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Introduccio®

En la ja abundant bibliografia acade¢-
mica sobre les comunitats musulma-
nes a Europa, l'estudi de la ritualitat
islamica ocupa un lloc molt modest,
en relacié amb altres tematiques que
enels darrers anys s han anat imposant
(com serien la institucionalitzacié de
I'islam, la qliesti6 dels lideratges en el si
d’aquests col-lectius, o les seves expres-
sions identitaries). Laimportancia que
es déna a unes i altres tematiques de-
nota la manera en qué les societats eu-
ropees segueixen pensant la presencia
musulmana, en qué una bona part en-
cara es troba relacionadaamb un passat
migratori recent. Enfront d’aquells as-
pectes externs que suposadament iden-
tifiquen aquesta preséncia, la rituali-
tat és considerada com quelcom que
habita dins dels ambits comunitaris,
interiors, poc visibles. Si, a més, en la
conceptualitzacié d’aquesta ritualitat,
es parteix del pressuposit que una de
les claus de volta del procés de moder-
nitzacié és, justament, 'ascens de l'in-
dividualisme i, en conseqii¢ncia, una
creixent desritualitzacid, entesa com a
voluntat de renunciar a les cerimonies
de consagraci6 col-lectiva, s'acabaria
acceptant com a mal menor que els
rituals esdevinguin un afer particular
i intim, reclosos dins d’uns col-lectius
singulars.

Aquesta recerca s ha orientat de mane-
ra diferent: en primer lloc, hem entes
que el ritual segueix tenint bona part

de les funcions classiques que han es-
tat destacades per I'abundant biblio-
grafia sobre 'antropologia del ritual.
Pero, ates que aquests es desenvolupen
en un context marcat per una situacio
diasporica®, tendeixen a ser redefinits i
recontextualitzats. La interpretacié que
cal fer d’aquestes expressions rituals va
més enlla de la reproduccié del que era
propi en una situacié originaria (és a
dir, tal com se celebren en contextos
onlislam és clarament majoritari), per
comprendre el ritual com a mirallen el
qual es reflecteix una col-lectivitat di-
versa que ja acumula diverses decades
de progressiva acomodacié en les so-
cietats europees. D’acord amb aquest
argument, en segon lloc destaquem el
component connectiu que s incorpora
en aquests rituals per incorporar per-
sones i ambits que nominalment no
pertanyen al grup. En aquest sentit,
apliquem els arguments de Baumann
(1992), quan interpreta que en el con-
text de societats plurals, 'expressi6 de
rituals semmarca dins de la recerca de
reconeixement public. La recerca ens
ha mostrat exemples de com rituals
col-lectius islamics com el trencament
del dejuni durant el mes de ramada, o
la festa del sacrifici (id al-ad-ha) incor-
poren cada vegada més una dimensié
relacional amb sectors de la poblacié
catalana, que sén convidats per les co-
munitats musulmanes locals a partici-
par-hi. El ritual estén la seva condici6
festiva més enlla de les fronteres que
defineixen el grup, per implicar altres
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actors en un context local concret, cer-
cant en ells el seu reconeixement.

