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Resum: Els ritus de pas, definits i analitzats fins a lactualitat com a seqiiéncies,
deixen de tenir sentit en un mon global. Aquest article intenta aportar una perspec-
tiva tedrica que ens permeti abordar-los en el marc transnacional en qué vivim. La
nostra hipotesi és que els ritus de pas shan dentendre com a practiques que perse-
gueixen una estratégia —en el sentit donat per Pierre Bourdieu— que en garan-
teix leficacia i la supervivéncia. Per tal d'il-lustrar la riquesa daquesta perspectiva
teorica, hem analitzat les practiques rituals que desenvolupa el col-lectiu marroqui
assentat a Catalunya entorn de la mort des dun punt de vista transnacional i ba-
sicament teoric.

Paraules clau: ritus de pas, teoria de la practica, mort, immigracié.

Abstract: Rites of passage used to be defined and analyzed as sequences, but nowa-
days have no meaning in a global world. This article intends to present a theoretical
perspective that enables us deal with them in our modern transnational environ-
ment. Our hypothesis is that rites of passage have to be understood as practices that,
in keeping with Bourdieu, aim to find an effective survival strategy. To illustrate the
strength of this theoretical perspective we have analyzed from a transnational point
of view the ritual practices regarding death performed by the Morrocan community
settled in Catalonia .
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1. Introduccié!

Clifford Geertz afirmd que I'home és inic “organismo que no puede vivir en
un mundo que no puede comprender” (1992: 129). Aixi, hem inventat una
forma de comprendre i entendre alld més incomprensible: que morim, i donem
ala mort un sentit ontoldgic a través d'unes practiques concretes fonamentades
en creences particulars destinades a fer invisible el talé d’Aquil-les de Iésser
huma: la seva condicié bioldgica, animal.

Els ritus no solament tenen una eficacia simbolica, siné que també, tal com
veurem al llarg d'aquestes pagines, posseeixen una eficacia practica. I és aquesta
darrera naturalesa dels ritus, materialitzada en practiques concretes, la que ha
estat menys estudiada tant per I'antropologia com per altres disciplines de les
ciéncies socials. Tal com apuntava Pierre Bourdieu, la practica o, millor dit, el
comportament practic, s ha tendit a analitzar en I'ambit académic des d'un punt
de vista metodologic, des de I'objectivisme, com a pura execuci6 dins d'una re-
laci6 de causa-efecte, com si el mon social fos “un especticulo ofrecido a un ob-
servador que adopta un «punto de vista» sobre la accién” (2007: 85); o des del
subjectivisme, on els actors socials obeeixen a una estructura mental subjacent
que determina la nostra conducta que es presenta davant els autors estructura-
listes com quelcom per desxifrar, i es desvincula la practica de les seves funcions
socials. Lobjectiu de Bourdieu en la seva teoria de la practica era atorgar als
agents socials la seva importancia, la seva llibertat d’accié. Aixi, doncs, el que
proposo és abordar els ritus de pas i, en concret, les practiques rituals entorn de
la mort en context migratori, des de la teoria de la practica de Pierre Bourdieu

com a marc tedric capag dexplicar les practiques rituals en un mén global.

2. (De)construccié analitica dels ritus de pas

Lobjectiu d’aquest apartat és construir les premisses sobre les quals se sustenta
el meu objecte destudi i la manera d'abordar-lo, i elaborar, aixi, la hipotesi teo-
rica que déna sentit a aquesta investigacio, fet que suposa trencar, deconstruir,
un objecte que ja ha estat definit llargament per part de lantropologia. Decons-

truir significa desfer una construccié amb lobjectiu de recuperar els materials

1. Aquest article aborda els ritus de pas en context transnacional des d'un punt de vista purament tedric, ja
que forma part de les hipotesis inicials que donen el tret de sortida a la meva tesi doctoral, en la qual es dura
a terme el treball de camp propiament antropoldgic tant a Catalunya com al Marroc.

Arxiu d'Etnografia de Catalunya, n.° 11,2011



Els ritus de pas en un mén global

de qué estd composta; per tant, el que es pretén és recuperar aquells elements
essencials per redissenyar de nou lobjecte.

Els estudis classics que van definir els ritus de pas com a objecte destudi els
van considerar com a seqiiéncies® ahistoriques i immutables, com una espécie
de ball simbolic amb un tempo i una coreografia propia que la mirada atenta de
letnograf intentava capturar per desxifrar-lo després. Preocupats en aquesta
missi6 de veure allo que els individus que realitzaven el ritual no veien, i armats
amb la garantia de lobjectivitat cientifica, van separar I'individu com a subjecte
interactuant de lactivitat que realitzava. Els interessava lactivitat i el perqué
d'aquesta activitat, no l'accid i el significat d'aquesta accié.?

