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Resumen

La intencidn basica de este articulo es, a través de una pluralizacién de la mirada sobre “lo musulman”, reflexionar en
torno a las transformaciones contemporaneas operadas de facto en nuestras sociedades, sucedidas especialmente por
la pluralizacién de practicas y cosmovisiones convivientes, a menudo a raiz de situaciones migratorias. Se pluralizara la
mirada sobre el islam a través de dos vias fundamentales: el abordaje del llamado "“islam negro”, especialmente el
practicado por las cofradias sufies (la senegalesa Muridiyya, en concreto como ejemplo paradigmatico), y una mirada
desde el feminismo con sensibilidad poscolonial sobre aspectos cruciales de género presentes en tales cofradias. Estos
itinerarios heuristicos para desarrollar el objetivo principal poseen a la base una buena parte de metodologia
etnografica como referencia empirica. Las conclusiones méas relevantes apuntan a la riqueza y la variabilidad del islam
negro, autoctono y en la didspora migratoria, en su praxis y su epistemologia, que contribuird a pluralizar y matizar las
discusiones contemporaneas sobre migracion y ciudadania.
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Abstract

The basic intention of this article is, through a pluralization of gaze on "the Muslim", to reflect on contemporary
transformations operated de facto in our societies, motivated especially by pluralizing practices and worldviews, often
following migration situations. The look on Islam will be diversified across two main ways: the approach of the "black
Islam", especially as practiced by the Sufi brotherhoods (the Senegalese Muridiyya, specifically as a paradigmatic
example), and a view from postcolonial feminism on gender crucial aspects in such brotherhoods. These heuristics
pathways to develop the main goal are based on ethnographic methodology, as empirical reference. The most relevant
conclusions point to the richness and variability of black Islam, the indigenous one and within migrant diaspora, in their
praxis and epistemology, which will help to pluralize and refine contemporary discussions on migration and citizenship.
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1. Introduccién: Islam, ;singular o plural? Pretexto para una reflexién sobre la ciudadania contemporanea

Las diversas sendas de la religiosidad musulmana del Africa
negra y malgache una realidad polimorfa, creativa y
estructurante en muchos paises del continente’

Iniesta Vernet (2009: 12)

Comienza este articulo llamando la atencion sobre una contradiccion entre dos hechos que concurren a la
vez. Primer hecho. En el VII Congreso Internacional sobre las Migraciones Internacionales en Espafia,
celebrado en Bilbao en abril de 2012, se menciono la creciente “islamofobia”® como uno de los fenémenos
claramente observables en el panorama social contemporaneo, y como una entre varias respuestas o
reacciones ciudadanas ante la crisis, no solo en nuestro pais sino a escala europea e incluso internacional.
En este sentido, uno de los colectivos migrados que suele generar mayor rechazo en la sociedad espafiola
es el formado por personas procedentes de paises magrebies, especialmente porque se asocian de modo
invariable con la practica islamica’.

Segundo hecho. Por otro lado, nos encontramos con otro dato interesante sobre la percepcion de
la ciudadania espafiola respecto de las personas oriundas de paises africanos subsaharianos (es importante
el matiz, ya que el Magreb también est4 en Africa): son las consideradas mas y mejor integrables, es decir,
percibidas con “mejores ojos". Parecen dos datos incongruentes, ya que las personas procedentes de
Africa subsahariana en muchas ocasiones —por no decir la mayoria— son también musulmanas. ;Olvida o
ignora este dato la sociedad espafiola? ;O tal vez es, incluso, que ni siquiera percibe a estas personas
subsaharianas como musulmanas porque no cumplen con ciertos estereotipos asociados al islam y al
imaginario musulman, como portar algunas modalidades de velo?

De un lado, el analisis de como los flujos migratorios pluralizan la oferta religiosa en los paises
receptores y obligan, con ello, a repensar el marco institucional para resolver la emergencia de nuevos
conflictos, constituye objetivo crucial de los estudios contemporaneos sobre migracion. De otro lado, la
pluralidad de identidades etnonacionales o religiosas, previas y presentes, que hallamos en las personas
que de facto comparten hoy nuestras sociedades, obliga a una revision de nuestro concepto de ciudadania
y sus atribuciones.