Lestudi de la ritualitat va més enlla de
quantificar el grau d’observanga religi-
osad’una comunitat concreta®. Hem
constatat 'afluéncia comunitariaen la
celebracié d’unes ritualitats festives,
sense entrar en valoracions especulati-
ves del grau de la seva religiositat, o de
si el manteniment d’aquestes ritualitats
sadequava o no als parametres de I'es-
tret i exigent cami'vers la (des) inztegracid
que es proposa des de la societat catala-
naen relacié amb aquests col-lectius®.
Deslliganta efectes de metode els sub-
jectes de la creenga i la practica religio-
saal considerar que la seva relacié esta
molt lluny de ser, com hom voldria,
mecanica, hem entes, pero, que 'analisi
d’aquesta ritualitat festiva ens permet
copsar algunes de les dinamiques que
avui en dia caracteritzen els col-lectius
musulmans a Catalunya. A través del
ritual s observa una comunitat caracte-
ritzada per una endémica precarietat de
recursos, per una invisibilitat social que
dificulta el seu reconeixement, per una
fragilitat organitzativa i una manca de
lideratges doctrinals, i per una dispersié
doctrinal que accentua la seva depen-
déncia externa. A més, en un context
de creixent reactivitat social davant de
les expressions externes de la religiosi-
tat islamica, tant en [ambit individu-
al com col-lectiu, els rituals esdevenen
declaracions identitaries de naturalesa
fortament assertiva, és a dir, una mena
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de «targetes de presentacié» que enun-
cien lavoluntat d’un col-lectiu a seguir
celebrant les seves practiques cohesives,
alhora que en comencen a obrir la di-
mensi6 connectiva per tal d’implicar
altres ambits i persones de fora del seu
limes comunitari.

El ramada com a efimera
metafora comunitaria

Nove mes del calendari de 'Hegi-
ra musulma3, el ramada és considerat
pels musulmans com el «mes sagrat»,
el més propici per a l'expressi6 de la
devoci6 religiosa, ja que va ser durant
aquest mes en que va ser revelat al pro-
feta Muhammad la totalitat del text de
P Alcora (al-gur'an). Es per aixd que
ocupa un lloc central dins del calendari
festiu islamic, en part perque conclou
amb una de les dues dates festives, I'/d
al-fitr, o festa de la ruptura, més im-
portants. Probablement, la practica del
dejuni preceptiu que es relaciona amb
aquest perfode represental’observanca
religiosa islamica més coneguda entre
els no musulmans.

Diferents estudis indiquen que els
percentatges d’observanca del dejuni
durant el ramada son elevats, fet que
sexplica pel component eminentment
social i comunitari que s'incorpora du-
rantaquest perfode festiu. Els moments
de recreacié comunitaria ques'elaboren
durant aquest periode, on prima l'as-
pecte relacional i familiar, adquireixen
una rellevancia destacada en context de
diaspora. Es Pocasié per mostrar Iex-
pressié d’una convivencia social i poder
compartiramb el col-lectiu cultural de
referéncia una determinada quotidia-
nitat i uns espais instituits com a propis
que s'ordenen al voltant d’un principi
religi6s, i que es diferencien d’aquells
temps i espais que pertanyen a la soci-
etat occidental.

En relacié amb el calendari gregoria
que regeix Europa occidental, el ra-
mada és un temps excepcional que es
desenvolupa en un context que també
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sentén com a excepcion al. Es per aixd
que aquest se’ns Mostra com un mo-
mentsingular en el qual poder observar
com s'expressen diferents formes d’en-
tendre el que suposa ser musulma en
un context no musulma. Un temps en
el qual es pot observar com es recupe-
ren (parcialment, idealment, reificant-
les, contextualitzant-les) les referéncies
socials, culturals i religioses d’origen.
Es, per tant, un bon moment per ana-
litzar com es defineixen i redefineixen
els limits del vincle comunitari, tant a
escalalocal com global (amb el conjunt
de la umma musulmana), aixi com pel
que fa a la distancia i/o la proximitat

que sestableix pel que fa a la societat
occidental.