Cal que abans de continuar ens preguntem per qué el subjecte-actor no té
cap paper rellevant en aquesta magnifica obra teatral. Per qué no existeixen es-
tudis focalitzats en els ritus de pas que tinguin com a centre el subjecte? Hi ha
una enorme bibliografia sobre els rituals que prenen com a centre els individus,
per exemple l'interaccionisme simbolic, el maxim exponent del qual és Erving
Goftman. Per a Goffman, tot ritual té un caracter performatiu en qué el subjec-
te esdevé un actor que desenvolupa un paper en un escenari concret. A Goff-
man, perd, no li interessava la influéncia de lescenari en el desenvolupament de
la representaci6, siné la pauta d'accié en tant que procés comunicatiu.

Si els estudis teorics sobre els ritus de pas que se centren en les seqiiéncies
obliden les persones que lexecuten, i els estudis que se centren en el subjecte
obliden la relacié amb lestructura social, com podem realitzar un estudi dels
ritus de pas que fusioni I'individu amb lestructura? Ens trobem davant de la
classica confrontaci6 entre objectivisme i subjectivisme.

Si ens hi fixem amb atenci6, ens adonarem que hi ha un element que ha
esdevingut el gran ignorat: la practica. No sén els ritus de pas practiques dutes
a terme per individus concrets? No estan formats els ritus de pas per com-
portaments practics? I és aqui on entra en joc la teoria de la practica de Pierre
Bourdieu com a marc teodric valid i necessari per analitzar els ritus de pas en
un context global i multicultural en qué perviuen practiques rituals diverses

depenent de qui les realitza.

2. Arnold van Gennep (1909) [1986] va definir els ritus de pas com a série detapes que marcarien el cicle
vital de les persones i que suposarien a l'individu un canvi. Tot ritu, per Van Gennep, es compon de tres
seqiiencies: separacid, marge i agregacio.

3. Lacci6 implica el subjecte; lactivitat és mecanica, predeterminada per lestructura social.
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De tota lextensa bibliografia que ens va deixar el socidleg bearnés, el tercer
estudi sobre la Cabilia centrat en la critica a la metodologia objectivista que es
troba dins de la seva obra Esquisse d'une théorie de la pratique (2000) ens sera
especialment atil a 'hora d'il-lustrar la utilitat de la seva teoria aplicada als ritus
de pas.

En aquest tercer estudi, Bourdieu analitza el casament amb la cosina paral-
lela patrilineal fixant-se en les practiques matrimonials i no en les normes. Com
elabora letnograf les genealogies de parentiu que li serveixen per ratificar el se-
guiment d'una norma? A partir del que li diuen els seus informants. Bourdieu
constata que, quan preguntava sobre el casament amb la cosina parallela patri-
lineal, era concebut per la societat cabilia com una obligacié imposada respecte
al grup en casos concrets (Bourdieu, 2010: 117). El casament amb la cosina
paral-lela patrilineal és pels informants un deure moral, un sacrifici; ara bé, aixo
és el discurs oficial, el compliment de la norma que diu que en determinades
situacions s’ha de dur aquest tipus de matrimoni. Si més no, Bourdieu obser-
va que darrera aquesta practica existeix un interés, una estrategia, que queda
oculta darrere el discurs oficial. Aixi, distingeix entre el parentiu oficial, que és
aquell que els etndgrafs recullen en Ielaboracié de les genealogies, que explica el
casament amb la cosina paral-lela patrilineal com a“deure imposat’, i el parentiu
d’s, que és aquell que queda fora de les genealogies en ser purament estratégia.
Per tant, la critica que Bourdieu realitza a l'objectivisme resulta convincent:

Letnologia guanyaria si seguis la regla de creure que només sobeeix la regla
[...] en la mesura que l'interés dobeir-la supera significativament l'interés de
desobeir-la [...]. Les estratégies encaminades a produir “practiques en regla”
no sén sind un cas particular d'un tipus d'estratégies “‘doficialitzacié” que te-
nen com a finalitat transmutar els mobils i els interessos “egoistes’, privats,
particulars [...], en mobils i en interessos desinteressats, col-lectius, confessa-
bles publicament, en una paraula, legitims (Bourdieu, 2010: 107).