Un ejemplo significativo, o incluso paradigméatico, de otro ello lo encontramos en las asunciones
populares y diversas interpretaciones epistemoldgicas sobre el llamado “velo” musulman, y su presencia en
escuelas y otros espacios publicos. Esto comporta una reflexién compleja, ya que a menudo la portadora
de tal velo® es musulmana pero no es migrante, en tanto que posee nacionalidad espafiola, con lo cual
podemos estar cometiendo un error de apreciacion o, incluso, de definicién y acotacion en los propios
términos del debate. ;Hablamos de emergencia de nuevos conflictos por causa de la migracion o por
causa de la diversidad cultural en general y religiosa en particular? En el Gltimo epigrafe de reflexiones se
retomara el asunto de una posible necesaria revision de la epistemologia y la gramética migratorias a la luz
de tales cuestiones.

! La especificidad del llamado “islam negro” ha sido abordada por numerosos autores. Ver también Iniesta Vernet (1998,
2009), Mazrui (2000), Salter (2000), Piga (2003), Cruise O'Brien (2003), Brenner (2005) y Coulon (2009).

% Cfr. Lacomba Véazquez (20071a: 123ss), sobre la imagen negativa de lo musulman. Lacomba Vazquez (2001a: 126) sefiala
en su interesante trabajo sociolégico la valoracion negativa del papel de los medios y la infravaloracién de lo arabe y
musulman, manifestdndose un desconocimiento que contrasta con “el grado de conocimiento e interés que los
entrevistados manifiestan respecto a la cultura de la sociedad de inmigracion”. Se sienten rechazados en tanto que
inmigrantes y en tanto que musulmanes, doble discriminacion agudamente analizada o interpretada por la teoria
interseccional; en el caso de las mujeres, ademas, la discriminacion es triple, por cuestion de género (si afadimos alguna
diversidad funcional o de identidad sexual, la desproteccion y vulnerabilidad que se derivan de la multiple
discriminacién alcanza cotas bien superiores).

® Al respecto sugiero también consultar las obras de Gonzélez Enriquez y Alvarez-Miranda (2005) o de Desrues (2008).

* En relacion a la cuestion particular del velo, y aunque no es el objetivo de este trabajo profundizar en tan largamente
controvertida cuestién, si deseo citar al menos alguna voz autorizada de uno u otro signo. El propio Sami Nair (2010) lo
considera claramente opresivo, mientras que Angeles Ramirez (2011), en su obra referencial sobre el tema, muestra su
complejidad a través de una interesante panoramica sobre el amplio elenco de argumentos posibles al respecto.
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La intencién basica de este articulo es, a través de una pluralizacién de la mirada sobre “lo
musulman” (precisamente usando como pretexto discursivo inicial la aparente contradiccién entre los dos
hechos mencionados), reflexionar sobre las transformaciones contemporaneas operadas de facto en
nuestras sociedades, sucedidas especialmente por la pluralizacion de practicas y cosmovisiones
convivientes, a menudo a raiz de situaciones migratorias, pero no solo, y no siempre. Asumir la
complejidad que dicha mirada comporta es via irrecusable para su justa consideracion.

Dicho objetivo principal, asi, se buscara a través de una vindicacién de la heterogeneidad del islam
a la luz de las particularidades que presenta el islam negro (Iniesta Vernet 2009), concretamente el
practicado por las cofradias sufies (especialmente la senegalesa Muridiyya®) en la didspora, en general, y
dicha forma de islam desde una perspectiva de género, incidiendo ahi una mirada poscolonial, en
particular.

Con ello se pretende mostrar, en primer lugar, la ilegitima homogeneizacién que suele realizarse
sobre lo musulman, con la consecuente (igualmente ilegitima) atribucién de una condicion esencialmente
conflictiva de ello en el mundo occidental; en segundo lugar, cdmo a menudo las plataformas religiosas en
la diaspora (la musulmana senegalesa en este caso) operan como potentes vias de afirmacion cultural y de
participacién social, transcendiendo con mucho las fronteras de lo meramente religioso; en tercer lugar, se
abordara la cofradia Muridiyya desde una perspectiva de género, para combatir el estereotipo sobre la
proverbial opresién de la mujer en el mundo musulman, mostrando cémo las mujeres murid en la diaspora
desarrollan esferas, funciones y agencias sociales de notable autonomia y pluralidad.