Ates el seu caracter excepcional, i al-
hora ciclic, el ramada esdevé un temps
desocialitzaci6 i d’iniciaci6 per als més
joves (que realitzen els primers dejunis
imitant la gent gran), perd també de
rectificacié per als adults, per tal de dur
a terme una expiacié de les culpes espi-
rituals, com també deles socials. En un
ialtre sentit, el ramada és un temps per
alasublimaci6 deles practiques religio-
ses, amb un conjunt de practiques su-
plementaries que acompanyen el com-
plimentortodox del dejuni prescriptiu:

les oracions tarawih (complementaries
aaquelles que es fan durantla nit, des-
prés de trencar el dejuni), la i%kaf (o la
reclusi6 ala mesquita durant tot el mes,
i molt especialment en els darrers deu
dies) o l'extensi6 del dejuni una setma-
naabans del'inici del ramadaiunaset-
mana més tard. El zel per l'observanca
d’aquestes practiques complementaries
irecomanables (mustahabb, no obliga-
tories perd que llur compliment mereix
recompensa, o 4j7), de vegades pot estar
indicant-nos el caracter piadés de qui
les observa®.

Més enlla de la seva dimensi6 doctri-
nal i de convivéncia, la celebracié del
ramadaa Catalunya en els darrers anys
estd incorporant també un component
relacional, en connexi6 a la progressi-
vadimensié externa que adopta aquest
conjunt de ritualitats. La celebraci6
d’#ftar-s col-lectius, o ruptures diaries
del dejuni que organitzen les comuni-
tats locals, on sén convidades les auto-
ritats politiques, la societat civil i el con-
junt de la ciutadania, ha adquirit una
dimensi6 notoria, fins al punt de con-
vertir-se en quelcom habitual. Aques-
tes noves litGirgies—interpretades, tant
per la classe politica com per bona part
de la ciutadania, en clau multicultural,
i no religiosa—, comencen a ser iden-
tificades com a proves de la voluntat
d’«obertura» d’aquests col-lectius res-
pecte de la societat catalana.

Laixura, o el ritu anual

de la comunitat xiita

Laixura és el ritual més rellevant en el
cas dels musulmans xiites. T¢é lloc el
des¢ dia de Muharram, el primer mes
del calendari musulma, i se celebra
en commemoracié a la mort d'Hus-
sein, succeida a Karbala I'any 680 dC.
Aquest personatge, fill d’Ali i nét de
Mahoma, va esdevenir I'iniciador del
xiisme i, per tant, la gran divisié entre
musulmans sunnites i xiites. Malgrat
les diferéncies doctrinals que separen
uns i altres, en 'ambit ritualistic, I'Ai-
xura és'expressié que suposa una ma-
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jor discrepancia entre els xiites i els sun-
nites. Sembla que la data de Pzixura
tindria historicament un origen jueu,
entre els quals se celebrava com un dia
de dejuni i expiaci6, costum que hauria
estatadoptat en I'islam. Alguns sunni-
tes commemoren el des¢ dia del mes
de Muharram amb un dejuni ditirn
voluntari i un posterior apat familiar
amb I'objectiu de recordar 'abandona-
ment de l'arca per part de Nog, i aixi
mateix la salvacié de Moises gracies ala
intervenci6 de Déu davant dels egipcis.
Aquest dejuni és entés com a recoma-
nable, tot i que no obligatori.

A més d’aquest fet, els xiites evoquen
el ja anomenat martiri de Hussein. El
color negre és el protagonista de la ma-
jor part dels actors del ritual xiita, i els
plors, com també 'autocolpeig, sén re-
currents. Els fidels corporitzen una pro-
ces-s6 en que canten lletanies i eventu-
almentes colpegen ritmicamentel pit,
amb unamaidesprésamb I'altra. Aca-
badala marxa, es d6na pasa una prega-
ria que va acompanyada de discursos
referent al martiri, llegits per membres
de la comunitat. Davant d’aquestes
dissertacions alguns dels oients solen
exterioritzar mostres de dol i empatia
amb el martir mitjancant llagrimes i
sanglots. A continuacid, els practicants
es reuneixen per menjar conjuntament.
La repeticié musical, gestual i tematica
és constant durant la celebracio.

