibid. 
45 Allen A., The End of progress, Decolonizing the Normative Foundations of Critical Theory, Columbia UP, 
New York, 2016. 



14 
 

reconnaître que l'immanentisme et le négativisme qu'elle mobilise maintiennent encore une 
norme de résistance hégémonique à l'hégémonie de l'ordre capitaliste universel !  

Une des auteures décoloniales dont elle s’inspire, Catherine Walsh, co-auteure avec Mignolo 
de l’ouvrage de référence sur la théorie décoloniale46, a de fait décrit comment son expérience 
de la contre-pédagogie decoloniale l’a progressivement amenée à prendre ses distances par 
rapport aux rémanences hégémoniques qui continuaient d’orienter la pédagogie critique d’un 
Paolo Freire, toujours imaginée en fonction de l'ordre occidental et à l'intérieur de son idée du 
pouvoir. Pour cette approche critique, il s'agit encore de s’émanciper par un accroissement de 
conscience pour passer à d'autres formes de maîtrise de soi et d’organisation des rapports de 
production. Walsh propose un autre chemin où il est possible d'appliquer une « pédagogie de 
traversée » vers d'autres lieux et d'autres formes de vie, de désapprendre tout en écoutant 
d'autres manières de se situer dans l'action par rapport aux autres et au monde. Il pouvait 
paraître logique, de ce point de vue, même si étonnant, que la pédagogie critique en vienne de 
fait à occulter, comme le souligne Linda T. Smith47, d’autres luttes et propositions subalternes, 
comme des pédagogies féministes, afro-descendantes ou indigènes, faisant appel à d’autres 
formes de savoir et d’expérience… 

En se référant à ces approches décoloniales, Amy Allen entend donc opter positivement pour 
une approche combinant désapprendre et réapprendre, donc déconnexion à l'égard des normes 
prédonnées de résistance à l'aliénation et expérimentation d’autres manières d’agir dans et à 
partir d'expériences minoritaires ou subalternes, qui cherchent moins à résister qu’à réexister. 
Pourtant, malgré tous ces efforts et ce processus d’interaction, elle attribue encore une 
fonction d’abord négative à l'approche décoloniale. Elle la pose en miroir de la théorie 
critique (Decolonizing Critical Theory) par rapport à une méta-normativité de la raison 
sociale qu'il s'agit de suspendre par un effet de décentrement.  

C'est ici qu'un effet de l’hégélianisme et de son option négativiste continue de se manifester 
malgré tous les efforts consentis vers un passage à une positivité autre. La normativité 
étrangère, autre, est posée au regard d'une normativité qui s'observe à partir d'elle et se voit 
encore être vue dans son propre « non-voir » !  

C'est exactement cette situation que décrit un texte essentiel, d'un point de vue décolonial, des 
Leçons sur la religion de 182448. Ce texte s'appuie sur le récit de voyage du capitaine Ross et 
du lieutenant Parry49, dans l'Arctique où ils rencontrent des Inuits et s'intéressent aux 
pratiques de leurs chamans. Si ce texte fournit un excellent exemple de la construction 
racialiste chez Hegel, il nous intéresse surtout ici par les opérations qu'il mobilise et par 
l'ordre qu'elles suivent.  

[le peuple Eskimo] « n’a pas la moindre représentation [Vorstellung] de l’esprit, d’une 
essence supérieure, d’un esprit invisible qui se tiendrait au-dessus d’eux, … [il n’a 

 
46 Walter D. Mignolo & Catherine E. Walsh, On Decoloniality, Concepts, Analytics, Praxis, Durham/London, 
Duke UP, 2018. 
47 Linda T. Smith, Decolonizing Methodologies, Research and Indigenous Peoples, Zed, London, 1999. 
48 Hegel G. W. F., Vorlesungen über die Philosophie der Religion und Vorlesungen über die Beweise vom 
Dasein Gottes, Hrsg. von Walter Jaeschke und Manuela Köppe, in Gesammelte Werke, Bd. 29, 1, Nachschriften 
zu den Kollegien über Religionsphilosophie der Sommersemester 1821 und 1824, Felix Meiner, Hamburg, 2017. 
Nous suivons la traduction annotée de ce passage par Tangorra M., La pulsion barbare, Une épistémologie 
hégélienne de l’altérité radicale, Thèse UCLouvain, 2023, pp. 318-324. 
49 Rapporté dans Ross J., Voyage vers le pôle Arctique, dans la baie de Baffin, Librairie de Gide fils, Paris, 1819. 
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pas] plus de représentation de l’immortalité de l’âme, de l’éternité de l’esprit, de l’être 
en et pour soi de l’esprit individuel … [il] ne vénèrent [verehren] aucune image [kein 
Bild], aucune créature vivante… Mais ils croient par leurs chamans exercer un pouvoir 
direct sur les objets de la nature, sans médiation, par des paroles et des gestes. Ces 
enchanteurs « dansent, se mettent à faire des mouvements prodigieux, se mettent hors 
d’eux-mêmes, s’épuisent et, dans cet état, ils font entendre des bruits et des paroles ». 
Mais « ces paroles n’ont pas de sens [keinen Sinn] et ne sont adressées à aucun être 
comme médiation »50 … 

L'inuit incarne, pour Hegel, le seuil absolu de la non-conscience de soi. C'est donc d'abord la 
négativité qu'Hegel mobilise pour démarquer le visiteur observant et l'objet observé, à savoir 
les esquimaux, comme dit le lieutenant Parry.  

L’esquimau n'a aucune idée d'une forme de liberté par rapport au monde environnant. Il fait 
partie de cet univers hostile et son existence n'est, comme pour tous les autres vivants qui 
l'entourent, qu’une transaction permanente pour la survie. Pas de place dès lors pour un code 
de lois, des croyances, un au-delà, ou un Grand Être ordonnateur.  

Au vu de ce monde dominé par le chaos, cette non-existence culturelle de l'esquimau ne laisse 
place qu'à une sélection, au sein de la horde primitive, de l'un des siens, pour servir de 
talisman ou d'intercesseur direct avec le désordre environnant et ainsi espérer garantir une 
survie immédiate bénéfique au groupe. C’est le Chaman. Ce dernier concentre en fait les 
attentes matérielles de son clan dans sa propre exaltation. Il produit, sur demande ou en 
réaction aux éléments, des gesticulations désordonnées, dénuées de sens et de langage, vouées 
uniquement à défendre de l'espace, une place, dans ce milieu hostile. Ce qui a l'apparence de 
religion n'en est donc pas une réellement, car elle n'est que sorcellerie (et pas même religion 
naturelle). Une magie sans autre objet que les sorts qu'elle projette matériellement sur les 
objets dont elles espèrent tirer des moyens de subsistance.  

La seule norme perçue et observable dans ce monde primitif, c'est donc, au bout du compte, la 
lutte pour la vie, dont procède la sélection naturelle aveugle. Le plus étonnant dans cette 
annulation de l'existence inuite, ce sont les séquences explicatives qui l'accompagnent, car une 
médiation extérieure existe pour rendre possible le jugement. Mais elle est importée et 
préconstruite, selon les normes de la forme de vie qui a atteint un niveau supérieur de 
conscience, et peut dès lors se faire traduite cet état primitif pour le comprendre. Le 
négativisme s'appuie ainsi sur l'immanence que produit artificiellement le traducteur éduqué 
en Angleterre et qui explique les comportements tout en confirmant le vide apparent des 
croyances rencontrées.  

Cette interaction manquée est indicative de la fonction que remplit le négativisme quand il est 
confronté à la positivité de formes de vie dont la différence résiste à l’assimilation. Mais 
surtout elle est révélatrice du blocage du négativisme hérité de Hegel et décidé à éviter tout 
« saut » vers le positif qui constituerait un état de vie et de savoir différents en un modèle de 
substitution laissant croire que la seule expérience des anfractuosités d’une forme de vie 
permettrait d’induire ce qui en garantit la sortie. Pourtant n’est-ce pas précisément de 
traversée du fantasme dont il s’agit ici, plutôt que de réduire la forme de vie à son symptôme 
et de faire de la manière de l’habiter la seule issue thérapeutique possible ? 

 
50 Hegel G. W. F., Vorlesungen über die Philosophie der Religion …, op. cit., p. 236. 
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IV. La réflexivité manquée des lieux : le passage au positif 

Que s’est-il passé au bout du compte quand on se rend attentif à un tel impensé induit par le 
négativisme hégélien ? L’enfermement dans le négatif ne révèle pas uniquement une 
insuffisance épistémologique du point de vue d’un passage possible vers le positif exprimé 
par des expériences différentes, lesquelles exigeraient encore une ultime exigence de négation 
de la limite imposée par le négativisme lui-même, s’auto-aveuglant dans le miroir de son 
impuissance. Ce qui est en cause, c’est plutôt l’absence d’une autre forme de réflexivité, 
différente de celle qu’impose la surpuissance narcissique des idées claires et distinctes, reflet 
de leur maîtrise d’un idéal de soi à réaliser. Il s’agit d’une réflexivité sur le lieu, donc d’une 
prise en compte de la source d’énonciation d’un ailleurs ou d’un « là-bas », dont 
l’appartenance ne se livre pas pour le ici, pas plus qu’inversement d’ailleurs, mais invite à un 
type de décentrement qui ne participe plus d’un simple recentrement (la suridentification à cet 
ailleurs comme un nouvel idéal de soi). Il y a certes un effet secondaire de 
« désidentification », mais celui-ci réside surtout dans le « trans », c’est-à-dire dans le passage 
vers un lieu autre, dépossédé et hors prédéfinition, un lieu-tiers, qui amène à voir ce que le 
lieu propre ne laisse pas voir, et qui se manifeste dans la multiplication de lieux qui entrent en 
interaction, comme dans la géographie d’un archipel.  

A cette figure fait écho de façon plus extensive et explicite un présupposé hégélien qu’il est 
absolument nécessaire de déconstruire pour rétablir une issue vers le positif (et une certaine 
pratique de la pluriversalité) dans la critique des formes de vie.  

Pour faire court, au bout du compte, dans le schéma de Hegel, tout reste « sauvable » pour 
autant que l’on tienne compte d’un point de vue dialectique en fonction duquel l’histoire de 
l’esprit évolue en fonction de son mouvement interne produit par l’interaction de ses 
dispositions. Même si l’extériorité peut paraître totalement dominante dans une situation, elle 
n’annule pas pour autant d’autres facultés liées à l’intériorité, qui sont simplement contenues 
par la situation, mais qui parviendront à se déployer en fonction des circonstances, comme le 
contact avec l’étranger. Dès lors, même si des populations comme les « esquimaux » n’ont pas 
la « moindre représentation de l'esprit d’êtres supérieurs » et qu’elles « se trouvent ainsi au 
plus bas niveau de la conscience spirituelle », elles révèlent quand même dans leurs pratiques 
l’embryon d’une volonté dissociée du rapport fusionnel aux choses. Elles indiquent à leur insu 
le seuil de la conscience spirituelle. D’où cette remarque de Hegel : « Le but principal de cette 
sphère de la magie est la domination directe de la nature par la volonté, la conscience de soi 
que l'esprit est quelque chose de supérieur à la nature. Aussi mauvais que cela puisse paraître 
d'un côté, c'est d'un autre côté plus élevé que lorsque l'homme est dépendant de la nature, qu'il 
en a peur » 51.    