El interés ultimo de tal pluralizacion (de la mirada sobre el islam) conlleva un alcance ético general:
mostrar cdmo los prejuicios negativos de una sociedad, cuando se destinan a impugnar un colectivo en
conjunto como enmienda a la totalidad, no poseen a la base un motivo racional sino un escamoteo
epistemoldgico que sirve de excusa para la exclusion, lo cual se acentla en situaciones de crisis. En este
sentido, homogeneizar el “ser musulman” supone tal escamoteo epistemoldgico de la complejidad del
islam en si mismo y de las multiples formas que las personas tienen de ser musulmanas, cruzadas con la
diversidad cultural asociada a la secular expansién del islam.

2. El Islam Murid en las Dahiras: epistemologia, cosmologia, ciudadania

La mezquita adquiere en inmigracion un papel auténticamente
comunitario, de recreacion de una comunidad musulmana —en
cierta medida, y a pequena escala, proxima al idea de la umma-
bajo la influencia del nuevo medijo.

Lacomba Vazquez (2007a: 83)

Dabhira are founded wherever a Murid community exists.
Babou (2002: 154)

Como cualquiera de las grandes religiones, el islam posee una intensa y vigorosa heterogeneidad interna,
frente a la imagen uniforme que suelen ofrecer los grandes medios de masa en el mundo occidental. Las
cofradias sufies africanas constituyen un buen ejemplo de tal pluralidad. Aqui abordamos de modo
especifico la llamada orden o hermandad de la Muridiyya, debido a que la mayoria de los migrantes
senegaleses en Espafa pertenecen a la misma y por tanto resulta altamente significativa en nuestro
contexto’.

nou

> He optado por una transcripcion concreta frente a las variadas que existen sobre los términos “Muridiyya”, “murid” (o
“murides”), “marabout”, etc. El criterio que me ha guiado ha sido, fundamentalmente, la sencillez en la transcripcién y la
mayor semejanza a la pronunciacién hispana (dado que tratamos de términos que suele proceder del wolof oral, existen
multiples transcripciones aceptables y frecuentes en los textos cientificos). Asimismo, evito el uso de cursivas en estas y
otras palabras extranjeras para no incomodar la lectura, y ya que son abundantes en el presente articulo.

® Los resultados aqui expuestos son fruto de una investigacién en curso realizada en el marco del proyecto de
investigacion I+D+i citado en la primera nota a pie (y auspiciada por un contrato posdoctoral JAE DOC en el CCHS-
CSIC), sobre migracién senegalesa en Espafa y muridismo, con perspectiva de género y metodologia cualitativa
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La cofradia murid presenta interesantes peculiaridades en relacién a otras cofradias analogas. Es la
Unica nacida especificamente en Senegal. Fue fundada en el siglo XIX por el sheikh’ Ahmadou Bamba
(también llamado Serigne® Touba; Touba, Senegal, 1853-1927) como esqueje de la Qadriyya’. Mantuvo
relaciones dispares con la colonia francesa, a caballo entre el intenso desafio y el parcial colaboracionismo
situacional. Desde el principio aparecié ligada a una ética del trabajo como via de purificacion espiritual
(frente a una dedicacion mayor al rezo, por ejemplo), a la contestacion colonial (mixturada con la alianza,
como solia suceder), a la migracién (primero del dmbito rural al urbano y después al transnacional')
(Cruise O'Brien, 2003: 64ss; Copans, 1988, 2000) y a una asombrosa adaptacion evolutiva en los contextos
sociales cambiantes, lo que resulta de gran utilidad en la diaspora.

El muridismo posee, como hecho complejo, numerosos angulos y perspectivas. Se habla de él como
religion pero también como ideologia (Cruise O'Brien, 1988: 144)", Constituye una cofradia musulmana
sufi, que, sin embargo, presenta préacticas que la distancian del sufismo clasico y, por ende, del islamismo
mas ortodoxo de las escuelas coranicas (Costa Dias, 2009; Gomez-Pérez, 1998: 38). Asi, en el seno de la
heterodoxia que ya el sufismo presenta dentro del islam, la version murid contiene especificidades
culturales que la desmarcan también de un sufismo ortodoxo (M'Backé, 2005; Samson, 2009). Su arraigo en
Senegal, su tradicion migratoria, su intenso misticismo combinado con el amor al trabajo manual en el
seno del modo capitalista de produccion, su proyeccion hoy trasnacional'® (Kane 2011) o la obediencia a la
autoridad (ligada también a lo politico, a menudo) (Samson, 2000; Loimeier, 2009) de los sheikhs, son
algunos de los elementos claves de su idiosincrasia’.