La celebracié del'zixura acostuma a ser
recollida graficament pels mitjans de
comunicacié internacionals, perla seva
espectacularitat. A Catalunya, I zixura
se celebra des del'any 2004, organitza-
da per 'Associacié Cultural al-Qaim,
situada al barri de Santa Caterina de
Barcelona. Els actes de dol i autofla-
gelaci6 que es duen a terme durant la
process6 que aplega els membres de
la petita comunitat xiita de la ciutat
(d'origen pakistanés, majoritariament),
van ser motiu de polemica pels veins,
que van obligar a que 'Ajuntament de
Barcelona pactés amb la comunitat les
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condicions de la celebracié.

Malgrat tot, la singularitat d’aquestacte
segueix establint un fort contrast dins
I'espai public, no tant pel significat que
aquest incorpora, siné per la triple com-
binacié d’una gestualitat ritmica, de
plors col-lectius i d’autoflagelacié. El
sagnat voluntari, com a testimoni del
dol pel martiri de Hussein, desapareix
dela cerimonia, com a condicié impo-
sada per 'Ajuntament, per tal d’evitar
la reproduccié d’unes imatges que ar-
reu del mén tenen un fort impacte per
ales consciéncies occidentals, cada cop
més hostils a tota forma voluntaria de
vessament de sang. Aquesta dimensié
critica amb l'ostentaci6 de la violencia
—autoinfligida o practicada sobre altres
objectes— també sembla estar present
en les reaccions que provocala festa del
xai, tal com veurem seguidament.

Id al-ad-ha, o el sacrifici
enfrontat ala seva
desritualitzacio

Associat indefectiblement al mes del
pelegrinatge a la Meca (haj)), la tradi-
cié musulmanaassenyala que, arreu del
mén musulma, els creients han de dur
a terme la seva propia replica del sacri-
fici que, propiament dins del marc del
hajj, els peregrins efectuen el dese dia
a Mina, on cadasct d’ells immola un
xai en commemoracié del sacrifici fun-
dador d’Ibrahim/Abraham. Operatori
central de'univers simbolic musulma,
el caracter ecumenic d’aquest acte ritu-
alal conjunt dels paisos islamics és una
evidénciaque pot constatar-seallaon es
localitzi una familia o comunitat mu-
sulmana. I la diversitat de noms amb
que es refereix la festa (‘/d al-adpa, ‘1d
al-Kabir, Tabaski, Qurbani, o, com sim-
plement se sol identificar a casa nostra,
la festa del xai) ressalta la seva extensi6
i generalitat.

En aquesta celebracid, sacrifici i co-
mensalitatapareixen lligats, la qual cosa
ens permet comprendre la importan-

ciaassolida perla festadel'/dal sidela
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‘umma. Acte de fe personal per excel-
léncia, ates que el sacrificant i sacrifi-
cador coincideixen de preferencia en
una mateixa persona (excepte en els
casos, possibles, de sacrifici col-lectiu,
normalment d’un cameélid o bovi, o del
cas que el sacrificador reconegui la seva
incompetencia o impossibilitat per dur
aterme el sacrifici), la sociabilitat s'ins-
criu en el procés de comparticié de la
carn de I'/d, veritable impulsor d’'una
atmosfera de festa que, als contextos de
la diaspora europea, esdevé una ocasié
inestimable per a la (re)creacié d’'una
identitat islimica alhora emotiva i abs-
tracta, és a dir, deslligada de les arrels
respectives de cadascuna de les comu-
nitats immigrades.

En context europeu, pero, lexecucid
del sacrifici ritual musulma ha de su-
perar les dificultats que suposa l'encaix
d’una practica ritual minoritaria que
posseeix la seva propia dinamica i inér-
cies en unaestructurasocial on el camp
religiés presenta constants molt dife-
rents de les que posen en practica els
executants d’aquest ritual, o almenys
aixi{ sén percebudes pels restants mem-
bres de les societats europees. No es
tractaaqui simplement d’un problema
d’acomodacié pel qual els immigrants
musulmans i els seus descendents, pos-
seidors d’una religiositat propia i exu-
berant, hagin d’adequar la seva parti-
cular manera d’entendre i practicar la
religi6 als principis basics de I'experi-
encia religiosa individualitzada i cen-
trada en la creenca propia de 'Europa
moderna o postmoderna, siné d’un
problema de concepcié mateixa del
lloc que «alld religiés» ha d’ocupar en
el cos social.