Il en résulte deux conséquences, à savoir qu’en tant que seuil absolu, cette « première forme 
… ne peut pas encore être appelée religion, (…) Cette religion est plus magie que religion, elle 
consiste dans un rapport du spirituel au naturel, de telle sorte que le premier est vécu comme la 
puissance de la nature, et c'est sous cette première forme qu'il apparaît comme conscience 
immédiate de soi »52. Cette forme de vie n’est pas une religion, mais plutôt une attitude 
préparatoire à l’expérience religieuse, une proto-religion, née de la dissociation de la 
conscience en lutte avec les éléments naturels. En même temps, par cette première 
manifestation de dissociation, elle est aussi le marqueur d’une ontogenèse de la liberté. C’est à 
partir de  de ce point zéro, que peuvent se dégager des expériences en apparence tout aussi 

 
51 Hegel G. W. F., Vorlesungen über die Philosophie der Religion…, op. cit., p. 239. 
52 Ibid.  
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primitives globalement du point de vue d’une conscience spirituelle fortement développée, 
mais en réalité néanmoins très distinctes, car entrant dans une sorte de « métaphase » où 
apparaît déjà un processus formel d’objectivation par l’opposition d’une puissance 
métempirique ou suprasensible imposée de l’extérieur et perçue encore comme une simple 
factualité (fatum ou destin hors de portée), mais déjà minimalement objectivée. Hegel écrit 
ainsi « Cette religion magique se rencontre aussi en Afrique, ainsi que chez les Mongols et les 
Chinois, mais là la figure toute primitive et brute de la magie n'existe plus, mais ce sont déjà 
des médiations qui interviennent, à travers lesquelles le spirituel commence à donner une 
figure objective à la conscience de soi. Les sauvages d'Amérique du Nord (…) également 
… »53. Entre le stade de la religion représentative, et le point zéro de la religion de sorcellerie, 
survient alors une sorte de précipitation inattendue d’un ensemble d’expérience, à savoir des 
populations pour lesquelles il y a « formellement » du dieu et donc un ordre suprasensible, 
idéal, au-delà de la seule interaction empirique des corps avec la nature, une certaine 
communication avec des esprits, des ancêtres, ainsi que des lois différentes de ce qui semble 
immédiatement observable. Le point zéro joue ainsi son rôle de point origine pour une mesure 
graduelle du processus de développement possible de l’esprit.  

L’évolution possible de l’esprit s’atteste ainsi d’elle-même dans les « lieux » multiples de 
l’humanité, en fonction des circonstances et des interactions qui ont pu être produites avec 
elles. L’impulsion extérieure permet à l’esprit de se réajuster et de réorganiser ses formes de 
vie dans le sens d’un accroissement du pouvoir spirituel sur ces éléments et d’une affirmation 
de la conscience de ce mouvement interne par lequel la vie s’accomplit comme le destin de 
son auto-affection. Dans ce cas, chez Hegel, le « négativisme » appliqué au lieu-autre de la 
forme de vie inuite reconduit à l’immanentisme de l’autoconscience d’une vie de l’Esprit 
s’accomplissant dans l’histoire. La réflexivité singulière du lieu-autre est abolie par le contact 
observant. Même l’inversion des opérations qui amènerait à traiter le semblable par 
l’immanence pour y sauvegarder le sens d’une négativité (toutes les petites résistances aux 
dysfonctionnements d’une forme de vie) n’a d’autre effet que de maintenir dans le destin 
homogène de l’esprit conduit par le mouvement interne de son auto-affection, la 
modernisation réflexive ou assagie… Il faut d’autres hypothèses pour envisager la positivité 
d’une issue aux impasses d’une forme de vie et c’est aussi ce qu’indique malgré tout Adorno 
quand il fait référence au « concept », en écrivant que « la production, malgré toute son 
immanence concrète dans l'objet particulier » doit aussi être « renvoyée au concept ». La 
question est de savoir comment. Par l’hypothèse critique des limitations internes des « formes 
de vie » et leur tendance pathologique à l’hégémonie, ou à partir d’une production ou d’une 
expérimentation différente, trouver un passage, par d’autres lieux, vers une forme de vie 
positivement autre ?  

Il est bien entendu possible de poursuivre cette relecture des modernes et d’en rester à un 
certain exercice d’histoire des idées. Un tel exercice montrerait sans aucun doute l’intérêt 
qu’il y a à prolonger, même textuellement, le geste d’une « clinique de la modernité », tel que 
des auteurs comme Enrique Dussel ou Walter Mignolo, notamment, ont entrepris de le faire. 
Mais la reconstruction que suppose cette clinique sur le plan herméneutique est 
particulièrement délicate et, sur le plan heuristique, elle ne donne qu’une première 
appréciation, encore très partielle, du geste topophilosophique qu’il faudrait accomplir 
aujourd’hui pour se soustraire à cette filiation en partie inconsciente ou « habitualisée » dans 
les méthodes de pensée consolidée par l’empilement généalogique des multiples vagues de 
prétendue déconstruction.  

 
53 Ibid.  
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Le point névralgique qui ressort immédiatement dans la posture illustrative de Hegel c’est la 
fermeture du lieu-autre ou extérieur dans son immédiateté. Les agents, les choses, le climat, 
les éléments naturels, les rites ou, simplement, les gestes et les balbutiements d’un langage 
« isolant » (pour reprendre les catégories de l’époque) participent d’un enfermement dans 
l’espace de subsistance où la force et la ruse se disputent encore la primauté pour assurer la 
survie du groupe. Par rapport à tous ces nombreux voyages des modernes, il est étonnant de 
lire encore des propos emprunts de naïveté et admiration sur leur impact scientifique. Leur 
impact est de fait fondamental, mais par le biais confirmatif qu’ils ont massivement alimenté 
par rapport à des seuils de civilisation, de connaissance et même d’humanité. La « réflexivité 
des lieux » était bloquée par un effet de miroir qui empêchait le réel approché de se manifester 
pour lui-même, autrement qu’en fonction des projections d’une personnalité surdéterminée 
par un idéal de soi, procédant à l’annulation rétroactive du choc qu’elle provoquait dans ses 
contacts invasifs et attachée à une intellectualisation de tous ses comportements pour 
sauvegarder sa posture réactionnelle. Négativement ou positivement, l’effet miroir apprend 
plus, évidemment, de celui qui regarde (et qui ne se voit pas comme se regardant) que du 
« regardé » (lequel en fait n’est pas réellement vu, mais est plutôt « fantasmé », ce qui 
apparaît particulièrement dans les classements de couleurs et autres procédures de racisation).  

La clinique de la modernité a l’intérêt d’aller plus avant dans l’étiologie de cette pathologie de 
l’observateur pris dans son miroir (« obessionnel-névrotique »). Mais elle ne nous aide pas 
fondamentalement à prendre plus systématiquement ce qui est manqué par ce trouble du 
comportement, à savoir la « réflexivité des lieux ». Celle-ci est au principe de la rencontre 
réelle. C’est un aspect qui préoccupe les caractérisations de l’autre dans la psychologie 
phénoménologique de Husserl, notamment. Même dans ses formalisations extrêmes et sa 
scolastique, elle perçoit cette rupture et l’asymétrie que suppose le « ici » d’un là-bas pour 
rapport au « ici » de l’observateur. Le décalage inévitable que l’attention doit prendre en 
compte pour mettre entre parenthèses une réflexivité exclusivement construite sur l’analogue 
et le semblable, ou une morale limitée au devenir proche du prochain dans la sphère de la 
communication idéale, – ce décalage peut être repéré formellement, poser éventuellement la 
question, comme chez Fichte déjà, d’une réflexivité incomplète et d’une attention de second 
degré au décalage lui-même dans l’engagement pour passer outre l’illusion transcendantale, 
mais à aucun moment, le décalage ne se donne « sui generis » par le seul effet d’un désir de 
déprise. La clinique de la modernité peut ainsi au mieux conduire à poser le trou épistémique 
que signale la « réflectibilité du lieu de l’autre », mais elle ne se substitue pas, sur un plan 
pragmatiquement, à la nécessité d’un dispositif qui rendrait possible le passage dans ce trou 
grâce à l’expérimentation.  

L’idée de « topophilosophie » résulte précisément de cette exigence pragmatique d’un 
dispositif d’apprentissage qui permette de laisser advenir un autre rapport au lieu par-delà 
l’effet de miroir, mais aussi par-delà le risque de sa répétition dans des dispositifs critiques 
subordonnés à une pratique de l’autoguérison et par-delà le risque de l’idéalisation du lieu 
autre figé dans sa transcendance d’objet comme source signifiante. L’enjeu d’une pratique de 
la topophilosophie c’est de gagner par le déplacement non seulement un effet de contre-
miroir, mais aussi de désidentification de tout rapport à un idéal fantasmatique d’un lieu-Un, – 
de gagner un « tiers-lieu » qui permet de découvrir les « entre-deux » comme autant de points 
de passage habitables, et, donc, comme autant de milieux bénéfiques au vivre-ensemble.  
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Ce genre de dispositif dépasse le cadre de ce qu’une clinique de la modernité est en mesure 
d’apporter. Il suppose une mise en œuvre dans l’exercice de la pensée contemporaine, à 
travers des itinéraires pédagogiques, pour systématiser la manière d’accéder à ces « tiers-
lieux ». Il suppose également une autre approche des conditions socio-politiques susceptibles 
d’alimenter ces « tiers-lieux », le rapport concret aux enjeux culturels, et pas simplement 
socio-démographiques, des déplacements de population. Deux types de questions sont ainsi 
liées à la formation des « tiers-lieux » : celle de la pédagogie qui permettrait d’en 
expérimenter la fécondité pour le vivre-ensemble ; celle de la politique culturelle qui 
garantirait cette liberté essentielle de former par la migration des tiers-lieux susceptibles 
d’accroître l’intelligence du vivre-ensemble.   

C’est l’amorce d’une réponse à ces questions que proposent les deux conférences qui suivent. 
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Contre-pédagogies du vivre-ensemble. 

Des luttes andines à l’Ubuntu sud-africain, avec Catherine Walsh1 

 
J’aimerais partir de ce petit poème de René Depestre2 sur la langue française pour illustrer le 
chemin que voudrait parcourir cette contribution aux interrogations réunionnaises sur le vivre-
ensemble : 

De temps à autre il est bon et juste 
de conduire à la rivière 

la langue française 
et de lui frotter le corps 

avec les herbes parfumées 
qui poussent bien en amont 

de nos vertiges d'ancien nègre marron. 
… 

laissez-moi apporter les petites lampes 
de la crédité qui brûle en aval 

des fêtes et des jeux vaudou de mon enfance : 
les mots créoles qui savent coudre les blessures 

au ventre de la langue française 
 
Dans le poème de l’auteur haïtien, il est bien entendu question de poétique du langage et de 
deux langues, l’une dominante et l’autre dominée, qui se juxtaposent et se frottent dans un 
milieu commun, mais il est aussi question d’action, de coudre des mots créoles et donc de 
« savoir », de connaissance ancestrale, de pédagogie ou de contre-pédagogie pour frotter le 
corps de la langue…  
 
C’est l’axe de la contre-pédagogie – celui du savoir-coudre au ventre de la culture dominante 
– que nous tenterons de suivre en nous déplaçant d’une tradition à une autre, d’un lieu à un 
autre, pour formuler une condition du vivre ensemble dans ces milieux où se frottent et se 
confrontent les langues et les mémoires… 
 
Suivant les « mots créoles » de Depestre, une telle pédagogie parviendrait à « coudre au 
ventre » des représentations sociales les blessures de la mémoire collective et à conduire à 
leur source les vertiges du présent… 
 
Une démarche « topo-philosophique » avec Catherine Walsh 
 
Auteure incontournable du mouvement Colonialité/Décolonialité dans le contexte latino-
américain, Catherine Walsh a contribué tout particulièrement aux réflexions sur 
l’interculturalité comme vecteur du vivre ensemble dans des sociétés andines caractérisées par 
la pluriethnicité, et notamment en Equateur. Suivant cette perspective, incorporée aujourd’hui 
dans des textes constitutionnels et dans des politiques publiques, le « vivre ensemble » ne 
procède pas uniquement d’une exigence de cohésion sociale qui amènerait un Etat à garantir 

 
1 Cette communication a été programmée le 15 mai dans le cadre du colloque « Le vivre-ensemble : Entre utopie et réalité. Le penser et le mettre en œuvre dans nos sociétés 

contemporaines », organisé par les Laboratoires LCF et DIRE de l’Université de La Réunion, en collaboration avec l’ARIC, du 14 au 16 mai 2024. Des raisons familiales 

impératives ont empêché sa tenue. 