Lobediéncia a la regla pot emmascarar, sota un discurs acceptat socialment
—el deure moral en la societat cabilia— una estratégia interessada —garantir
la reproduccié social del grup—. Aixi, doncs, en certes situacions l'obediéncia
a unes normes s ha dentendre sota la premissa de la conveniéncia, de I'interés
ocult, de manera que ens esforcem a donar explicacions moralment acceptades
sense revelar la pericia maquiavél-lica, la jugada mestra, que hi ha al darrere de

la nostra practica.
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Com podem, doncs, arribar conéixer lestratégia? A través del coneixement
practic, de la logica de les practiques realitzades pels individus, passant de [opus
operatum al modus operandi:

La teorfa de la practica en cuanto préctica recuerda [...] que los objetos de
conocimiento son “constuidos’, y no pasivamente registrados, y [...] que el
principio de dicha construccién [...] estd siempre orientada hacia funciones
précticas [...]. Se trata de escapar del “realismo de la estructura” al que el obje-
tivismo [...] conduce necesariamente cuando hace hipéstasis de sus relaciones
al tratarlas como realidades ya constituidas por fuera de la “historia” del indi-
viduo y del grupo, sin recaer no obstante en el subjetivismo, totalmente inca-
paz de dar cuenta de la necesidad del mundo social (Bourdieu, 2008: 85).

I quina és la logica de la practica? Lhabitus. Hem de ser capagos d'estudiar
els agents socials des de la practica i no des d'un punt de vista teoric, intel-
lectualista, ja que distorsionem tot apropament al mén social quan oblidem
que els individus es comporten en la seva quotidianitat d'una manera eminent-
ment practica (Marqués, 2008: 272). Per tant, hem d'atorgar a la practica el seu
“domini practic”.

En concebre els ritus de pas com a seqiiéncies rituals i descriure-les etno-
graficament, el que fem és recollir, de la mateixa manera que es donava amb les
genealogies de parentiu, el discurs oficial generat socialment, allo respectable,
moral i legitim, que correspon a la norma d’haver de complir el ritu de pas.

Tenint en compte que actualment en la nostra societat podem parlar de
“nous ritus de pas” (Fellous, 2001) caracteritzats per la secularitzacié i en els
quals “les sujets sobligent eux-mémes, ils formulent pour eux-mémes l'injocti-
on de les effectuer” (Fellous, 2001: 232), cal que ens preguntem: si no hi ha cap
instancia superior —si es vol, sagrada— que ens obligui a complir els ritus, per
qué n'hem construit de “nous” i n'hem mantingut, amb variacions, de “vells”? La
resposta que proposo és que els ritus de pas tenen una eficacia practica necessi-
ria i variant segons l'estratégia posada en joc per I'individu i la col-lectivitat. I on
es fa més visible aquesta eficacia practica és a les practiques rituals dutes a terme
per les persones immigrants que viuen al si de les nostres fronteres, ja que és
a partir de les estratégies que desenvolupen que busquen lencaix social d'unes
practiques que ens semblen estranyes sense renunciar als vincles amb la terra
natal, d'aqui que hagi escollit per il-lustrar-ho les practiques rituals entorn de la

mort en la comunitat marroquina assentada a Catalunya.
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3. Practiques rituals funeraries del collectiu mar-
roqui a Catalunya

Tots els ritus de pas en les societats islimiques tenen un fort caracter obligatori
tant des del punt de vista social com cultural i religiés. El caricter normatiu,
per tant, resulta evident. Aquest ha estat un dels factors que m’han portat a
escollir com a unitat d'analisi la societat marroquina a Catalunya. A causa dels
preceptes religiosos simposa el deure moral del compliment a la norma, fet
que ens permet copsar la practica estratégica posada en funcionament per part
de tots els agents implicats directament o indirectament en el ritu funerari.
Realitzarem un procés de capbussament semblant al que Bourdieu va realitzar
amb lestudi del matrimoni, és a dir, constatarem en [Ambit tedric com darrere
de les practiques rituals sobre tot un univers ocult als ulls dels subjectes, que
contradiu la norma establerta, perd que troba en el discurs oficial —acceptat
moralment— una forma de justificar i de legitimar una practica que contradiu
la norma.

Dialtra banda, la singularitat del collectiu marroqui és la seva veterania,
ja que lorigen daquesta migracié es remunta a finals dels anys seixanta del
segle passat. Paral-lelament, és un dels grups que ha desenvolupat patrons d’as-
sentament més ferms (reagrupacié familiar i configuracié comunitaria), fet pel
qual el converteix en un bon exemple per apreciar lencaix social i les estratégies
practiques posades en funcionament per part dels actors socials implicats, tant
en la gesti6 de la mort com en I'ambit ritual.