En aquest sentit, s6n significatives les
iniciatives per tal de «<domesticar» 'exe-
cuci6 d’aquest ritual aplicant una con-
sideracié de tipus higiénic per tal de
supervisar que el sacrifici es dugui a
terme «en condicions sanitariament
controlades». Diferents institucions
publiques catalanes (Diputaci6 de Bar-
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celona i Generalitat de Catalunya) han
elaborat en els darrers anys diferents re-
comanacions per poder fer aquest sa-
crifici d’acord amb les restriccions que
marcalallei sanitaria. D’aquesta mane-
ra, el sacrifici sacaba incorporant com
auna practica dins d’un recinte tancat
com és un escorxador (on s observa una
activitat molt més elevada que la resta
de dies), dins d’un sector de produc-
ci6 i un mercat emergent com sén els
productes halal. Dos efectes es deriven
d’aquesta practica: per una banda, el
reforcament de la dimensié mercantil
que acompanya el fet que cada fami-
lia es doti d’un animal sacrificat (cosa
queacaba generant un procés d’inflacié
dels preus, que anualments’incremen-
ta); per I'altra, la delegacié de la funcié
del sacrificia mans d’una altra persona
que no és el cap de familia, cosa que
contribueix de formaactivaa buidar de
contingut significatiu aquesta rituali-
tat, o almenys a resignificar-la, elimi-
nantladimensié emulativa que feia del
sacrificant un transsumpte del profeta
Ibrahim per enfortir inicamentels as-
pectes de comensalitat.

Mawlid an-nabi: entre devocio
popular i repulsa ortodoxa

La celebracié del naixement del profe-
ta és coneguda amb diversos nomsar-
reu del mén musulma. El mot mawlid
(mawlud o moulud) designa un nata-
lici, per antonomasia el del profeta
Muhammad. Fl dia 12 del mes de
rabi al-awwal és la data generalment
admesa per a la celebracié del mawlid
del Profeta. La devocié islamica tam-
bé celebra el naixement d’altres figu-
res venerables dins la mistica islamica,
que generen significatives expressi-
ons d’un islam popular que sovint és
qliestionada des dels ambits de l'or-
todoxia doctrinal. De forma similar
al Mawlid an-nabi, la seva celebracié
genera auténtics pelegrinatges (72u-
sem) que convoquen nombroses per-
sones al voltant de la tomba del sant
venerat, on s organitzen diferents ac-
tivitats, com sessions de dhikr i lec-

tures de I'alcora, menjars en comu i
donacions d’almoina.

No obstantaixo, aquest exemple de de-
vocié popular és severament qiiestionat
per part dels sectors doctrinals més or-
todoxos. Des de la perspectiva wahab-
bi, que nega la dimensié mistica i eso-
terica de l'islam, el mawlid és rebutjat
com una innovacié inacceptable, per-
quesinterpretacom una formade culte
dela figura del Profeta. Lislam més or-
todox expressa obertament el seu rebuig
en relacié amb aquesta celebracid, fet
que és significatiu en si mateix, tenint
presentel seu caracter popular, que im-
plica perfils de la comunitat musulma-
naquesacostumaarelacionaramb una
religiositat heterodoxa i marginal, com
seria el cas de les dones.