2 Depestre R., « Libre éloge de la langue française », in Depestre R., Anthologie personnelle, Poésie, Actes Sud, 
Paris, 1993, pp. 49-50.   
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un socle commun de pluralisme et de tolérance compatible avec la protection des droits et 
libertés d’autrui. Il doit aussi répondre à une exigence d’élan social rendant possible la 
participation de toutes les composantes culturelles d’une société à des apprentissages 
communs permettant de renforcer les pratiques de diversité et d’inclusivité. De ce point de 
vue, un lien prépondérant est à développer sur le plan des politiques éducatives entre les 
pédagogies de l’interculturalité et la formation des aptitudes au vivre ensemble. 

L’œuvre pédagogico-politique de Catherine Walsh est considérable3 et on se limitera ici à un 
aspect particulier de son travail lié à la relecture de son propre parcours comme chercheuse 
engagée. Dans la relecture en question, l’auteure insiste sur l’importance des ancrages qui ont 
marqué son parcours et elle tente de montrer l’influence qu’ont pu avoir les déplacements de 
l’un à l’autre de ces ancrages dans sa propre conception d’une pédagogie du vivre ensemble. 
En recourant à cette méthode que nous nommons « topophilosophique », cohérente avec le 
« tournant spatial »4 impulsé par la pensée décoloniale latino-américaine5, Walsh engage à sa 
façon un « dialogue des lieux »6 qui lui permet d’expliquer son passage d’une pédagogie 
émancipatrice héritée de Paolo Freire et orientée vers les masses populaires à une pédagogie 
décoloniale adressées aux groupes subalternes racisés et genrés, marginalisés par la 
colonisation.  

L’avantage de cette démarche initiée par Walsh est qu’elle a été poursuivie grâce à la 
réception du mouvement décolonial en Afrique du Sud. Il est ainsi possible de poursuivre le 
geste « topophilosophique » amorcé par l’auteure pour le récupérer cette fois dans le cadre 
d’une pédagogie postapartheid adressée à la réforme de l’éducation supérieure et à son rôle 
dans la reconstruction de l’Ubuntu sudafricain.  

Trois pédagogies se distinguent ainsi à partir de cet aspect de l’œuvre de Walsh et sont mises 
en dialogue en fonction des écarts de perspectives induits par les contextes géographiques 
différents, avec des marqueurs culturels et des urgences politiques spécifiques, donc des 
milieux de vie incorporés, qui constituent le prisme de la réflexion commune. Reste alors à 
vérifier si ce circuit de pensée produit par un effet d’écho des lieux les uns sur les autres peut 
parvenir à constituer une intelligence différente de celle que produirait la combinaison hors 
sol de la généalogie des concepts et de leur mise à l’épreuve comme des systèmes de valeurs 

 
3 Entre autres, C. Walsh, Temas de interculturalidad crítica desde Abya Yala, Chiapas: Universidad de la Tierra, 
2009; C. Walsh, Interculturalidad, Estado, Sociedad: Luchas (de)coloniales de nuestra época, Quito: 
Universidad Andina Simón Bolívar / Abya Yala, 2009; C. Walsh, Interculturalidad crítica y (de)colonialidad, 
Ensayos desde Abya Yala, Quito: Abya Yala/Instituto Científico de Culturas Indígenas, 2012; C. Walsh, 
Entretejiendo lo pedagógico y lo decolonial : luchas, caminos y siembras de reflexión-acción para resistir, 
(re)existir y (re)vivir, Alter nativas, Colombus (OH), 2017.   
4 La question du « spatial turn » vient de faire l’objet d’un ouvrage philosophique majeur Helmer E., Ici et là, 
Une philosophie des lieux, Verdier, Paris, 2019. Dans le domaine des études postmodernes, on en attribue la 
paternité notamment aux travaux de Soja E., Postmodern Geographies : The Reassertion of Space in Social 
Theory, Londres, Verso, 1989, mais le déclencheur est aussi, bien entendu, la géophilosophie de Gilles Deleuze 
(Deleuze G., Guattari F., Qu’est-ce que la philosophie ? Paris, Minuit, 1991). 
5 En particulier avec son approche de la justice épistémique et son concept de « Sud global », suivant par 
exemple les perspectives rassemblées dans Castro-Gómez A., Grosfoguel R. (eds.), El giro decolonial. 
Reflexiones para una diversidad epistémica más allá del capitalismo global, Siglo del Hombre Editores, Bogotá, 
2007 et les apports plus récents de l’anthropologue colombien, Escobar A., Designs for the Pluriverse : Radical 
Interdependence, Autonomy, and the Making of Worlds, Duke University Press, Durham, 2018. Côté latino-
américain, la source est plutôt à chercher, parmi d’autres références, chez KUSCH R., Geocultura del Hombre 
Americano, Buenos Aires, Fernando García Cambeiro, 1976.  
6 Pour reprendre l’expression du penseur camerounais Eboussi Boulaga (Eboussi Boulaga F., Kisukidi N. Y., 
« Poursuivre le dialogue des lieux », in Rue Descartes, Vol. 81, 2014, n°2, pp. 84-101).  
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cohérents. Est-il possible que la recherche d’une nouvelle forme de pédagogie du vivre 
ensemble se modifie grâce à l’effet de réenracinement des perspectives et à leur confrontation 
à des contre-perspectives ? Une approche « topophilosophique » permettrait-elle de construire 
des propositions innovantes à partir d’un chemin de « migration » partant de la perspective 
initiale et passant par ses relocalisations successives et, ainsi, de percevoir des limites jusque-
là invisibles aux lieux d’énonciation pris séparément ?  

La seule manière d’avancer dans cette direction, c’est, nous semble-t-il, de prendre au sérieux 
son exigence pragmatique, c’est-à-dire de la mettre à l’épreuve comme dispositif 
d’apprentissage, et ceci en réinterprétant un processus de dialogue des lieux déjà en cours 
chez Catherine Walsh et à partir d’elle. L’approche « topophilosophique » consistera à 
accentuer l’apport des passages et à laisser advenir un autre rapport au lieu par-delà l’effet de 
miroir, mais aussi par-delà le risque de l’idéalisation du lieu-autre comme source signifiante. 

Le choix d’un « circuit topophilosophique » particulier  

Avant de nous déplacer vers la manière dont la perspective décoloniale de Walsh sur la 
pédagogie du vivre ensemble a été reçue et reformulée en terre africaine et, pour le coup, plus 
spécifiquement, en Afrique du Sud, nous analyserons un article rétrospectif de l’auteure7. Elle 
y fait mémoire de son parcours comme pédagogue décoloniale de l'interculturalité. C’est à 
cette occasion qu’elle revient sur ses liens avec Paulo Freire et qu’elle réfléchit librement sur 
l’idée du vivre ensemble qui sous-tendait la fameuse « pédagogie des opprimés », qu’on a 
aussi retenue historiquement sous le label de « pédagogie critique ».  
 
De ce premier lieu d'ancrage du vivre ensemble dans le mouvement latino-américain 
d'émancipation par l'alphabétisation sociale et politique, Catherine se déplace vers son propre 
lieu actuel, celui de l'Université indigène en Équateur8. Dans ce lieu, elle élabore depuis plus 
de vingt ans une approche décoloniale de l'interculturalité basée sur la justice épistémique, 
genrée et déracialisée.  
 
Dans l’article rétrospectif consacré à ce parcours, l’auteure entre dans un dialogue fictif avec 
Paolo Freire. Elle souligne notamment le rôle qu'a joué dans l'évolution de ce dernier le 
rapport à l'Afrique et à la Caraïbe, et donc le rapport aussi à l’afrodescendance et à 
l'ancestralité. Ce point n'a pas échappé à un troisième lieu d'ancrage qui s'est attaché à relire et 
à s'interroger sur une réception africaine des propos de Catherine Walsh. Il s'agit de l'Afrique 
du Sud et du travail dont fait écho le professeur Zembylas9, en dialogue notamment avec 
Ndlovu-Gatsheni10 et Nyamnjoh11, ainsi que tout le mouvement de réhumanisation de 
l’éducation en Afrique du Sud12, en particulier autour du concept d’Ubuntu13.  

 
7 Walsh C., « Pedagogías decoloniales caminando y preguntando. Notas a Paulo Freire desde Abya Yala », in 
Revista Entramados - Educación Y Sociedad, Vol. 1, 2014, n° 1, pp. pp.17-31. 
8 C. Walsh, « Movimientos sociales, universidades y redes decoloniales en América Latina », Entrevista a 
Catherine Walsh por Pablo Quintero, in Otros logos, Revista de Estudios Críticos, (Argentina), 2011, pp. 245-
259. 
9 Zembylas M., « Decolonial possibilities in South African higher education: Reconfiguring humanizing 
pedagogies as/with decolonising pedagogies », in South African Journal of Education, Vol. 38, 2018, n° 4, pp. 1-
11.  
10 Ndlovu-Gatsheni S. J., Empire, global coloniality and African subjectivity, Berghahn Books, New York, 2013.  
11 Nyamnjoh F. B., « ‘Potted Plants in Greenhouses’: A Critical Reflection on the Resilience of Colonial 
Education in Africa », in Journal of Asian and African Studies, Vol. 47, 2012, n° 2, pp. 129-154. 
12 Notamment, del Carmen Salazar M., « A Humanizing Pedagogy: Reinventing the Principles and Practice of 
Education as a Journey Toward Liberation », in Review of Research in Education, Vol. 37, 2013, n° 1, pp. 121-
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On observe dans ce travail un troisième déplacement de la problématique du vivre ensemble, 
ancré dans le projet d'émancipation de Freire, déplacé par la perspective décoloniale de Walsh 
et réappropriée par les effets de la lecture afro-centrée. Notre « circuit topophilosophique » ira 
ainsi de l’Université Andine Simon Bolivar, en Equateur, à l’Université Nelson Mandela de 
Port Elisabeth en Afrique du Sud, avec un détour rétrospectif par le Brésil et notamment São 
Paulo. Les trois protagonistes de ce « dialogue des lieux » sont Catherine Walsh, Paolo Freire 
et Michalinos Zembylas. 
 
Enjeu du décalage « topophilosophique »  
 
Comme il s’agit de tenter une expérience « topophilosophique » à partir d’un dialogue déjà en 
cours, nous allons d’abord préciser la nature du décalage qui survient entre les différents lieux 
dans le dialogue mobilisé. Alors que Walsh se concentre dans son échange rétrospectif avec 
Freire sur l’impact des marques de l'ancestralité et des luttes féministes subalternes dans le 
détour de ce dernier par l'Afrique, Zembylas en dialogue avec la pédagogie de Walsh propose 
d’aller  au-delà des approches décoloniales pourtant essentielles en Afrique du Sud, pour 
repenser l'enjeu, primordial selon lui pour le vivre ensemble, de la matrice épistémique du 
savoir, la manière dont elle se forme en milieu académique, dont elle se transmet et se 
reproduit, donc le façonnage collectif du savoir postapartheid institué, en tant qu'il 
conditionne toutes les formes d'accès aux représentations passées, présentes et à venir du 
vivre ensemble14.  
 
Il y a ainsi un effet en miroir particulièrement intéressant dans ce déplacement inter et trans- 
localisé. Le point de vue sud-africain renvoie à Catherine Walsh la question des modes de 
formation et de transmission des savoirs institués, dans la mesure où il conditionne les formes 
de reconnaissance dans l’espace du vivre-ensemble. Qu’en est-il sur ce plan de la contre-
pédagogie décoloniale de l'interculturalité instituée en Equateur et en Colombie, notamment, 
ou au Mexique, dans les programmes des Universités indigènes ? De ce fait, l’écho sud-
africain réalise une boucle et ramène à l’enjeu primordial souligné par Paolo Freire, à savoir 
le lien entre l'émancipation épistémique et le vivre ensemble, par rapport auquel Walsh prend 
ses distances parce que le concept d’émancipation lui semblait trop dépendant d’une vision 
hégémonique de l’histoire. 
 