Existeixen molt pocs estudis sobre la mort en context transnacional o, el
que és el mateix, sobre ritu funerari en context migratori. Si bé la qiiestié de
la mort va arribar a ocupar un lloc important en les ciéncies socials durant els
anys setanta del segle passat, sobretot a Franca, amb els estudis realitzats per
autors com Philippe Arié¢s, Edgar Morin, Louis-Vincent Thomas, va passar a
ser un objecte destudi marginal al llarg dels anys vuitanta i noranta. Actual-
ment, podem trobar pocs autors de referéncia entorn daquesta tematica. En
territori francés trobem els treballs realitzats per Yassine Chaib (2000), Agat-
he Petit (2006), Atmane Aggoun (2002) i Marc Bérthod (2006); en territori
alemany, Gerdien Jonker (1996); a Suécia, Eva Reimers (1999); a Anglaterra,
Katy Gardner (2002), i al nostre pais, hi ha els treballs de Jordi Moreras (2004),
Sol Tarrés (2006) i Ariadna Solé (2008). Cada un d’aquests autors ha donat el
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seu punt de vista sobre la mort en context transnacional; alguns coincideixen
en alguns punts, daltres se nallunyen, fet que des de la perspectiva analitica
que proposem —la practica dels actors socials— no resulten ni excloents ni

contradictories, com tot seguit veurem.

3.1 Lestratégia personal: I'dltima jugada

El dilema de quedar-se o marxar estd present a l'inici del procés migratori i
també al final, un final, perd, que pot ser inesperat. Morir en un o altre pais
interpel-la a I'immigrant des del primer moment que arriba a la societat d'aco-
llida. No és mai una decisié arbitraria, siné al contrari, escollida i premeditada.
El repatriament simposa com la tinica possibilitat sobretot en les primeres fa-
ses del procés migratori, quan l'assentament no és definitiu, com la tinica possi-
bilitat, sota un discurs que remet al mite del retorn a la terra dels ancestres:
Le rapatriement des dépouilles mortelles en terres d'Islam, s'il ne revét aucun
caractére obligatoire et orthodoxe, nen constitue pas moins un geste lourd de
symboles et de sens [...]. Le retour du défunt a valeur de mythéme au sens ot
lentend Clade Lévi-Strauss, cest-2-dire qu'il est une unité constitutive d'un
mythe, celui du retour i la terre dorigine, une allégeance plurielle 4 la terre sa-
crée de I'Islam, 2 la terre des Ancétres et A la terre natale. (Chaib, 2000: 23)
Ara bé, la qiiesti6 del repatriament trenca el precepte islimic que diu que
tot musulma ha de ser enterrat a la terra on mor. La norma i la practica, doncs,
no encaixen, malgrat que el discurs que intenta posar la practica en regla donant-
li un significat, que justifica en tot moment el repatriament, el fa totalment ac-
ceptable com un deure moral i de respecte vers la familia i vers 'Islam. A través
de les entrevistes informals que he pogut realitzar amb persones responsables
d’associacions, quan els he plantejat la qiiesti6 de la repatriacié han elaborat el
discurs del mite del retorn, en cap moment no m’han parlat dels inconvenients
legals en referéncia a la politica sanitariomortudria. Ltinic pensable per a ells és
el retorn, i aixi ho mostren les dades del tanatori Sancho d’Avila de Barcelona,
on la totalitat dels cadavers de ciutadans dorigen marroqui sén preparats per

ser repatriats tal com em va dir Joan Anton Ibdfiez, responsable de marqueting
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del tanatori, durant la visita que vaig fer al Centre de Recepcié de Difunts Isla-
mics ubicat a Montjuic.*

A altres paisos com Suécia, Alemanya o Franca la repatriaci6 no és tan ge-
neral com en el nostre pais i existeixen cementiris musulmans. Yassine Chaib
ha interpretat la qiiestié de les repatriacions a partir de la integracié musulma-
na en els paisos receptors, en el seu cas dels algerians a Franga. Per Chaib en-
terrar-se en sOl frances significa integrar-se en la societat d'acollida sense perdre
la identitat propia:

La mort est & notre sens, particuliérement symbolique d'un enracinement des
maghrébins: ceux-ci senracinent, si l'on peut dire, par leurs morts qu'ils enter-
rent en France. Enracinement par la mort, intégration par la mort [] Oui,
ils sont 14 pour rester et pourquoi y mourir. (2000: 29)