Hem centrat'estudi d’aquesta celebra-
ci6 entornados col-lectius (el senegalés i
el pakistanes), on la celebraci6 del naixe-
mentde Muhammad esva celebraramb
devocié. Entre els senegalesos, especial-
mentels que formen part dela confraria
Tijaniyya, la celebracié sanomena garm-
mu, nom pres d’'una antiga celebracié
preislamica que tenia lloc poc abans de
comengar 'estacié plujosa. En canvi, els
pakistanesos 'anomenen milad (deri-
vaci6 urd del terme arab) i, com en el
cas anterior, va ser celebrada de forma
publica en un espai cedit per les admi-
nistracions locals de Lleida i Barcelona,
respectivament. Tant en un cas com en
l'altre, es produeix una alteraci6 en el
calendari de celebracid, que es retarda
uns dies més enlla de quan es fa en els
seus paisos d’origen, per tal d’adequar-lo
als dies de descans laboral durantel cap
de setmana. En sintesi, les celebracions
es converteixen en un seguit de recita-
cions, discursos i cangons de lloanca a
la figura del Profeta, que semmarquen
dins d’un acte que adopta una dimen-
si6 clarament festiva, i on es reparteix
menjar entre els assistents.

Enlaconsideracié comunitariad’aques-
ta celebracid, és interessant observar

com es manté com a principi d’'una
devocié popular, transmesa en 'ambit
familiar, malgratla influencia dela criti-
caortodoxa, expressadaa Catalunyaen
veu de dos corrents doctrinals literalis-
tes, com ¢és el tabligh i 1a salafiyya.

Conclusions: la produccio

de rituals diasporics

Al llarg de la recerca, hem pogut con-
trastar la vigencia de les practiques ritu-
als dins deles comunitats musulmanes
a Catalunya, posant en qiestié aquell
suposit, extret de les teories de la moder-
nitzacié més convencionals, que sug-
geria que la influéncia secularitzadora
de la societat occidental portaria a un
progressiu abandonament d’aquestes
ritualitats, practiques que les primeres
generacions de musulmansarribatsaa-
questa societat volien mantenir com a
record i reforg del seu vincle amb el seu
pais d origen. Hem pogut veure que els
diferents rituals que marquen el calen-
darifestiu dels musulmans a Catalunya
aplega no només les primeres genera-
cions siné també totes aquelles que les
succeeixen. Els joves musulmans cata-
lans participen activament en aquests
moments rituals, que interpreten com
una forma de poder-se mostrar davant
d’aquesta societat amb una expressi6
identitaria dual, abans que per referen-
ciar-se a una societat—la d’origen dels
seus pares—, que sovint no identifi-
quen com a seva. També hem pogut
constatar el diferent tipus de reaccié que
elabora la societat catalana en relacié
amb una serie de ritualitats islamiques
que comencen a prendre una certa no-
torietat dins I'esfera pablica.

Pel que impliquen aquestes expressi-
ons (com a testimonis de la vigéncia
d’una de les principals tradicions re-
ligioses universals a Catalunya), pe-
10 també pel que representen (com a
element que pot contribuir a orientar
i estructurar un heterogeni col-lectiu
format per persones de diferents ori-
gens nacionals i culturals), la parti-
cipacié activa de representants de la
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mu [d al-fitr (pavellé Trinitat Vella), 20 de
setembre de 2009. JORDIMORERAS.