Las distintas tariqas, vias o cofradias, son tildadas a menudo, incluso por los propios actores sociales
mas cercanos a su realidad, de “aplicaciones africanas” de dudosa pureza “islamica” por asi decir. Desde las
pugnas del islam negro cofradico con el islam de las dawa (Costa Dias, 2009), por ejemplo, hasta
testimonios como los recogidos por Lacomba Vazquez (2001a:142): “[...] pero también yo creo en esa
religion; lo que no creo es la manera que la aplican los africanos, en los paises con tariga tidjan, la tariga
gadir o murid o layen” (joven senegalés), contemplamos como las pugnas, epistemolégicas, teoldgicas y
politicas, entre los distintos islam (slocal?, ;global?, ;glocalizado...?) experimentan hoy una intensidad
creciente, dentro y fuera de Senegal.

Las cofradias se articulan siempre en torno a la institucion denominada dahira, que constituye la
unidad de organizacion fundamental en la cofradia murid. Basicamente, es una organizaciéon de los fieles
en un grupo concreto, con obediencia a un sheikh concreto y una agencia auténoma. En la dahira se cotiza
dinero para su redistribucién colectiva, se reza, se aprende, se recita, se comparte y se practica cualquier
otro asunto de interés colectivo en el contexto que sea. Asi, opera tanto como circulo de rezo y
socializacion como para, en su caso, ejercer presion gubernamental en politica, y es tanto centro de
solidaridad como sede de poder (Costa Dias, 2009: 49). Promueve valores como la disciplina, el trabajo
duro, el amor fraternal y el compartir (Babou, 2002: 156). Inicialmente nacida como respuesta especifica de
la migracién interna en Senegal desde el ambito rural al urbano (su proto-forma rural es la daara, una
suerte de escuela de trabajo rural) (Coumba Diop, 1981), la dahira deviene institucién educativa e
instrumento de socializacién e integracién, asi como una importante fuente de capital social.

Sus funciones en la didspora migratoria murid se radicalizan en el aspecto de la solidaridad
intragrupal y como socializacion cosmopolita en la nueva sociedad de acogida (Crespo Ubero, 2006).

(fundamentalmente, etnografia multisituada en diversos lugares de Madrid y, actualmente, Granada). Algunos resultados
publicados por la autora de este trabajo pueden encontrarse citados en la bibliografia y oportunamente en cuerpo de
texto.

7 Jefe, lider y guia religioso y espiritual (para un abordaje mas amplio sobre la figura del marabout en la diaspora, ver
Masso Guijarro, 2012b).

® “Serigne” es la palabra en wolof para designar al marabout o sheikh (Gemmeke, 2009).

° Existen tres cofradias sufies principales en Senegal: la Qadriyya, la Tijaniyya y la Muridiyya, seguidas de lejos por la
Layenne.

1% La migracion murid del campo a la ciudad (rural- urbana) devino crucial para realzar y solidificar la eficacia de la dahira
en su papel de insercion y cohesion social ante el nuevo escenario, especialmente en la gran urbe de Dakar. El comercio
adquiere una importancia novedosa y se desarrollan pautas de solidaridad inéditas y especificas (comunicacion personal
de Iria Vazquez Silva, 16/02/2012).

" Muridismo como ideologia en relacién al surgimiento de una intelligentzsia, segin este autor.