Dès lors, quel que soit l’occidentalocentrisme que peut contenir un concept marxiste 
d'émancipation où l'appropriation collective de l'appareil de production du savoir 
correspondait à la loi dialectique de suppression de la domination par un rapport de force 
instauré à partir des subalternes (devenus conscients de leur maîtrise infrastructurelle), il y 
aurait autre chose à entendre et à se réapproprier dans la pédagogie de Freire. L’enjeu serait 
de revenir à sa capacité de cibler un point de rupture, d’interruption, dans la reproduction 
épistémique de la matrice coloniale du pouvoir. 
 

 
148; Roux C. & Becker A., « Humanising higher education in South Africa through dialogue as praxis », in 
Educational Research for Social Change, Vol. 5, 2016, n° 1, pp. 131-143.  
13 Mwipikeni P., « Ubuntu and the Modern Society », in South African Journal of Philosophy, 37, 2018, pp. 322-
334. Et plus récemment, Akabor, S., & Phasha, N. (2022), « Where is Ubuntu in competitive South African 
schools? An inclusive education perspective », in International Journal of Inclusive Education, 29(3), 2022, pp. 
361-377. On verra également l’excellente contribution de l’auteur canado-burundais, Mbonimpa M., Plaidoyer 
pour l'Ubuntu. Espérance et résistance, Éditions Iwacu, Bruxelles, 2021. 
14 Agbakoba J.C.A., Rainsboroug, M. (eds), Beyond Decolonial African Philosophy: Africanity, Afrotopia, and 
Transcolonial Perspectives, Routledge, London, 2024. 
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Et de fait, le déplacement qu’implique l’approche de Walsh vers une pédagogie indigéniste, 
féministe et antiraciste, arrimée au principe d'une désobéissance à l'égard des canaux 
traditionnels de transmission des savoirs, dépend encore d'une capacité de rupture, 
d'interruption. Dans cette optique, par exemple, l'idée selon laquelle il est capital de réexister 
au-delà des traumas, comme en témoignent, les pédagogies forgées grâce aux femmes 
racisées, genrées, subalternisées culturellement, économiquement, etc., – un tel processus de 
réaffirmation du refoulé ne suffit pas encore, à lui seul, à atteindre la répétition de la 
domination dans l'ordre de la transmission des savoirs, et ceci même en créant des lieux 
alternatifs de production de l'intelligence collective, comme par exemple les universités 
indigènes. Les lieux de reproduction épistémique sont « méta-stables » et ils incorporent 
facilement les stratégies d’opposition et de réexistence d’autres perspectives.   
 
Pour dépasser ce blocage induit par le jeu perspectiviste, il faut encore qu'une transformation 
des modes de transmission épistémique soit pensée et instituée dans la matrice sociale de 
production capitalistique du savoir moderne et colonial, surtout lorsque celui-ci énonce une 
identité, reformule un idéal politique et crée à son tour des herméneutiques de la tradition15.  
 
En reparcourant ces trois lieux, l’exercice topophilosophique permet de se concentrer sur le 
rôle nécessaire d’une reconfiguration de la matrice épistémique de transmission des savoirs 
dans la construction sociale du vivre ensemble. L’intérêt de l’exercice topophilosophique est 
qu’il est focalisé sur ce qui transite d’un lieu à un autre et permet de constituer un point de 
basculement vers une contre-pédagogie du vivre ensemble.  
 
Le cheminement avec et par-delà Paolo Freire : du « contre-lieu » au « lieu-tiers » 
 
Dans l’article d’hommage qu’elle consacre à sa relation avec Paolo Freire, Catherine 
commence par un exercice de réminiscence pour rappeler l’ancrage de son parcours dans une 
« pédagogie critique » et ainsi se déplacer vers les lieux emblématiques de l’éducation 
populaire au Brésil. C’est une manière, pour elle, de signaler qu’elle avait été d’emblée 
sensible dans son parcours à la construction d’actions croisant des situations d’exclusion et 
d’injustice en lien avec la langue (les mots) et les appartenances culturelles (contre-lieux). 
Mais elle se souvient aussi que la manière dont cette action était menée à l’époque, au sortir 
des années 70, et durant la décennie des années 80, était surdéterminée par une volonté 
d’émancipation politique à travers des pédagogies de transformation sociale. Pour celles-ci, 
l’essentiel était de créer une « conscience de l’injustice des situations vécues », de telle sorte 
qu’alphabétiser, c’était aussi apprendre à lire ces manques et ces insatisfactions entretenues 
par l’ordre dominant, basé sur le déni des dommages de l’oppression et le refoulement des 
masses opprimées. L’opprimé ne pouvait compter que sur ce mécanisme d’apprentissage pour 
se reconnaître dans cette situation et, du même coup, découvrir une communauté potentielle 
de résistance et de transformation sociale, capable de s’approprier un langage commun de ses 
revendications et de son idéal de monde meilleur. A partir de cette prise de conscience, grâce 
à une pédagogie critique vécue communautairement, d’autres pratiques libératrices pouvaient 
s’épeler, devenir un nouveau récit de vie et acquérir la consistance d’une force d’expression 
pour orienter une action politique. Non seulement lire, mais aussi s’alphabétiser en écrivant 
une nouvelle histoire, donc de nouveaux textes normatifs, de nouvelles lois et peut-être une 
nouvelle constitution. 

 
15 Qu’il suffise de penser, par exemple, à certaines conceptualisations de l’Ubuntu, y compris dans l’univers 
managérial. Par exemple, Broodryk, J., Ubuntu Management Philosophy: Exporting Ancient African Wisdom 
into  
the Global World, Knowres, Randburg, 2005. 
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Ce passif des premières années d’engagement, suivant lequel il s’agissait d’attendre de 
l’impulsion pédagogique une autre manière de faire histoire collectivement, en étant devenu 
un sujet autonome, doté de propriétés d’action performantes, Catherine l’a emporté avec elle 
dans le plus grand déplacement de son existence, son déménagement définitif en Equateur. De 
cette migration, elle va retenir non seulement un choc des idées et des pratiques, mais aussi (et 
d’abord) un réenracinement. Elle sera désormais partenaire d’associations, de mouvements 
indigènes, avec leur idéologie et leur projet politique, déjà lié à une dynamique historique et 
précisément en recherche d’une autre manière de s’approprier leurs capacités que celle qui 
leur a été imposée par les ordres coloniaux et post-coloniaux. Il ne s’agissait donc plus 
d’arriver avec un cadre de « pédagogie critique » déjà prépensé qu’il suffirait d’adapter et de 
mettre en œuvre. La question est même plus radicale et plus cruciale pour Catherine elle-
même. De fait, ce n’est pas uniquement qu’il faudrait un cadre différent, mais que 
précisément, il faudrait parvenir à se soustraire au lien que même le cadre critique a gardé en 
commun avec le cadre colonial toujours dominant et opprimant à l’égard des populations 
andines. Ce caractère commun, c’est son occidentalisme, cette prétention à un savoir universel 
de l’action qui pourrait s’appliquer aussi bien à l’émancipation de la classe ouvrière 
allemande de la deuxième moitié du XIXe siècle qu’à celle des communautés indigènes 
amérindiennes d’Equateur à la fin du XXe siècle ! 
 
Le défi n’est pas mince en l’occurrence, car la simple idée de laisser un cadre pour un autre ne 
peut pas fonctionner. Tout d’abord, s’il y a un cadre prédonné d’un côté, il n’y en a pas de 
l’autre, donc l’idée de suivre l’un plutôt que l’autre n’a pas de sens, et en conséquence la 
manière d’agir devra être différente, hors cadre ! Ensuite, le diagnostic social fixant la 
légitimité et les objectifs du cadre est lui aussi prédonné, ce qui signifie qu’il faut arrêter de 
parler d’émancipation, comme s’il était évident que ce mot enferme de manière appropriée ce 
qui est en jeu pour les mouvements paysans et indigénistes andins. Enfin, l’idée même de 
maintenir la référence à un processus de transformation sociale qu’il faudrait amener à partir 
de l’acquisition d’un « savoir » - même produit par soi-même, sur une base « autonome » - 
décidant d’une « ligne juste » d’action et d’un accomplissement final dans une société 
« révolutionnée », cette idée préconfigure complètement la manière de coconstruire ensemble, 
de façon à établir une nouvelle forme de vie. Peut-être que l’enjeu réside fondamentalement 
dans une contre-pédagogie, qui parviendrait à se détacher de cette emprise et à exprimer ce 
qui lui a ainsi été dénié durant des siècles d’oppression. 
 
En fait, ce problème est réel et il traduit ce qu’apporte le choc de l’expérience du déplacement 
vers un contre-lieu, mais il n’a pas de solution théorique. Il embarque dans une recherche au 
sens fort, celle qui nécessite des hypothèses à falsifier, une expérimentation et un engagement 
contre les cadres prédéfinis, fixés d’avance, pour tenter de réapprendre une manière de faire et 
de penser, ou comme le dit Arturo Escobar « senti-penser »16. Walsh dans son article dit 
« preguntando » et « caminando » : en posant des questions et en cheminant. 
 
Et de fait, ce que décrit Catherine, c’est qu’elle va d’un seul tenant désapprendre et 
réapprendre, et c’est ce geste qui constitue l’aspect essentiel de la « contre-pédagogie » de 
l’interculturalité comme forme active d’apprentissage. Il y a d’un seul tenant perte des repères 
par effet topographique (des lieux forçant le déplacement dans l’inconnu ou l’inhabituel ou le 
non-vu) et transgression des repères par effet d’alliance, de « ré-existence » écrit Catherine, 
dans une configuration encore à cerner (des pratiques cherchant à donner des réponses). Le 

 
16 Escobar A., Sentir-penser avec la Terre, L’écologie au-delà de l’Occident, Seuil, Paris, 2018.  
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contre-lieu, c’est l’espace de la fracture culturelle, Catherine parle de « fissures », c’est par 
exemple l’Escuelita zapatiste ou l’Université indigène de la CONAI17, voire le mouvement 
afrodescendant en Equateur. C’est le contact avec des communautés qui tentent de s’organiser 
en tirant parti de leurs ressources culturelles et qui confrontent l’interlocuteur potentiel à une 
situation pratique d’interculturalité qu’il ne peut contrôler. En participant à ces expériences, le 
désapprentissage est permanent pour trouver une manière de s’articuler à ce qui est vécu. En 
même temps, le désapprendre s’accompagne d’un réapprendre : l’interculturalité vécue hors 
du pouvoir de contrôle, à travers le contre-lieu, apporte aussi des réponses différentes, des 
manières de faire, de voir, de sentir (aimer, fêter, mourir, etc.) autrement. Elle réapprend 
l’action. Elle est donc active parce qu’elle permet de produire un autre type de savoir-être et 
vivre ensemble. 
  
Dans ce moment très particulier, il est aussi essentiel de bien saisir que Catherine se déplace 
par cette double expérience (désapprendre et réapprendre) vers un LIEU-TIERS, qui n’est à 
personne au bout compte, parce qu’il n’est pas comme tel spécifique en soi ou identifiable, 
marquable dans sa provenance. C’est plutôt une sorte d’entre-deux, extérieur, qui justement a 
permis à Catherine d’assimiler ce mixte social et de désobéir à ses origines pédagogiques, 
académiques, identitaires, pour s’engager sur des terrains qui lui sont et lui resteront en partie 
« extérieurs », tout en étant devenus une partie d’elle-même. Elle est parvenue par ce chemin 
à traverser un certain besoin d’unité et de contrôle sur les processus sociaux et à faire avec le 
non-un comme la ressource la plus précieuse pour l’action. Un savoir inachevé qui a toujours 
besoin d’extériorité pour se prolonger et même mieux se comprendre soi-même.  
 