Lestudi que realitza Eva Reimers (1999), on analitza el cementiri de Kvi-
berg, a Goteborg, gira entorn del binomi integracié-identitat. A través dels ob-
jectes simbolics i la forma de les tombes, determina que si mantenen caracteris-
tiques propies del pais dorigen és a causa de la voluntat del difunt de mantenir
la seva identitat cultural i étnica, mentre que, per contra, si la tomba té objectes
simbolics, com els fanalets, molt tipics en les tombes sueques, és a causa de la
voluntat expressa del finat denterrar-se com ho fan els suecs, mostrant, per
tant, la integraci6 respecte a la societat que I'ha acollit. Aixi, doncs, les tombes
esdevenen indicadors, des d'aquest punt de vista, de la identitat individual, per-
sonal; en un moment determinat de la vida de les persones, la tomba manifesta
la presa de consciéncia de “qui s6¢”. Ara bé, des del meu punt de vista, I'analisi
que fa Reimers només contempla els extrems, o s6c aixo o séc allo, i no té en
compte que pot ser que el difunt estigués completament adaptat a la societat
de desti, perd que pel fet denterrar-se en terra d'acollida volgués fer manifest el
seu sentiment de pertinenca a un origen llunya, que mai no podra, per diversos
motius que contemplarem, ser propet.

Tornant de nou a la qiiesti6 de les practiques rituals, la decisié denterrar-se
alla o aqui té una importancia cabdal, ja que és I'dltima carta que juga I'immi-
grant, és la darrera estratégia, fet que desencadenara conseqiiéncies tant en el
pais dorigen com en el pais d'acollida. Cal que tinguem present que la persona

immigrant ha entrat a jugar, pel fet de migrar, en un joc (camp), que podem de-

4. El Centre de Recepcié de Difunts Islamics és un espai reservat a les practiques rituals musulmanes que
depén del tanatori Sancho d’Avila.
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nominar camp social transnacional com:“un conjunt de dinimiques que emanen
de I'impacte dels processos de globalitzaci6 en el mercat laboral i en la gover-
nabilitat de les poblacions” (Sudrez, 2007: 52). La definicié de Sudrez intenta
anar més enlld de la definicié de camp social com a conjunt de xarxes socials
transnacionals pel fet que remeten exclusivament a les relacions que teixeixen
els individus, mentre que en el camp hi ha una gran varietat d'agents implicats.
El procés migratori actual ha generat, doncs, camps migratoris transnacionals on
juguen diferents agents: migrants, estats, societat dorigen, etc.

Els immigrants quan entren a jugar en aquest camp migratori transnacional
ostenten dentrada una posici6 en lespai social del pais d'acollida que és dife-
rent, per la seva condicié de migrants, de la que ostentaven al pais dorigen, per
tant:

Entrar en el camp implica una pérdua i un guany pel que fa lestatus; pérdua
com a immigrant en el pais de destinacid, sovint sense papers, en condicions
laborals dures, i discriminat pel fet de ser estranger i pertanyent a una mino-
ria etnoracial. Guany com a emigrant, atés que entrar en el camp migratori
transnacional és per si mateix un simbol d'estatus; els recursos economics aug-
menten notablement, i amb els recursos econdmics també creix la capacitat de
guanyar capital simbolic i social en origen. (Sudrez, 2007: 53)

La disposicié a jugar per canviar la posicié que ocupen en el pais dacollida
marcard les seves trajectories individuals per adquirir més espécies de capital
dins daquest camp migratori. Ladquisicié d'una nova posicié en lespai social
de la societat d'acollida pot generar —i pel que fa a les practiques de la con-
ducta ritual entorn de la mort no és una excepcié— situacions conflictives i de
canvi en les societats dorigen.

Les xarxes socials que haura anat forjant I'immigrant en lespai diasporic
entés com a work in progress (Moreras, 2008: 10), en qué la seva identitat i la
dels altres esta en continua reelaboracié, jugaran un paper cabdal en l'estratégia
que dugui a terme; aixi, si decideix enterrar-se en la societat receptora mos-
trard el seu habitus adaptatiu, i es desvinculara de lorigen, ja que la ruptura es
fa en la major part dels casos manifesta i, tal com veurem en el darrer apartat,
aix0 significa posar fi al projecte migratori, que no és individual, sin6 col-lectiu.
Limmigrant marroqui, en el cas que ens ocupa, representa el seu grup dorigen;
enterrar-se en la societat d'acollida significa trencar el vincle de la filiacié, acte

que podriem qualificar d'autodesterrament, ja que ell mateix sexclou dels drets
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idels deures que li van ser atorgats per la filiacié i lascendéncia: “La mort est un
élément qui menace la filiation; il suffit qu'un descendant choisissé un lieu de
sépulture différent de celui des ancétres pour que la patrilinéarité soit rompue”
(Chaib, 2000: 23). En aquests casos, doncs, la comunitat de desti passara a ser
la seva tnica familia, i per tant, la que dura a terme les practiques rituals entorn
de la mort exclusivament. D'altra banda, en aquelles situacions on s'ha aconse-
guit el reagrupament familiar passar a ser el referent, l'ancestre.