12 Empleamos en este articulo la concepcion del transnacionalismo migratorio seguin la recoge Suarez Navaz (2008a).

3 Sobre la historia y la evolucion de la Muridiyya, ver Glover (2007, 2009) o Patterson (1999).
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Efectivamente, las dahiras como instituciones con un cierto caracter cosmopolita han sido abordadas por
autores como Diouf y Rendall (2000) o Evers Rosander (2000, 2006) para el caso especifico de las mujeres.
Suelen operar, en este sentido, tanto como vias de intra-integracion cuanto de inter-integracién' (Massé
Guijarro, 2011, 2012a y 2013b; Lacomba Vazquez, 2001b). Si los vinculos entre los miembros de las dahiras
ya son fuertes en Senegal, el sentimiento de marginalidad en la migracién los fortifica ain mas (Babou,
2002: 156; Gueye, 2009: 96). Ademas, en contraste con casos como el soninké o el pulaar, el factor de la
etnicidad no juega un rol clave en la organizacion de vida del murid en la didspora (Salem, 1981). En mi
propio trabajo de campo: “; TG también eres de Touba? / No, jojala! Soy de Dakar. Ojalé fuera de Touba".
Este tipo de comentarios expresan como otro tipo de identidades o lealtades (etnia, parentesco cercano...)
se ven relegadas frente a la poderosa significacion espiritual de ser murid, encarnada ademas en la tierra
fisica de Touba, lugar de nacimiento de Ahmadou Bamba, como ciudad santa del muridismo. Lacomba
Vazquez (20071a: 128) habla precisamente de las "nuevas solidaridades” y la recreacion de identificacién
étnica sobre bases no nacionales o lingiisticas; ello es bien visible en el muridismo ™.

En este sentido, podemos comprender la dahira como campo social transnacional, siguiendo el
concepto de campo social de Bourdieu:

Este no se limita a un espacio contenedor de redes sociales, sino a un conjunto de dindmicas que emanan
del impacto de los procesos de globalizaciéon en el mercado laboral y en la gobernabilidad de las
poblaciones, cada vez menos arraigadas a un Unico territorio (Suarez Navaz, 2008a: 785).

Las funciones de las dahiras en la didspora, pues, trascienden con mucho la esfera religiosa,
convirtiéndose en auténticas plataformas de integracién y participacion sociales por cauces distintos de los
habituales en las sociedades occidentales, donde la participacion sociopolitica suele entenderse en otras
claves. A ello se debe que hablemos de la “ciudadania a través de la dahira” (ver también Mass6 Guijarro,
2012a y 2013b), y ya que a través de las dahiras los murid migrados ejercen numerosas funciones y
practicas ciudadanas: trabajo, ocio, redistribucion o socializacion; distintas maneras de contender y de
actuar en la vida publica que, en el caso de la Muridiyya, se realizan a través de las relaciones sociales
establecidas en la dahira.

3. El culto femenino en el muridismo: la hermenéutica en clave de mujer

They don't feel the heat they don't feel hunger, all they do is
praise the Holy Man

Sokhna Fatou Gueye, dicho sobre las mujeres murid

(en Roberts et al, 2003a. 159).

El papel de las mujeres en el muridismo ha sido ampliamente abordado desde perspectivas diversas: la
agencia real que desempefian en la practica, a menudo a través de su protagonismo en los llamados

" En otros trabajos (Mass6 Guijarro, 2012a, 2013b) he tratado mas ampliamente la cuestién de cémo estas plataformas
operan como focos de ciudadania. Contra lo que a menudo suele opinarse a escala popular sobre el islam como una
forma de aislamiento en la sociedad de acogida, hallamos que “[...] no hemos podido ver en la religién musulmana -al
menos en la dimensién subjetiva que expresan los inmigrantes entrevistados— una vertiente excluyente de la
sociabilidad hacia los no musulmanes” (Lacomba Vaquez, 2001a: 83-84). En mi trabajo de campo he podido confirmar
cémo el deseo de acercamiento a sus vivencias y realidades era via, precisamente, para la hospitalidad cosmopolita
hacia los "espafioles-cristianos”, en lugar de para el rechazo.

" Se ha resefiado cémo la etnicidad deviene mas periférica que la religién a la hora de construir una nueva identidad, en
tanto que la identidad étnica es percibida por los propios actores como de tintes mas particularistas, frente al
universalismo de la identidad religiosa (Jacobson, en Lacomba Vazquez, 2001a: 132-133).