Les deux figures qui l’ont aidée dans son cheminement à réapprendre cette manière de faire 
en régime de contre-pédagogie, ce sont Linda Tuhiwai Smith18, la chercheuse Maori et Jacqui 
Alexander19, la chercheuse trinidadienne. Linda Tuhiwai Smith met surtout en évidence le 
besoin pour son combat de transgresser les cadres hérités des mouvements progressistes 
occidentaux qui restent empêtrés dans la matrice coloniale du pouvoir et s’avèrent en 
conséquence incapables de donner sa place à l'expérience traumatique de la colonialité. Ils 
persistent ainsi dans une analytique réductrice de l’action qui à la fois hiérarchise et occulte 
les multiples aspects de la vie (non seulement la subjectivité et la connaissance, mais aussi 
l'être, la spiritualité, la sexualité et la naturalité).  
 
Quant à Jacqui Alexander, elle insiste encore plus, comme féministe caraïbéenne, sur la 
dimension psychoaffective de l’oppression coloniale, sur la manière dont la domination 
patriarcale occidentale a détruit la capacité de ré-existence psychique des personnes, en 
fragmentant et en démembrant la femme, par de multiples rôles qui la soumettaient aux 
contradictions de l’ordre dominant20. Face à cet état, la « pédagogie critique » n’est pas d’une 
grande utilité. Il est impossible en fait de franchir les frontières fictives crées par le 
compartimentage colonial sans une manière de ré-exister en elles et au-delà d’elles, c’est-à-
dire sans expérimenter ce qu’implique de traverser la fragmentation matérielle et psychique 
produite par la colonisation, en convoquant les connaissances subalternes qu’ont créé ces 
contextes de marginalisation. 

 
17 Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador. 
18 Linda T. Smith, Decolonizing Methodologies, Research and Indigenous Peoples, Zed, London, 1999. 
19 Jacqui Alexander, Pedagogies of Crossing, Meditations on Feminism, Sexual Politics, Memory, and the 
Sacred, Duke University Press, Durham, 2005. 
20 Être gardienne de la tradition, mais aussi vecteur de modernité, être en charge du soin commun dans l’espace 
privé, mais aussi autonome comme agent économique, être éducatrice et mère, mais aussi objet sexuel des 
maîtres, etc.   
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La contre-pédagogie atteint ici son point crucial : pas de décolonialité des savoirs et donc pas 
d’interculturalité active sans que la matrice du pouvoir colonial ne soit retraversée comme ce 
contre-lieu permettant de désapprendre et de réapprendre un passage par-delà l’Un de la 
domination fantasmée par un énonciateur-supérieur-universel (et nécessaire). Mais cette 
affirmation, même si elle est compliquée, n’a rien de théorique. Elle repose totalement sur le 
contre-lieu. Sans lui, un tel déplacement reste abstrait. Chez Catherine, c’est l’exigence de la 
CONAI de conceptualiser une université indigène, où les apprentissages puissent se fonder 
sur l'entrelacement de l'identité collective, du territoire, de la cosmogonie, de la spiritualité et 
de la connaissance qui a accompagné l’engagement dans la contre-pédagogie.  
 
C’est d’ailleurs la raison pour laquelle Catherine reconnait au bout du compte une expérience 
similaire chez Paolo Freire, qu’elle peut justement percevoir suite à sa propre expérience. Elle 
suggère ainsi que chez Paolo, c’est le voyage au Cap Vert et la découverte des combats 
féministes et post-coloniaux, notamment l’expérience des « communautés de couleur », qui 
vont l’amener à reformuler sa Pédagogie de l’opprimé dans des termes plus proches de ceux 
de Linda Tuhiwai Smith et de Jacqui Alexander, dans sa Pédagogie de l’espérance21. 
 
Un premier effet « topophilosophique » : vers une pédagogie restaurative 
 
Pour Walsh, son propre chemin, ses déplacements, les contre-lieux qu’elle a découverts et la 
formation progressive d’un lieu-tiers avec les féministes décoloniales, l’ont amenée à cerner 
un point aveugle dans la démarche pédagogique qu’elle partageait avec Freire. Le point 
d’ancrage de la Pédagogie des opprimés est que le vivre ensemble est imposé dans des 
situations où le pouvoir de lire son réel est inaccessible à une masse sociale, exclue de l'accès 
minimal à la transmission scripturale des valeurs. Avec la violence de la colonisation, puis de 
la modernisation, les formes traditionnelles de transmission du savoir ont été détruites et ne 
survivent plus que marginalement par rapport à la reproduction sociale. Dans un tel contexte, 
reprendre le pouvoir d'interpréter son histoire et son destin, retrouver une fonction 
herméneutique par rapport à son réel - pouvoir goûter le sel de la vie et reprendre son esprit, 
c'est interrompre l'exclusion, tenter un passage propre dans la poétique dominante. 
 
C’est pourquoi, l'alphabétisation émancipatrice joue un rôle déterminant dans la pédagogie 
des opprimés de Freire. Elle est l'élément déclencheur de la reconfiguration du vivre 
ensemble, là où le savoir est devenu un objet de transaction bancaire protégeant les privilèges 
liés à l'accumulation et à la thésaurisation. Méthodologiquement, Freire entend créer un 
espace de mise en commun des expériences pour s'éduquer mutuellement à énoncer les 
problèmes et à proposer des solutions. Apprendre à décider ensemble, à coopérer pour 
résoudre des problèmes du vivre ensemble, rendre lisible une structure de pouvoir (et donc 
d’abord d’éducation), c'est produire collectivement une grammaire de l'émancipation et 
reprendre le pouvoir de symboliser son destin avec la poétique et les signes que l’on choisit. 
 
En même temps, comme le remarque Catherine Walsh, l'idée d'une émancipation 
identiquement accessible à tous, à travers le renversement des rapports de production 
dominant le vivre ensemble, et ceci à partir de l'unité d'action d'une classe dominée prenant 
conscience de sa force grâce à l'éveil de son propre pouvoir productif autonome, c’est une 
poétique qui correspond aux codes dominant des maîtres, à savoir être souverain de son 
histoire, Seigneur du temps. Cette loi de l'histoire qu'est la dialectique impulsée par la lutte 

 
21 Freire P., Pedagogia da esperança: um reencontro com a pedagogia do oprimido, Paz e Terra, Rio de Janeiro, 
2013 (1ère éd. 1992).  
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des classes opprimées dans son accès au savoir de soi, formulé par une avant-garde éclairée 
au profit de sujets en devenir …, c'est bien entendu aussi le schéma occidental moderne de 
l'émancipation, un schéma qui semble se prolonger en s'adaptant à de nouveaux contextes. 
 
Certes, l'Unité d'une volonté générale du vivre ensemble, déstabilisée par son appropriation 
par les intérêts particuliers d'une élite, se récupère comme idéal d'authenticité, accessible à 
tous, même révolutionnaires. Prolétaires de tous les pays, unissez-vous ! opprimés de tous les 
peuples… Mais malgré la ruse qui consisterait à dévoyer l’outil du dominant, cet 
universalisme manque de proximité avec certains traumas et souffrances héritées des 
marqueurs coloniaux, en particulier celles rencontrées par Catherine dans son travail avec les 
communautés indigènes andines, avec les populations amérindiennes et avec les populations 
afrodescendantes. Avant de projeter un horizon de libération du vivre ensemble à travers une 
trajectoire anti-hégémonique qui prétend réagencer la pensée dominante en la subvertissant - 
n'est-ce pas ce que Marx hérite de Hegel ? - la question primordiale de pouvoir penser, sentir 
et aimer et croire autrement doit trouver sa place, en fonction des multiples traumas et 
refoulement produits par la violence sociale incorporée. 
 
Si des groupes entiers de populations n'ont pas voix au chapitre et ont été invisibilisés et 
discrédités dans leurs modes d’existence, la libération de l'oppression ne peut advenir par le 
même chemin que celui emprunté par l'imposition de l'oppression, à savoir une manière 
unique de poser la vérité, l'idéal de soi et le sens du vivre ensemble. Il y a un « modo otro » du 
vivre ensemble qui ne peut être reconnu qu'en fonction d'une contre-pédagogie. Celle-ci 
consiste à accepter de se dépasser pour apprendre, à partir des lieux d'identités collectives 
subalternisés et invisibilisés, le territoire, la cosmogonie, la spiritualité et la connaissance pour 
élaborer un contre-récit. 
 
C'est le défi de l'interculturalité active comme base du vivre ensemble. La pédagogie est une 
action qui modifie le Réel, un élargissement des possibles, ou elle n’est qu’un facteur de 
reproduction du statu quo (du symptôme). L’interculturalité active impose un processus 
politique de transformation structurelle des institutions publiques en les ouvrant à la 
pluriversalité fondamentale des modes de vie trans-modernes et post-hégémoniques. 
 
C’est l’auteure féministe antillaise, Jacqui Alexander, qui permet à Catherine Walsh de 
résumer l'enjeu du déplacement auquel l'a conduit son expérience de la pédagogie décoloniale 
indigénistes. D’après cette dernière, ce qui fait défaut à la pédagogie universaliste de 
l'émancipation, c'est la capacité à réinvestir collectivement l'espace du désir refoulé et dénié 
par la domination, à déstabiliser le vivre ensemble contraint par la colonialité du pouvoir et le 
refoulement des cultures ancestrales, la hiérarchisation des langues et le découpage des 
territoires. Ce vivre ensemble contraint, ne peut s'affranchir que par la restitution de son 
plaisir, par l'exploration d'une forme d'art de vivre ou d'esthétique qui lui a été interdite. 
 
Mais une telle pédagogie politique de l'émancipation suppose de dépasser le processus 
émancipatoire encore compris comme la subversion d’un ordre homogène de domination aux 
effets identiques pour tous pour évoluer vers une pédagogie plus sensible à l’intersectionnalité 
et donc aux croisements entre différentes frontières (crossing pedagogy). On pourrait risquer 
le terme de « pédagogie restaurative » dans le mesure où la première tâche, celle de ré-exister 
pour Walsh, consiste à sortir de l'invisibilisation, les pratiques et les modes de résolution de 
problèmes qui ont tenté et tentent de répondre aux fissures et aux impasses du quotidien. 
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Dans cette optique restaurative, le vivre ensemble dépend alors d'abord du cadre 
d’interculturalité active qu'il se donne pour penser de manière plurielle les problèmes à 
résoudre, en s'ouvrant de manière intersectionnelle à toutes les ressources communautaires, 
spirituelles, techniques, qui élargissent le rapport aux possibles tout en résistant à la répétition 
du même. 
 
C’est ce contre-récit du déplacement hors du cadre monologique de l'émancipation dialectique 
envisagée par Freire pour renforcer la lutte des opprimés, qui amène Walsh à se décaler par 
rapport aux enjeux d’une éducation révolutionnaire pour se focaliser sur une pédagogie 
restaurative du désir du vivre ensemble à partir des formes de vie rejetées par la domination. 
 
Vers un deuxième effet « topophilosophique » : le lieu d’une pédagogie générative 
 
On pourrait se dire qu'en régime postapartheid, un tel message axé sur l'exploration du trauma 
colonial et sur le dépassement du syndrome post-traumatique par un contre-récit devrait 
directement faire écho. Mais, si c'est bien entendu cette approche du vivre ensemble qui attire 
l'attention de la discussion menée en Afrique du Sud, force est de constater que celle-ci va 
aussi s'efforcer de se reconnecter avec un aspect de Freire peut-être trop vite considéré comme 
dépassé et qui concerne la fonction privilégiée d'une interruption de la matrice épistémique de 
la domination. 
 
C'est pourquoi, plutôt que de pédagogie restaurative c’est, notamment plutôt de justice 
épistémique qu’il va être question avec l’écho que fait Zembylas aux processus de 
reconstruction postapartheid. La préoccupation qu’exprime la lecture ancrée dans la réalité 
sud-africaine est qu’au-delà du processus intersectionnel mis en place dans les universités 
indigènes auxquelles se réfère Walsh, le vivre-ensemble dépend d’abord de la capacité à 
changer de manière générique (et pas seulement spécifique) les conditions collectives de 
production du savoir de l'ordre commun. Dans ce sens, Freire avait raison de cerner cette 
fonction centrale de la constitution épistémique de la relation sociale dans les processus 
d’hégémonie culturelle. 
 