Si, per contra, decideix repatriar-se, aquest mite de l[origen esdevé en rea-
litat una estratégia per conservar els vincles de filiacid (pertinenca al grup) i
ascendéncia, i hi actua un habitus reproductor: “le choix du lieu d'inhumation
es central dans la définition du sentiment d’appartenance familial” (Berthod,
2006: 146). Tornar a casa significa boucler el projecte migratorii posar les bases
perqué el grup n'inicii un altre.

Aixi, doncs, tal com apunta Berthod, leleccid, sempre inconscient, denter-
rar-se aqui o alld esdevé decisié descollir entre els vius o els morts (Berthod,
2006: 160). Apostar I'dltima carta per la comunitat de desti significa, per tant,
contribuir a fer visible la identitat grupal en la societat receptora; apostar-la
per la comunitat dorigen significa contribuir a la reproduccié social del grup.
Evidentment, 'aposta té a veure amb les trajectories diferents que juguen la
comunitat de desti i la dorigen en els diferents camps, on les practiques rituals

entorn de la mort ajuden a reforgar els capitals en joc.

3.2 Lestratégia de la comunitat de desti

Per “comunitat de desti” em refereixo a la xarxa social que la persona immi-
grant teixeix durant la seva vida. Pel que fa al collectiu marroqui assentat a
Catalunya, aquestes xarxes solen estar formades principalment per persones
immigrants que comparteixen el mateix origen i religid. A causa de la morfo-
logia que presenta l'islam immigrat a casa nostra en forma de comunitats que
es reuneixen en oratoris per dur a terme les seves pregaries, sembla com si la
comunitat només pogués entendre’s, a causa dels discursos que s’han generat
per lopinié publica, en termes religiosos. Ara bé, els oratoris sén a la vegada
espais de reunié, de trobada, entre persones que tenen un mateix habitus. Es
a partir d'aquesta perspectiva religiosa que la nostra societat ha reconvertit les

practiques rituals entorn de la mort de les persones musulmanes en una qiies-
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tié més religiosa que social, i que ha resolt amb guies orientades al respecte a la
pluralitat religiosa. Aixi, la Generalitat de Catalunya va elaborar I'any 2005 una
guiaenfocada al tractament de la religié en Iambit sanitari, on usualment tenen
lloc les defuncions. Lany 1992 es va firmar un acord de cooperaci6 entre 'Estat
espanyol i les confessions religioses declarades d'arrelament notori: evangélica,
islamica i jueva. A l'article 9 d'aquest acord s’hi garantia:
Lexercici del dret d'assisténcia religiosa dels interns en centres hospitalaris o
anilegs del sector public, proporcionada pels imams o per les persones desig-
nades per les comunitats, que han de ser autoritzades pels organismes admi-
nistratius competents. I afirma que les direccions dels centres estan obligats a
transmetre a la comunitat islimica corresponent les sollicituds d’assisténcia
religiosa rebudes; que lassisténcia religiosa comprén la que es dispensa als
moribunds i les honres fiinebres del ritu islamic. (2005: 12-13)

E12002 la Generalitat de Catalunya va establir un conveni de col-laboracié
amb el Consell Islamic Cultural de Catalunya. Malgrat aquest entusiasme col-
laboratiu, tal com apunta Jordi Moreras, es tendeix a confondre l'islam com a
culte amb els musulmans com a col-lectiu (2008: 11), fet que porta a juxtaposar
identitat i religi6. Considerar les practiques rituals des de I'ambit religi6s és un
greu error, ja que el que estd en joc no és una pugna pel capital simbolic religiés,
tal com ens vol fer creure el discurs de la pluralitat religiosa en una societat
cada cop més secularitzada, siné que el que estd en joc és el capital simbolic
identitari.

La comunitat a través de les persones que la formen pot jugar diverses estra-
tégies a partir de les espeécies de capital de qué disposa:

Como actores, los inmigrantes pueden desarrollar estrategias a diversos ni-
veles: estrategias sociales —redes de apoyo y solidaridad de grupo o la parti-
cipacién social a través del asociacionismo inmigrante o mixto—, estrategias
econdmicas —como el comercio étnico o las redes comerciales—, estrategias
politicas —a través del activismo mediante grupos, partidos o sindicatos—,
estrategias culturales —como las reinterpretaciones identitarias y el universo
religioso. (Lacomba, 2001: 40)