'8 Lacomba Vazquez (2001a: 84) sefala la participacion social mediante actividad asociativa de los inmigrantes con los
que trabajé como “de muy bajo indice”, pero con ello se refiere solo y en exclusiva al asociacionismo de corte
occidental. Si comprendemos la red asociativa tejida en torno a los diversos nucleos y significaciones sociales islamicos,
entonces dicha actividad asociativa es notable, frecuente e intensa.
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circuitos de intercambio de honor (kersa), vinculados a rituales de ciclo vital (Buggenhagen, 2001, 2009)17 y
de grandisima relevancia en la sociedad murid; los contenidos simbdlico-religiosos de las principales
figuras femeninas de la cofradia (Coulon y Reveyrand Coulon, 1990; Evers Rosander, 1997), con especial
énfasis en la Unica —hasta la fecha- mujer murid que ha ostentado el cargo de califa, Sokhna Magatte Diop
(Coulon, 1988); la relacion de la mujer con los conceptos teoldgicos de baraka (Coulon, 1988) o pureza
(Bop, 2005); las celebraciones, magal'® peregrinaciones y dahiras esencialmente femeninas (Coulon,
1999)19; y, finalmente, la existencia de algunas marabouts mujeres20 (Gemmeke, 2009).

La figura en torno a la cual se arracima el culto femenino en el muridismo es Mame Diarra Bousso
(o Shokha Diarra), la madre de Ahmadou Bamba, fundador de la orden. El énfasis otorgado a la
importancia de Mame Diarra es crucial: se le atribuye de forma genuina la responsabilidad, el mérito de
que exista el muridismo, tanto en un sentido bioldgico (ella pari6 a Ahmadou Bamba) como en un sentido
moral (ella lo educd, lo socializd, constituyéndolo como él fue). Es un hecho constatado la responsabilidad
atribuida a las mujeres en el éxito o el fracaso de su prole, frente a la absoluta irrelevancia del papel del
padre con respecto a ello. (Roberts, Nooter y Armenian, 2003a). La reproduccion, considerada tarea por
antonomasia de las mujeres, no se comprende solamente en un sentido biolégico sino que se enfatiza el
aspecto de la socializacién, la endoculturacion en el muridismo y su transmisién (Roberts, Nooter y
Armenian, 2003a: 151). Ello se veria, desde una oOptica occidental, como una subordinacion femenina ya
que se “obliga” a las mujeres a determinada tarea; otra lectura bien distinta seria entender que existe una
parcela de poder exclusiva de las mujeres, donde los hombres carecen del mismo. La responsabilidad es
siempre, también, poder. Asi, la cuestion del poder genealdgico resulta crucial para elaborar el discurso
murid sobre el poder y la valia de las mujeres, y enlaza con el culto femenino a la maternidad preisléamico
en Senegal y en muchos lugares de Africa.

El culto a la maternidad se expresa asi a través de la veneraciéon a la figura de Mame Diarra,
llegadndose a la afirmacion de que “Ils son trois, rien que trois: Dieu, son prophete Mohamed et Mam
Diarra” (en Evers Rosander, 2003: 297). Las seguidoras murid son fieles devotas de Mame Diarra y
profundas conocedoras de todos los milagros®' a ella atribuidos por tradicién oral y de los numerosos
ejemplos de virtud recontados en su breve vida (fallecid a los 33 afios). No es baladi considerar la
presencia y la significacion de figuras femeninas, como la Maria cristiana (Maryam en el Coran) en textos
clasicos sufies como los de Rumi, quien afirma que el alma del mistico es semejante a Maria: “Si tu alma es
lo bastante pura y esta lo bastante llena de amor, se vuelve como Maria: engendra al Mesias” (en Skali,
2006: 89). Aqui encontramos un paralelismo evidente de las figuras de Maria y Jesus con las de Mame
Diarra y Ahmadou Bamba: su alma, pura y llena de amor, engendré al fundador del muridismo. En el
propio Coran, "Nuestro cuerpo es como Maria: cada uno de nosotros lleva a un Jesus en su interior, pero