Pour ré-humaniser la relation de transmission des savoirs, il ne suffit pas de ré-exister en 
fonction de la pluralité des perspectives invisibilisées. Il faut aussi remodeler la production 
des savoirs pour que les différentes perspectives puissent s'insurger dans ces usages et les 
déstabiliser en fonction d'attentes inhabituelles, non standards et donc ouvertes à d'autres 
possibles. Le terme de « pédagogie générative »22 pourrait ici convenir au contre-récit des 
pratiques. 
 
Que signifie ce passage à une pédagogie générative qui recrée un pont avec le projet 
émancipatoire de Freire – et donc avec sa pédagogie de l’autonomie23 – au-delà d’une 
pédagogie restaurative décoloniale ? L’idée que défend Zembylas est que la simple volonté 
d’organiser du savoir, de produire une connaissance sur l’identité, l’histoire des dominations, 
la transformation des territoires, des normes, des interactions culturelles pose la question 
primordiale d’une confrontation avec les effets actuellement vécus de la subalternité des 
savoirs locaux, traditionnels ou ancestraux, avec la hiérarchisation des origines ethniques, des 
genres, des orientations sexuelles, des croyances religieuses, etc… Il serait donc paradoxal 

 
22 Au sens, par exemple, de la « métaphore générative » d’un Donald Schön (Schön D.A., « Generative 
metaphor: A perspective on problem-setting in social policy », in Ortony A. (ed.), Metaphor and Thought, 
Cambridge University Press, 199, pp. 137-163. 
23 Freire P., Pedagogia da Autonomia. Saberes necessários à prática educativa, Paz e Terra, São Paulo,1996. 



30 
 

d’exclure de la question du vivre-ensemble celle de la production du savoir académique et de 
la hiérarchie des connaissances qu’elle contribue à maintenir dans l’espace social. Celle-ci est 
au contraire une clé importante la ré-humanisation de la pédagogie du vivre-ensemble. Une 
forme autonome d’émancipation consisterait à ancrer la perspective émancipatoire dans une 
auto-confrontation à ses propres limites locales comme mode de connaissance et de 
valorisation du vivre-ensemble. Une telle auto-confrontation permettrait de se détacher des 
seuls symptômes engendrés par les désirs refoulés, de façon à se rendre plus attentif à l’effet 
épistémique de la réduction des possibles qu’entraîne la fermeture du savoir. 
 
Une pédagogie qui se défile a priori de ce cadre d’auto-confrontration et demeure dans une 
posture d’observateur impartial sans devenir « self-observer », au sens constructiviste du 
terme, demeure le vecteur d’une pédagogie coloniale, ethnodominante. 
 
La seule manière, pour Zembylas, de mettre en place une justice épistémique dans la 
construction des connaissances mobilisables pour le vivre-ensemble, c’est de créer un système 
où les contre-récits deviennent des sources de connaissance susceptibles de modifier le design 
des parcours de formation, d’élargir le rapport aux possibles. Reste à savoir comment ! 
 
La formule utilisée par Zembylas est qu’il faut créer un savoir d'avant-plan avec les contre-
récits des résistances actuelles aux effets post traumatiques de la domination, plutôt que de 
considérer qu’ils constituent l’objet d’un savoir d’arrière-plan sur lequel la pédagogie 
académique doit s’élaborer pour reconfigurer de manière plus harmonieuse la production des 
connaissances en régime post traumatique. Les contre-récits forment autant d’ 
« hétéroglossies » qui ont le pouvoir de déstructurer l’homogéniété méthodologique d’un 
espace de production du savoir du vivre-ensemble, alors même que cet espace reste 
indifférent à l’occultation systémique d’autres formes de savoir du vivre-ensemble. 
 
Quand non seulement la recherche, mais aussi l’éducation académique adoptent cette 
approche générative de contre-récits d’avant-plan, la pédagogie n’est plus un fixateur 
hégémonique, mais un vecteur contre-hégémonique. Elle contribue à garantir la 
« pluriversalité » des modes de connaissance dans l’espace dédié à la variation des 
représentations sociales !  
 
Une pédagogie restaurative et générative du vivre ensemble 
 
Au bout du compte, il nous semble que l’approche « topophilosophique » permet de cerner un 
double enjeu que la focalisation sur le dialogue entre les lieux rend plus directement palpable. 
D’un côté, le premier passage qui détache des pratiques émancipatrices de masse de 
l’éducation populaire pour rejoindre les lieux de réexistence des expériences subalternes 
oblitérées par les préoccupations des politiques de masse met en évidence la condition 
restaurative de toute pédagogie du vivre-ensemble. Celle-ci suppose de parvenir à rétablir 
dans un espace nouveau des expériences marginalisées pour leur permettre d’abord 
simplement de réexister à partir d’elle-même au-delà des traumas de la domination. D’un 
autre côté, le passage qui revient sur la persistance des séquelles de masse dans les 
imaginaires post traumatiques ainsi que sur leur marginalisation par les programmes de 
reconstruction du vivre-ensemble met en évidence une condition générative supplémentaire 
pour une politique du vivre-ensemble. Elle consiste dans la nécessité d’aller au-delà de 
l’exigence de réexistence des expériences subalternes pour mettre en question la 
hiérarchisation qui sous-tend encore de telles perspectives. Remodeler le vivre-ensemble au-
delà des traumas induits par la domination, c’est donner priorité à la reconfiguration des 
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modalités du faire-savoir en commun, de telle manière que les expériences minorisées passent 
à l’avant-plan, de plein droit, comme des sources significatives de l’intelligence collective du 
vivre-ensemble. 
 
Pour reprendre une intuition du philosophe brésilien Vladimir Safatle (2019), il s’agirait 
d’inaugurer ainsi une contre-pédagogie des lieux où le vivre-ensemble « n’est plus connecté à 
la force de se maintenir identique à soi-même mais à l’exercice d’agir à partir de ce qui nous 
dépossède ». 
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Migration et ré-existence épistémique. Avec Segato et Walsh78 

 
J'aurais voulu commencer par une parenthèse anthropologique, notamment en ayant à l'esprit 
quelques propos de David Graeber, précisément en abordant une réflexion sur la migration : 

 
« le monde n'est pas tenu de répondre à nos attentes et dans la mesure où la réalité 
réfère à quelque chose, c'est précisément à ce qui ne peut jamais être totalement 
compris dans une construction mentale »79.  

 
Vous aurez peut-être remarqué mon nom européen et d'apparence germanique. Il compte 
beaucoup de consonnes. Et quand même onze lettres. Il y a une terminaison silésienne qui en 
indique aussi l'origine polonaise. Il donne en fait la trace d'une trajectoire de migration parmi 
des millions d'autres. Mes ancêtres ont quitté la Silésie pour la Prusse. Ils ont ensuite émigré 
vers la partie occidentale de l'Autriche-Hongrie pour enfin se retrouver dans le royaume 
d'Orange des Pays-Bas à la fin du XIXᵉ siècle. Une partie de cette famille a continué son 
périple et a pris le bateau pour l'Argentine à la toute fin du XIXᵉ siècle. Ma grand-mère 
conservait précieusement les lettres de ses proches parents, dont plusieurs furent décimés par 
la fièvre jaune. L'autre partie de la famille s'est installée en Flandre pour travailler la terre. 
Mais la famine et le crash économique des années 30 les ont amenés à émigrer en Wallonie 
francophone pour trouver du travail dans les mines de charbon. C'est ainsi qu'avant la 
Première Guerre mondiale, ils ont trouvé un emploi dans la mine du Levant, près de la ville 
francophone de Mons, non loin de la frontière française.  
 
C'est la trajectoire nomadique banale de millions d'humains en Europe et ailleurs qui, dans ce 
cas, entraîne de la partie la plus orientale de l'Europe de l'Ouest jusqu'en Amérique latine. 
Dans ces récits familiaux, c'est le nomadisme millénaire de l'humanité tout entière qui se 
répète et qui a permis les lents phénomènes de peuplement et de mixage génétique qui ont 
amené l'espèce à survivre et à habiter de multiples façons la terre mère. Ce nomadisme est 
entrecoupé de séquences plus ou moins longues et plus ou moins locales de sédentarisation.  
 

 
78 Conférence à Québec dans le XIXème Congrès International de l’ARIC et du 2e congrès international de 
l’ÉDIQ, « Parcours interculturels et migratoires complexes : trajectoires, stratégies et réponses », 19 au 23 juin 
2023, à l'Université Laval. 
79 Graeber D., Pour une anthropologie anarchiste, Montréal, Lux, 2006.  
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I. D’une illusion « sédentariste » 
 
Peut-être est-ce, par effet de mémoire rétrospective et par besoin de justification du mode de 
vie concentrationnaire et violent que la sédentarité a été conçue comme la marque indélébile 
du progrès et que l’occupation d'un territoire avec ses talismans spécifiques est devenue 
synonyme de civilisation et de contrôle de la croissance collective. Pour être capable de 
développement, il fallait s’enclore, diviser les tâches, marquer les propriétés et s'assurer que la 
classe productive soit le plus possible territorialisée, attachée à la plantation, puis plus tard à 
l'usine. Pourtant, c'est bien ce modèle sédentarisé qui a conduit à l'anthropocène. L'occupation 
des sols conduit à l'extrême activisme, à l'enfouissement des déchets, ainsi qu’à toutes les 
formes de monoculture extensive, à la bitumisation des sols, etc. Le nomadisme, dans un tel 
contexte, rappelle la saturation d'un modèle d'occupation des territoires. De même que ceux et 
celles que les régimes sédentaristes expulsent aujourd'hui de leur territoire, rappellent que les 
mouvements migratoires sont le premier constituant du vivre humain et que, sans lui, la 
dissémination humaine eût été impossible, qu'aujourd'hui, bouger et pouvoir bouger, circuler, 
changer de lieu n'est pas qu'une nécessité ou un privilège utile aux  capitaux, mais une 
fonction anthropologique primordiale dans le rapport à l’existence et que celle-ci a été 
encadrée et limitée, voire détruite pour assurer au biopouvoir d'administrer chaque vivant 
comme la fonction d'un ensemble particulier auquel ses propriétés biométriques devraient 
permettre de l'attacher définitivement.  
 
Comme le rappelle pourtant David Graeber, la fondation de nouvelles communautés, ce que 
d'aucuns appellent l'ethnogenèse (2006, p. 72), est la base de notre existence commune 
comme humanité sur la terre mère. 
  

Les déplacements, qu'ils soient libres ou contrariés, qu'ils soient engendrés par l'exode, 
la fuite ou le retrait actif (ibid., p. 76), voire le marronnage continuent de signaler en 
creux des projets collectifs. Ils sont porteurs de la revendication et de la création de 
nouvelles formes de vie (ibid., p. 67).  
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Et il s’agit peut-être en définitive comme au temps de l’esclavage, les marrons, de la façon la 
plus efficace de s’opposer au capitalisme et sa destruction programmée de la planète, la 
défection massive ou le départ pro-actif de celles et ceux qui cherchent de nouvelles formes 
de vie. Je pense, par exemple, à des agricultures vivrières et forestières comme les ont 
pratiquées ces esclaves échappés des plantations. Eux n’avaient aucun intérêt à la 
déforestation ! 
 
C'est plutôt notre rapport politico-idéologique avec cette fonction anthropologique 
primordiale qui s’est brouillée parce qu'elle a été refoulée dans l'ordre des comportements 
primitifs qui s’opposent à stabilisation d’un contrôle algorithmique absolu. Je vous demande 
de tenir à l'esprit ce brouillage qui explique en partie le trouble que suscite aujourd'hui la mise 
en œuvre, par de larges groupes dans la population mondiale, de ce qui est un élément 
fondateur de notre manière d’habiter le monde. Émigrer, bouger, passer à d'autres lieux et 
d'autres milieux.  
 