m Aixura (passeig Lluis Companys,
Barcelona), 19 de gener de 2008.
KHALID GHAL

classe politica i de la societat civil en
aquestes celebracions ritualitzades, su-
posaen si mateix un fet destacable, ple
de nous significats i d’un intens sim-
bolisme (que, probablement, no sem-
pre és percebut pels gestors publics).
Per acabar, hem pogut apreciar que el
ritual ordena pero, al mateix temps,
desperta discrepancies internes. No es
pot afirmar que, malgrat la «vitalitat
religiosa» que demostra el seguiment
d’aquestes festivitats per part de les
comunitats musulmanes a Catalunya,
puguem parlar d’'una homogeneitza-
ci6 dels significats que es relacionen
amb aquestes practiques rituals, i en-
cara menys d’'un seguiment unanime
que esdevingui I'inica via per inserir-
se a la comunitat.
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Considerant la capacitat regeneradora
dels vincles comunitaris que se suposa
que tenen les ritualitats instituides pels
grups humans, un dels seus principals
objectius és garantir la reproduccié del
grup, establint mecanismes de conti-
nuitat en el temps viscut, enfortint la
socialitzacié i, alhora, la transmissié a
les generacions futures. No obstant ai-
x0, el principal repte que han d’afron-
tar aquestes practiques provenen dels
processos d’individualitzacid religiosa,
que fomenten la reelaboracid, segonsel
seu criteri i les seves experiencies vitals,
d’aquelles herencies religioses que els
individus reberen de la seva familia.

No obstant aixo, les respostes genera-
cionals a aquesta socialitzaci6 familiar
(més l'aportada des de la mesquita),
que no és compartida —ni en el seu
contingut, ni en la seva orientacié—
per part dels joves, suposa la recerca
d’espaisilectures alternatives en relacié
amb uns principis religiosos que els han
devincular mésamb la societat europea
en la qual shan format, que no respecte
a una societat d’origen de la qual pro-
venien els seus pares i que, de vegades,
perceben com a estranya.

Aquesta seria una de les principals di-
namiques internes que incideixen so-
bre el desenvolupament d’una practi-
cadesocialitzacié religiosa efectiva. La
segona dinamica té un origen extern
i esta relacionada amb «l’absencia de
legitimitat» que pateix aquesta soci-
alitzacié a ulls de la societat europea,
que segueix qiiestionant la voluntat de
les families per transmetre els seus va-
lors culturals i religiosos als seus fills,
ates que aixo és considerat com a pro-
va d’'una voluntat de «no-integracié».
Davant I'evidencia d’'un marc social
poc comprensiu pel que fa a aquesta
transmissio religiosa (que contrasta,
logicament, amb les societats musul-
manes d’origen), aquesta es converteix
en una eleccié familiar particular, que
no t el seu correlat amb aquest con-
text social immediat (Dialmy, 2007).




| |
176 _ RECERQUES

Dins d’aquest ambit, la familia com a
institucié social es veu condicionada
davant la seva impossibilitat de trans-
metre uns continguts que serveixin per
definir una pertinenca socialment ac-
ceptada, la qual cosala portaa orientar
els seus esforcos al desenvolupament
de pertinences que només s orientin
en clau comunitaria.

Les iniciatives comunitaries per po-
der garantir (0 acompanyar) aquesta
socialitzacié es troben limitades per
dos condicionants: d’'una banda, I'ab-
séncia de recursos econdmics, simbo-
lics o d’influéncia social i politica per
poder transformar aquesta falta de
legitimitat social d’aquesta practica,
configurant iniciatives i espais per dur
a terme aquesta transmissié religiosa
de manera dignaid’acord amb aques-
ta voluntat de manteniment del vin-
cle comunitari. Del'altra, 'evidéncia
que, com a conseqiiencia del procés
de trasplantament i reproducci6 de
les practiques rituals islamiques, es
produeix un procés de desgast i ero-
sié pel que fa a la forma i al contin-
gut. En el seu estudi sobre els rituals
islamics de naixement, circumcisio,
matrimoni i mort entre els col-lectius
musulmans als Paisos Baixos, Nathal
Dessing (2001) argumenta que la ce-
lebraci6 d’aquestes practiques rituals
en un context social que les segueix
qiiestionant activament, suposa una
perdua de competencia per part dels
actors rituals, aixi com una disminu-
ci6 de la redundancia ritual. Es a dir,
els rituals es van simplificant, perden
progressivament part del seu contin-
gut i, potser per la mateixa reificacié
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de que s6n objecte un cop actualitzats
dins d’un context que sospita de tota
efusivitat ritual, mostren cada vegada
un menor grau de diversitat —com
aminim, respecte al que era propi en
origen. Largument de Dessing es re-
laciona, en efecte, amb aquesta idea
de «buidat de la substancia ritual»
que sembla imposar-se en les socie-
tats europees a les comunitats musul-
manes, idea exposada per Mohamed
H. Benkheira (1998) segons la qual
aquesta imposici6 suggereix que «la
integraci6 passa, no per la politica (és
a dir, pel lloc dels individus en la Po-
lis), sind per la substancia mateixa dels
individus», de manera que el procés
d’incorporacié6 dels musulmansa Eu-
ropa s’entén implicitament com una
desritualitzacié. El pressuposit que ac-
tiva aquests arguments és la idea que
els col-lectius musulmans s'integra-
ran millor a 'Europa secularitzada si
abandonen I'observanca (publica) de
la seva religié. Una premissa que im-
pregna bona part de l'interés politic
(itambé d’una part de I'académia, tot
s’ha de dir) en relacié amb I'evolucié
d’aquests col-lectius.