Totes aquestes estratégies formen lespai social en qué es mouen les persones

immigrants que formen part de la comunitat, i constitueixen, a la vegada, la

5. Distingeixo com a capital simbolic diferent religié i identitat, ja que considero que la identitat pot definir-
se per molts altres factors desvinculats (llengua, cultura, tradicions, etc.) de la religio.
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seva propia xarxa social. Pel que fa a la societat musulmana marroquina, un
dels camps on més capital s'inverteix és el cultural (per Bourdieu, el social), on
l'espécie més preuada son els simbols identitaris que sexpressen, entre altres
coses, a partir de les practiques rituals, fet que els permet diferenciar-se daltres
grups que també rivalitzen en el mateix camp. La identitat étnicai les practiques
desenvolupades per mantenir-la 0 augmentar-la en un “espai hostil” funcionen
com un “ser percebuts” i com a font de legitimacié pels membres de la comu-
nitat. (Bourdieu, 1997: 172-174). De manera que la identitat es converteix en
creenga en tant que font de legitimacié de les practiques que porten a terme els
seus membres. Ara bé, la manera dentendre aquesta identitat forma part d'un
habitus adaptatiu, ja que és possible que semfatitzin trets identitaris que no sén
importants en la societat dorigen, perd que en la societat de desti sén els que
marquen la diferéncia respecte a altres grups.

Aixi, doncs, les practiques rituals entorn de la mort esdevenen practiques
posades en funcionament destinades a reforcar i enriquir la identitat étnica.
El paper que juga la comunitat entorn del desenvolupament del ritu funerari,
tant si el cos és repatriat, com passa a Catalunya, com si és inhumat en el pais
d’acollida, és molt important en un doble sentit; d'una banda, en relacié amb
difunt i, de laltra, per la propia identitat comunitaria. Les practiques rituals
entorn de la mort no sescapen de la logica de l'economia de l'intercanvi descrita
per Marcel Mauss, de manera que el do, haver ajudat a fer possible el “ritu fu-
nerari” (col-lectes, cerimonia i celebracié), fa que d'alguna manera els familiars
i els amics del difunt, es vegin obligats a retornar en el seu moment ‘el favor”
—contrado, tal com sustenta Atmane Aggoun (2006: 95-97).

Entre el col-lectiu marroqui, tal com apunta Moreras (2004: 428), la Ban-
que Populaire del Marroc, a través de l'asseguranca Maroc Assistance, ofereix
als seus subdits a lestranger productes de previsié i estalvi, entre els quals hi ha
la repatriacié. Actualment, se n’han incorporat de noves al mercat, com Wafa
Bankila Banque Nationale de Commerce Extérieur. De totes maneres, tal com
em comentaven els meus informants, els estalvis per a la repatriacié no sén
suficients, sobretot en els casos que la persona que mor és jove i fa poc temps
que es troba en la societat d’acollida. En aquests casos, i també en aquells que
les previsions no arriben, és la comunitat de desti a través de recollectes la
que permet la repatriacid. El cost del repatriament oscil-la entre els 4.000 i els

6.000 euros, depenent dels tanatoris. Les col-lectes comunitaries solen expli-
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car-se com a solidaries amb el finat, pero realment tenen un caracter obligatori
i moral que sexplica en darrera instancia com a garantia de retorn, de reciproci-
tat. I, a més a més, garanteixen la solidaritat grupal que déna forca i sentitala
identitat col-lectiva, com a factor necessari per reafirmar una posicié en el camp

nacional i, per extensid, social i cultural.

3.3 Lestratégia de la comunitat dorigen

Les societats magrebines, i en concret la marroquina, presenten una estructu-
g q

ra social organitzada per llinatges de filiacié patrilineal. No existeixen estudis

concrets sobre com es realitzen les practiques rituals marroquines en la societat

dorigen. Estudis com el d’Agathe Petit (2005, 2002) entre immigrants manjak

tant a Franca com al Senegal, ens poden donar algunes pistes. D'entrada, pero,

Petit narra com, un cop ha arribat el féretre a la familia dorigen, sorganitzen els

g g
funerals de la mateixa forma que si la persona que ha mort no hagués emigrat
q q g g
2005: 89-90); ara bé, els meus informants ja em van indicar que els rituals no
J q
s6n els mateixos quan sén fruit de repatriacions: solen ser més “tradicionals” en
les zones rurals del Marroc que a les ciutats, on basicament es fa la cerimonia
q

d'inhumacio.

Pascale Philifert (1996) fa un estudi sobre els canvis i les transformacions
dels cementiris i dels rituals funeraris a Rabat, i mostra com, independentment
de la repatriacid, han sofert variacions fruit del ritme de la vida moderna. En
part, podem observar aquest fenomen de canvi com una conseqiiéncia del pro-
jecte migratori, ja que les families que viuen a la didspora i que només retornen
ala terra dorigen per vacances o en moments puntuals van introduint elements
que provenen de la societat d'acollida, a la vegada que la globalitzacié ha ge-
nerat també la introduccié destils de vida i de formes dorganitzacié social,
econdmica i politica noves.