Les questions qui s'imposent dans la sphère publico-médiatique sont toujours relatives à la 
légitimité. Il faut motiver des comportements jugés inhabituels ou anormaux, voire illégaux 
bien entendu, leur donner éventuellement un sens moral, faute de mieux des circonstances 
atténuantes, pour ensuite passer à la question du tri économique en fonction de la rareté des 
moyens disponibles. Est-il possible de définir une norme d'accueil – un besoin économique, 
une ressource rare, des places à combler / un manque démographique à corriger (ne pas faire 
d’autrui le moyen d’une fin…) – et une forme de téléonomie dont on exclut d’abord les 
demandes non recevables et ensuite qu’on gère en fonction de quota, un mécanisme de tri 
sélectif (devenu populaire dans la gestion environnementale) qui s’inscrit dans les 
représentations sociales de la culture publique des migrations ? Il y a d’un côté l’immigration 
irrégulière et son contrôle et de l’autre l’immigration choisie (l’une est un présentée comme 
un vecteur de pression sociale ; l’autre comme un mécanisme de gestion - comme un permis à 
points - permettant un volant vers une armée de réserve (main d’œuvre) avec les effets de 
dépendance à doser… par exemple avec la création de sous-statuts d’acceptation 
temporaire…). Donc tout est affaire de dosage ou de points. Ou bien la question ce serait 
d’abord d’accueillir autrement.  
 
Ces mécanismes établissent des biais cognitifs dont il est difficile de sortir collectivement. Ce 
sont ces biais qui contraignent les populations cibles comme les politiques d'accueil, à fonder 
l’idéal de reconnaissance de l’égalité sur des stratégies de reconquête : reconquête d'une 
légitimité, reconquête d'une simple acceptabilité, reconquête d'un horizon de vivre ensemble, 
après les traumatismes du déplacement et du tri. S’il est si difficile d’engager ces dynamiques 
de reconquêtes de soi et des autres au nom d’une « égaliberté », c’est d’abord parce que ces 
biais cognitifs sont surtout indicatifs de la méconnaissance qui subsistent à l’égard du 
devenir-comme-migrant, plutôt que d’être des biais qui grèvent les stratégies de 
reconnaissance tentant de se mettre en place pour passer à autre chose... La méconnaissance 
fait de la migration ce que certains philosophes appellent, dans un tout autre contexte, un 
phénomène saturé, une forme éphémère et irréelle, un phénomène hors catégorie, à la fois 
hors norme, hétéroclite, altéré par l'attraction d'un objet déformé et idéalisé, erroné par son 
rapport à une vérité hors de soi, complètement fantasmée. J’ai à ce sujet était très interpellé 
par la thèse de Fanny, une connaissance mexicaine qui ciblait les collectifs tentant d’apporter 
des réponses aux « migrations de transition », donnant ainsi vie à ce que met entre parenthèse 
la représentation sociale concentrée sur le revenant en quête de place : humaniser le devenir-
transitant…  
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A l’inverse de cette attention qui permet de ré-exister comme « transitant », la 
méconnaissance des traversées se traduit publiquement par ce que l'anthropologue Rita Segato 
appelle une pédagogie de la cruauté. Cette pédagogie apprend à des sociétés entières, 
collectivement, à s'habituer au sort réservé en Méditerranée, en Atlantique, en Pacifique, en 
mer Noire, etc., aux victimes du « nouveau commerce triangulaire », à savoir disparaître dans 
les fonds marins, abandonnés par les passeurs, renversés par un navire des garde-côtes ou, 
encore, parqués sur un navire humanitaire sans destination garantie, sans parler des murs et 
des barbelés ainsi que d’éventuels groupes civiques d’autodéfense tentant de maintenir à 
distance les vagues de barbares. Mais il est possible aussi d’envisager les effets de 
méconnaissance [de cette pédagogie de désensibilisation et de banalisation] dans des éléments 
en apparence plus anodyns comme ceux des barrières systémiques avérées par des inégalités 
de revenu, d’accès aux études ou à certaines professions, et ceci malgré le fait d’occuper une 
place et d’avoir été parmi les migrant.e.s choisi.e.s. Même à niveau d’éducation égal et après 
une période d’acculturation, des inégalités significatives subsistent dans la performance 
économique entre groupes majoritaires et groupes minoritaires issus de l’immigration80. 
 

Que faire si le tri migratoire devient le choix de l’ethnocide climatique et si les 
cultures publiques sont bloquées dans l’idée que la migration non choisie est le pire 
des dangers… ? 
 

II. Comment « trouer » le récit collectif ? 
 
Pour essayer de fissurer ces biais cognitifs de la méconnaissance ou de « faire tomber ces 
murs », je voudrais migrer avec vous vers une deuxième parenthèse. Il s'agit d'une sorte de 
trou dans le tableau actuel des migrations, cette espèce de « radeau post-moderne de la 
Méduse ». Ce trou consiste dans la violence faite aux femmes. Pourquoi fermer les yeux sur 
cette source connue de féminicide que dénoncent tant d’organisation, y compris des 
institutions internationales. Dans un texte alarmant, Laura Carlsen rappelait que les actes 
délictueux perpétrés en Amérique centrale et au Mexique, à l’encontre de femmes migrantes 
ne s’arrêtent pas aux itinéraires de déplacements, mais se poursuit dans les zones de non droit 
que constituent la vie marginalisée au quotidien sans papier, par exemple à Houston ou à Los 
Angeles où les rapts et les viols ont explosé dans cette population, sans être documentés 
sérieusement, puisque propres à des situations de marginalité81. Parmi les 4,000 féminicides 
rapportés dans ces contextes par l’observatoire mexicain, Ciudad Juarez est apparu comme 
l’épicentre du phénomène.  
 
Pour la nommer toujours dans les termes de Rita Segato82 qui a pu enquêter sur place, cette 
violence est un élément majeur de la pédagogie de la cruauté dans les sociétés patriarcales, 
dominées par les mandats de masculinité dans les rapports inter-groupes. Il ne s'agit en aucun 
cas de décrire la femme comme une victime potentielle. Mais au contraire de « faire tomber 
les murs » d’une pédagogie de la cruauté qui habitue à instrumentaliser le corps de la femme 
pour libérer la puissance supposée, marquer la domination sur un territoire ou dans un rapport 
de production (organisation du travail). S'en prendre aux femmes, ce n'est pas s'en prendre à 

 
80 https://www.civicus.org/index.php/re-imagining-democracy/stories-from-the-frontlines/3396-les-tensions-du-
multiculturalisme-au-canada-et-les-limites-du-modele-interculturel-du-quebec  par Victor Armony. 
81 https://www.americas.org/why-so-much-violence-against-migrant-women/. 
82 « Femigenocidio y feminicidio: una propuesta de tipificación », in Revista Herramienta, 2012, Vol. 49, pp. 1-
7. 

https://www.civicus.org/index.php/re-imagining-democracy/stories-from-the-frontlines/3396-les-tensions-du-multiculturalisme-au-canada-et-les-limites-du-modele-interculturel-du-quebec
https://www.civicus.org/index.php/re-imagining-democracy/stories-from-the-frontlines/3396-les-tensions-du-multiculturalisme-au-canada-et-les-limites-du-modele-interculturel-du-quebec
https://www.americas.org/why-so-much-violence-against-migrant-women/
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des groupes vulnérables. S'en prendre aux femmes, c'est faire passer un message qui constitue 
la réaffirmation d'un certain ordre du pouvoir. C’est en réalité la féminisation des processus 
migratoires qui a démultiplié les situations de subordination et de violence au travail dans des 
secteurs pas ou faiblement contrôlés par la loi du travail, comme le signale notamment Ana 
Pelicioni83. 
 

 
J’en viens concrètement à ma deuxième parenthèse, avec à l’esprit le brouillage de la fonction 
anthropologique primordiale du déplacement et le biais cognitif qui en résulte dès qu’il est 
question de migration dans l’ordre biopolitique actuel. Pendant la crise Covid, la réclusion 
forcée m’a donné la chance inattendue de m’échapper de mon lieu sédentaire en consacrant 
du temps à la recherche d'une étudiante colombienne, elle aussi prisonnière, à distance, on 
disait confinée, dans son appartement. Elle travaillait sur l'usage abusif réservé en particulier 
aux corps des femmes dans les nouvelles formes de violence engendrées par la guerre des 
gangs et le commerce des passeurs, le tout sur fond de narcotrafic, en Colombie, au Brésil et 
au Mexique. Tout en dialoguant avec Butler84 sur la politique des corps, ou avec Diana Russel 
et Roberta Harmes, sur les féminicides ou, voire encore, avec Claudia Echandía ou Maria 
Zurita, sur la lutte contre les féminicides dans la culture populaire et la construction des 
territoires85, elle s'est en particulier focalisée sur la manière dont Rita Segato entendait traiter 
la question en essayant de déterminer les clés d'une contre-pédagogie.  
 
D’après Segato, pour contrer les effets désastreux de la pédagogie de la cruauté, il était capital 
de lutter contre la méconnaissance de ces phénomènes. Or ce trou rémanent dans les récits 
médiatiques était abordé par les médias et les discours politico-judiciaires, avec deux 
conséquences : d’une part, la banalisation et donc la désensibilisation de l'opinion ; d’autre 
part, la culpabilisation des victimes, les renvoyant ainsi à l'ordre des affaires privées et au 
domaine intrafamiliale.  
 

 
83 Gender, women, and migration: the importance of a ‘gender lens’ in migration studies and migration policies, 
https://esthinktank.com/2023/04/05/gender-women-and-migration-the-importance-of-a-gender-lens-in-
migration-studies-and-migration-policies/ . 
84 Butler J., Ce qui fait une vie, Essai sur la violence, la guerre et le deuil, Zones, coll. « Zones », 2010. 
85 Je pense à Luz Piedrahita Echandía C., Vommaro P., Zurita M. (eds), Formación Para La Crítica y 
Construcción De Territorios De Paz, CLACSO, Buenos Aires, 2017. 

https://esthinktank.com/2023/04/05/gender-women-and-migration-the-importance-of-a-gender-lens-in-migration-studies-and-migration-policies/
https://esthinktank.com/2023/04/05/gender-women-and-migration-the-importance-of-a-gender-lens-in-migration-studies-and-migration-policies/
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L'idée de Segato est de sortir de ces biais cognitifs que l'ampleur du phénomène renforce au 
lieu de corriger. Comment changer l'angle d'approche et atteindre en quelque sorte le non-voir 
du voir ? Passer du symptôme, l’absence, à la cause efficiente ? Segato a privilégié le point de 
vue des bourreaux, ceux qui, dans le meilleur des cas, sont incarcérés et donc soustraits au 
regard public, mis à l'écart et en silence ! Une fois mis en œuvre cet autre angle d'approche, il 
en ressort tout autre chose, à savoir la codification dans la mise à mort d'un système de 
confrontation entre mandats de masculinité. De fait, des témoignages recueillis par Segato 
durant son enquête, il ressort que le corps détruit, malmené, violenté, est un message adressé 
pour conquérir ou raffermir un pouvoir par la peur et la soumission. Et ce message lui-même 
est adressé dans un geste de soumission. Il y a écriture sur le corps défait et éjection de ce 
corps comme un déchet. Marquer et jeter sont des actes délibérément produits pour 
« communiquer » le pouvoir absolu du dominant ! 
 
En changeant de perspective, Segato produit d'abord la mise en place d'une sorte de méta-récit 
à travers le trou que laisse dans les récits la violence faite aux femmes dans les contextes de 
guerre, de trafic et de migration86. Ce méta-récit raconte comment se fabrique la marque du 
système hégémonique de la propriété, [comme on a marqué les corps autrefois dans le 
commerce triangulaire]. User et abuser des choses et des corps est la marque du système 
hégémonique de la propriété ; jeter et abandonner est celle de la consommation, 
l'obsolescence programmée des corps possédés. Ce marquage est manifeste dans le geste des 
bourreaux qui s'approprient cette codification pour garantir leur part dans l'hégémonie comme 
des actionnaires de ce système.  
 