En definitiva, I'estudi d’aquests rituals
no només mostra la seva capacitat ge-
neradora de mobilitzacié col-lectiva,
d’efervesceéncia religiosa o de recrea-
cié identitaria: les ritualitats islamiques
a Catalunya sén un dels mecanismes
que han estat establerts per aquests col-
lectius amb l'objectiu d’establir una
connexi6 relacional amb aquesta so-
cietat, expressant una singularitat pro-
piai, alhora, unavoluntat per voler-ne
formar una part. m

! NOTES

(1) Aquest text és la sintesi de la recerca «Di-
: aspores i rituals. El cicle festiu dels musul-
mans a Catalunya», realitzada en el marc
de I'lnventari del Patrimoni Etnologic de
Catalunya durant els anys 2007 a 2009,
peralarealitzacio de la qual es va contractar
ala Fundacié CIDOB.

(2) Ladiaspora, mésque unacondicio, unacon-
tingéncia que es deriva del desplagament
territorial propi en tot trajecte migratori, seria
unaconstruccié elaboradadel contextonels
col'lectius que han emigrat poden pensar
la seva condicio (estrangers en aquesta
societat i estranys a la societat d'origen), la
seva continuitat (en forma d'identitats que
superen aquesta condicio de transit perpetu,
ésadir,comidentitats postmigratories), aixi
com la seva relacié amb un origen (certa-
mentidealitzat, retrobat provisionalment una
omésvegades 'any —sempre que sigui pos-
sible—, pero sobre el qual també s'opina,
de vegades d'una manera amarga) (Brah,
1996; Saint-Blancat, 1997).

(3) Diferents estudis sociografics sobre els
musulmans a Europa han interpretat que el
manteniment de determinades observances
religioses podia servir per establir un barem
d'evolucié del seu encaix social. S'afirma-
va que el manteniment de determinades
observances (especialment aquelles que
estaven connotades socialment, p. ex., I'Us
del hijab entre les dones, o la freqlientacio
alamesquita), anava en detriment de 'assi-
milacio d'aquestes poblacions, iviceversa (v.
Tribalat, 1995). Benkheira (1998) guiestiona
l'implicit «buidatge de la substancia ritual»
que les societats europees imposen a les
comunitats musulmanes.

(4) Que aquestes celebracions desperten
comentaris dins la societat catalana, n'és
provael seguit de reflexions recollides enla
premsa, i que hem volgut recollir i analitzar
durant la nostra recerca sobre el terreny.

(5) Aquest zel s'expressa, per exemple, en la
voluntat d’'un malalt de voler mantenir el de-
juni (tot i la propia ortodoxia que I'eximeix
d'aixo, i que genera dificultats per al perso-
nal religios que l'atén), o el nen o nena que
comenga a realitzar el seu primer dejuni (i
que també preocupa els professionals de
I'educacio).
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