Tal com ja hem apuntat en l'apartat anterior, el projecte migratori mai no
es concep com un projecte individual, siné grupal. La persona que marxa re-
presenta el grup, i l'estratégia que desenvolupi en la societat de desti sempre
porta implicita la millora de les condicions de vida del grup dorigen. Quan
I'immigrant mor, significa el final daquest projecte de millora. Ltnic de qué

g g q ) q
pot disposar el grup, tal com apunta Yassine Chaib, és de 'heréncia: “Largent,

aprés la mort du travailleur immigré, le constitue comme «homme de valeur»,
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la monnaie devenant ainsi le substitut de ce qui est perdu, une compensation
de la solidarité du groupe perdu” (2000: 132). La repatriacié converteix I'im-
migrant en “home capag’, se li atorga el merit d’haver-se sacrificat pel grup. Ara
bé, tal com hem pogut observar, darrere daquest homenatge hi ha implicita la
lluita per 'heréncia. En la societat marroquina I'heréncia es divisa, i est com-
posta pels estalvis i tot el patrimoni material del mort:
Le partage de la parure de mort au sein de la famille dorigine génére, en effet,
un 4pre compétition, un effrayant calcul d'intérét et le rappel obsédant du
droit de celui-ci sur la rente de 'immigré (pensions, capital-déces), et sur son
patrimoine mobilier (T'V, électroménager, etc.). Tout bien en provenance de
létranger est un luxe. (Chaib, 2000: 135).

Aixi, doncs, darrere el desig de retorn per part dels familiars i sota el discurs
de la terra dels ancestres s'hi oculta una voluntat interessada, economica. Si
bé és cert, tal com apuntaven els meus informants, que les practiques rituals
poden simplificar-se a la minima expressid, no és menys cert que si es duen
a terme és perqué shi troba oculta una estratégia daconseguir les propietats
del difunt, que donen sentit i significat a la practica, emmascarades pel discurs
oficial del deure moral del compliment. Si el cos no és repatriat, la lluita per
I'heréncia resulta més complicada, sobretot en els casos, com mostra Chaib
(2000: 143), de matrimonis mixtos, i és possible que I'heréncia no arribi mai
al grup dlorigen.

Dialtra banda, lenterrament al pais d'origen, en terra de I'Islam, significa per
al grup poder tancar el projecte migratori per comengar-ne un altre. Significa
posar un punt i seguit en la historia col-lectiva del grup, iniciar una nova in-
versié, que no seria possible sense el retorn. Des daquest punt de vista, esdevé
crucial la filiacid, I'ascendéncia i la descendéncia. Tornar a casa significa per al
difunt i per al grup continuar present dins del seu llinatge, i, per tant, el reco-
neixement de la seva descendeéncia, que hagi pogut tenir en el pais de desti, ala
qual es transmeten els deures i els drets del grup. A part d'aixo, també es manté
l'ascendéncia, no es trenca la linia successoria vinculada a I'avantpassat eponim.
El grup, per tant, es reprodueix de la mateixa forma. Per contra, si no es pro-
dueix el repatriament la reproduccié social del grup resulta alterada, i el grup

haura d'invertir en un altre membre del mateix llinatge, comencant de zero.

Arxiu d'Etnografia de Catalunya, n.° 11,2011



Els ritus de pas en un mén global

5. Conclusions

Lestudi de les practiques rituals entorn de la mort en context migratori posa
de manifest que els ritus de pas descrits com a etapes seqiiencials no poden
aplicar-se per tal danalitzar-los des d'un punt de vista teoric, ja que els actors
socials implicats viuen en un espai-temps diferent i alhora juxtaposat al mateix
temps. Atorgant tota la importancia dels ritus de pas en la practica dels subjec-
tes i en la seva logica, aconseguim superar les barreres de lobjectivisme que fins
a lactualitat ha servit per analitzar els ritus de pas.

Analitzar els ritus de pas des de la practica seguint els plantejaments de
Bourdieu significa atorgar als ritus una nova dimensié que fins ara ha estat for-
ca ignorada. Des d'aquesta perspectiva metodologica i analitica, podem arribar
a explicar la pervivéncia, dins de la nostra societat secularitzada i dinimica, de
practiques rituals socials que marquen la nostra existéncia, aixi com les desen-
volupades, tal com hem pogut observar, per persones immigrants que viuen
entre dues o més realitats i cosmovisions del mén. Creiem, doncs, que els ritus
de pas en un mén global i interconnectat han de ser abordats des de la seva

eficacia practica en permetre vincular lestructura social i el subjecte.
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