Cette approche est capitale à mon sens pour l’immigration et les politiques migratoires. La 
violence faite aux femmes est un trou et elle n'est visible qu'à partir de l'acharnement 
hégémonique qui met en scène ses processus pour garder son pouvoir. Mais l’intérêt contre-
pédagogique de cette approche ne s’arrête pas là. Le méta-récit permet de mettre en évidence 
la question essentielle de la justice épistémique dans un contexte brouillé par les biais 
cognitifs. Connaître mieux ou différemment, déplacer le non-voir, cibler avec les invisibles 
une révolte silencieuse, c’est-à-dire un retrait actif et massif vers d’autres formes de vie, c’est 
d’abord changer de locuteur. Poursuivre le processus, défaire le biais de la victimisation en 
désaxant l’attention vers le bourreau, accepter ce miroir puissant et déformant, mais surtout 
faire tomber le mur, briser ce miroir et retourner la cruauté à ses expéditeurs, en position 
majoritaire, à ses émetteurs primaires l’ordre qui par avance condamnait les « errants » …   
 
III. Du méta-récit au contre-récit 
 
Si le meta-récit que met en place Segato est si important, c'est parce qu'il ouvre la porte à un 
contre-récit, et donc au rétablissement cognitif d’une forme de justice épistémique, celle de la 
décision de défection des invisibles. Le contre-récit ouvre le point de vue de celles et de ceux 
qui sont instrumentalisés par les processus de domination et il est la clé d’un changement 
fondamental de posture qui seul est en mesure de faire tomber les murs élevés par nos 
brouillages mentaux sur le droit fondamental de se déplacer. Mais ce contre-récit est 
indissociable de sa réception, c’est-à-dire de son incorporation à une politique d’accueil (et 
pas de contrôle par le récit), dans l’ordre post-traumatique. Il n’existe qu’adressable, au-delà 
d’une simple réciprocité, comme la possibilité d’un rendre sans retour qui change vraiment la 

 
86 Segato Rita L., L'écriture sur le corps des femmes assassinées de Ciudad Juarez - Territoire, souveraineté, et 
crimes de second Etat, Petite Bibliothèque Payot, 2021. 



 

 
Centre de philosophie du droit  

 

 

  38 

donne du vivre ensemble en devenant partie d’une nouvelle forme de vivre ensemble, co-
construite par l’intrusion de la nouveauté.  
 
On ne peut entendre, accueillir, accompagner les victimes d'un traumatisme que si la relation 
qui se met ainsi en place permet au concerné de rétablir leur vérité en fonction de leurs 
expériences tant corporelles que sensorielles. Être migrante ou migrant n'est pas uniquement 
des vies à reconstruire et une légitimité à reconquérir dans un espace différent, nouveau. 
Ils.Elles sont un fil ténu qui permet de migrer hors de la cruauté psychopathique qui bloque 
les représentations démocratiques, tant d'un point de vue paranoïaque, celui de la citadelle 
assiégée que d'un point de vue schizoïde, celui de la dissociation produite par le mur entre les 
affirmations théoriques du droit et la pratique du non-droit. Certes, c'est important 
d’accompagner, d’accueillir, de supporter. Pour autant qu'il s'agisse effectivement d'une façon 
de réapprendre à reconnaître et pas à méconnaître, et donc d’une manière de désapprendre la 
cruauté.  
 
Un effet d’égalisation ou d’inversion de l’asymétrie : on en vient à la question toujours 
dérangeante de « la politique autrement » : pas d’en haut, pas par commande et contrôle, par 
horizontalité / co-construction, apprentissage commun – par accroissement d’intelligence, 
voire plus par inversion de l’injustice et du trauma au profit d’un renversement cognitif des 
croyances de base. Comment une politique même à l’égard des migrants peut-elle devenir un 
véritable processus d’expérimentation démocratique de nouvelles formes de vie ?  
 
A la base de cette autre direction, il y a la question fondamentale de l’égalité non seulement 
comme condition préalable d’une reconnaissance de l’autre dans ses aspirations et ses désirs, 
mais aussi comme clé pour coconstruire des formes de gouvernance capables d’apprendre de 
ces « autres » en en faisant des partenaires. 
 
Mais il y a ensuite la matérialité de ce chemin commun : quelles technologies de sociabilité 
vont-elles être privilégiées pour reproduire la vie commune87, celles qui favorisent 
l’insensibilité aux traumas des expériences vécues hors du sens commun ? A l’inverse, 
comment rendre possibles des dispositifs attentifs aux situations de vulnérabilité et de trauma 
? Comment créer et recréer du lien culturel commun à partir de ces situations ? Si nos 
manières d’interagir et de décider collectivement gagnent en capacité d’identification et de 
débat sur ce qui fait blocage et produit les replis défensifs, elles peuvent alors devenir 
porteuses d’un mieux vivre ensemble. 
 
C'est la possibilité d’une politique de l’interculturalité active, c'est-à-dire où le savoir et les 
modes d'action relatifs à la migration puissent être construits de telle sorte que la migrante, le 
migrant, par cette interaction, parvienne à sortir de la passivation et reparte effectivement de 
sa résistance propre. Qu'il.elle puisse, comme dit Catherine Walch, réexister, s'insurger et 
remodeler le monde. Bref, comment tirer parti des résistances à la répétition du même dans 
l’ordre des politiques d'accommodement, pour remettre en marche la temporalité des sujets, à 
travers des récits nouveaux et des processus de désapprentissage de la mise en silence d’autres 
façons de « senti-penser »88 le rapport au monde possible en commun ?  

 
87 Gutierrez R., Horizontes comunitario-populares, Producción de los común más allá de las políticas estado-
centristas, Traficantes de sueños, Madrid, 2020; ID., « (Re)producir la vida común, Una mirada desde 
Latinoamérica. Entrevista a Raquel Gutiérrez Aguilar », in Periódico Diagonal, https://www.diagonalperiodico 
.net . 
88 Escobar A., Sentir-penser avec la Terre. L'écologie au-delà de l'Occident, Paris, Le Seuil, 2018. 
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Cette bifurcation suppose une certaine aesthesis décoloniale89 des politiques migratoires… La 
réponse que cherchent des auteurs comme Walsh, mais aussi comme l’auteure caraïbéenne 
Jacqui Alexander est directement adressée à la fragmentation psychique produite par la 
psychopathie90 de la domination séparant les corps qui ne comptent pas ou sont en surplus de 
la communauté idéale du droit… Le biais cognitif qu’il s’agit de déconstruire passe par la 
destruction du monopole du bien-savoir et du bien-faire au profit d’un désapprentissage de 
celui-ci grâce à la pluralisation des contre-récits, la confrontation à une autre façon de sentir, 
de voir, de toucher qui n’est pas livrée pour être certifiée, validée, enregistrée puis restituée et 
appliquée, mais pour déboucher sur espace-tiers (une zone intermédiaire de développement, 
voire de transaction). L’autre parlant et bougeant ré-existe pour autant qu’un pouvoir 
d’initiative lui est attribué et que dans ce lieu tiers d’interaction, il peut maintenant s’insurger 
contre sa négation [qui peut ainsi être signalée (désignée) comme source positive d’un vivre-
ensemble meilleur] et contribuer à édifier un projet nouveau [défiliation qui remet le temps à 
l’infinitif, magnifique image de Glissant !]91 :  la seule manière d’échapper aux biais cognitifs 
de la citadelle assiégée et de la société exemplaire, c’est de co-construire une politique de 
l’interculturalité, celle qui permet à nos subjectivations d’échapper à l’illusion de leur identité 
et de leur unité pour oser un chemin avec ce qui dépossède de soi et donc crée réellement le 
lien… Que d’autres puissent disposer des conditions qui leur permettent de créer de nouvelles 
formes de vie, ce qui exige, selon Catherine Walsh92, une forme d’interculturalité active, 
conçue dans l’esprit d’une contre-pédagogie de la cruauté, comme un projet à la fois 
épistémique et politique. C’est à cette condition, en modifiant les rapports à la production des 
savoirs comme mode de résolution de problème que devient possible la co-élaboration d’un 
tiers-lieu où celles et ceux qui migrent peuvent réexister, s’insurger et remodeler une forme de 
vie ! 
 
Déconstruire l’intrication du savoir et de la domination pour réapprendre le vivre-ensemble : 
créer d’autres conditions collectives de production du savoir… Dans le temple du savoir, 

 
89 Vasquez R., Vistas of Modernity, Decolonial Aesthesis and the End of the Contemporary, Amsterdam, 
Mondriaan Fund, 2020. 
90 Segato R., Contra-pedagogías de la crueldad. Buenos Aires, Prometeo Libros, 2018, pp. 11-16. 
91 Glissant É., Traité du Tout-Monde. Poétique IV, Paris, Gallimard, 1997. 
92 Walsh C., Pedagogías decoloniales, Prácticas insurgentes de resistir, (re)existir y (re)vivir, Ediciones Abya-
Yala, Quito, 2013. 
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l’université, il est essentiel de poser le défi de faire tomber les murs pour rendre possible un 
contre-récit de la science et reconstruire d’autres conditions de production du savoir que celles 
procédant de la maîtrise unilatérale de la vérité et de l’histoire du progrès. De ce point de vue, 
l’Amérique latine a lancé des expériences originales en relation aux communautés indigènes 
et à leurs savoirs propres où le fil conducteur est clairement pour les sciences de désapprendre 
pour réapprendre93. Ces trajectoires nouvelles sont capitales dans des contextes où la 
généalogie de l’interculturel est fondamentalement marquée par l’alliance entre le contre 
politique et les sciences pour « moderniser » des populations entières94 et garantir leur 
assimilation par les valeurs du développement capitalo-industriel. Cette généalogie est une 
des raisons majeures qui militent pour émigrer du langage de l’interculturel vers celui de 
l’interculturalité active comme projet épistémique et politique, fondé sur une contre-
pédagogie de la cruauté (laquelle a guidé des décennies de politiques tendant à éliminer la 
diversité culturelle et à prolonger ainsi les ethnocides coloniaux). 
 
Car au bout du compte l’élément-clé des politiques que nous cherchons à mettre en place ne 
devrait-il pas être de nous permettre de gagner en intelligence collective du commun ? Je 
pense notamment aux réflexions du philosophe brésilien Vladimir Safatle qui attire l’attention 
sur la manière dont une société entend construire collectivement l’accès à l’autonomie pour 
chacun de ses membres. L’harmonie et l’équilibre ne sont pas des valeurs individuelles en soi, 
elles dépendent du vivre-ensemble dans une forme de vie où le pouvoir « n’est plus connecté 
à la force de se maintenir identique à soi-même mais à l’exercice d’agir à partir de ce qui nous 
dépossède »95. Imaginez une politique des migrations qui baserait son équilibre dans la 
capacité de construire des relations avec ce qui nous dépossède de l’intérieur comme identité 
fermée et rend vivante la communauté que nous habitions par ce qui remet en mouvement 
constamment l’ouverture à l’altérité96.  
 

 
93 Huanca Soto, Ramiro R., « Conocimiento y pluriversidad de mundos en universidades indígenas: Amawtay 
Wasi (Ecuador) y UAIIN-CRIC (Colombia) », in Estudios Artísticos: revista de investigación creadora, 3 2017, 
n° 3, pp. 137-149; ainsi que Luis F. Sarango Macas, « La universidad intercultural Amawtay Wasi del Ecuador, 
un proyecto atrapado en la colonialidad del poder Amawtay Wasi”- », in Revista Universitaria del Caribe, 
Vol. 23, n° 2, 2019 
94 Lígia Duque Platero, « L’hégémonie et les programmes d’éducation autochtone au Mexique et au Brésil 
(1940-1970) », in Recherches amérindiennes au Québec, Vol. 44, n° 2-3, 2014. 
95 Safatle V., « Crítica da autonomia: liberdade como heteronomia sem servidão », in Discurso, 49(2), 2019, p. 
39. 
96 Imaginez ce que pourrait être une politique des migrations qui baserait son équilibre dans la capacité de 
construire des relations avec ce qui nous dépossède de l’intérieur du lien à une identité fermée. Ne rendrait-elle 
pas ainsi vivante la communauté que nous habitons en accueillant ce qui remet constamment en mouvement 
l’ouverture à l’altérité ?  
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