" Ver Talpade Mohanty (2008: 134) para un analisis interesante, desde un feminismo poscolonial, de los intercambios
asociados a rituales de ciclo vital. Buggenhagen (2009) reclama que los estudios hechos por varones normalmente han
restado importancia a estos fendmenos, cuando ameritan una crucial relevancia en la sociedad wolof y murid; en sus
propios términos, tales académicos han infraanalizado las palabras de las mujeres, con lo cual automaticamente han
infra-analizado las formas de riqueza que ellas manejan (Buggenhagen, 2009: 201). La autora considera este error de
indole epistemoldgica; en los términos de Coulon (1988: 115), la “incapacidad” para percibir o aprehender estas
cuestiones. Buggenhagen (2009) también denuncia esta devaluacion de los rituales asociados con la reproduccion en los
analisis occidentales, recogiendo la critica ejercida a su vez por Annette Weiner. Considera que restarles importancia
escamotea la verdadera realidad de la relevancia que estas practicas rituales poseen en sus sociedades de origen, en
tanto que se consideran las vias de conexion de lo individual con lo divino.

'8 Los magal son las grandes celebraciones religiosas murid por antonomasia, que suelen involucrar una comida o cena
colectiva y, sobre todo, el honramiento a un lider religioso concreto. Estos eventos (lugares-momentos, los llama Guéye)
son esenciales para la construccion del carisma de tales lideres (Guéye, 2009: 105). Suelen estar ligados a fechas clave en
el calendario musulman, pero incluso estas fechas resultan a menudo modificadas y matizadas por las propias
efemérides murid.

' Si bien el estudio de Mahmood (2008) esta referido a Egipto, resulta muy interesante como informacién contrastiva
considerar sus conclusiones sobre el movimiento de mujeres isldmicas, que abordé como agente activo y respuesta
femenina a la praxis hegemonica.

* Se ha de matizar que las marabouts mujeres estudiadas por Gemmeke pertenecian a la cofradia Layenne. Sin
embargo, en mi trabajo de campo hasta la fecha he hallado la afirmacion frecuente de que "hay muchas mujeres
marabouts”.

*! para comprender la relevancia de los milagros como soportes de ensefianza en el sufismo, ver Skali (2006: 83ss).
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mientras los dolores del alumbramiento no se manifiestan en nosotros, nuestro Jesis no nace” (Coran 19,
22-26, en Skali, 2006: 89).

Asi, tal relevancia concedida a las mujeres en el sufismo clasico contempla su contraparte en el
sufismo especifico de la Muridiyya precisamente en el culto a Mame Diarra, y desafia nuevamente las
asunciones sobre la subordinacién de la mujer en el islam. De Mame Diarra la voz popular proclama los
valores considerados mas elevados en el muridismo (y en el sufismo y el islam), como estar investida de
baraka (una de las criticas habituales a la subordinacién de las mujeres en el islam es que éstas no puedan
participar de la baraka), las extremas competencia y precocidad (a los diez afios) en la lectura del Coran, la
hospitalidad ilimitada, la capacidad de estar toda una noche rezando, la legendaria discrecion, la paciencia
o el autosacrificio (“sutura” en wolof). Mame Diarra es venerada como una “santa por derecho propio”
(Roberts, Nooter y Armenian, 2003a: 155) y su mismo nombre, "Diarra”, es considerado una bendicion, ya
que significa “quien vive con Dios” (Roberts, Nooter y Armenian, 2003a: 157).

Tales excepcionalidad y santidad como mujer poseen, ademas, una potente raigambre genealdgica:
le vienen de antiguo, por asi decir, en tanto que también se afirma que ya su madre (es decir, la abuela del
fundador del muridismo) fue una mujer absolutamente atipica (Roberts, Nooter y Armenian, 2003a: 155):
aprendio el Cordn a una edad muy temprana y lo transmitié con éxito a muchas personas (de nuevo,
habilidades de gran predicamento entre los fieles murid); vivié ciento treinta afios; vestia “como un
hombre” y mostraba la inigualable capacidad (solo reservada a los mas especiales, a los mas “amigos de
Dios") de poder estar “una noche entera rezando sin mostrar cansancio o necesidades de ningun tipo. Por
tamafas bondades fue bendecida con Mame Diarra..., y ella a su vez lo fue con Ahmadou Bamba.

Curiosamente, esta suerte de transmision genealdgica de valores y santidad se extiende a los
espacios territoriales, fisicos: si el lugar que vio nacer a Mame Diarra es el pueblo de Porokhane, y Mame
Diarra engendrd a Ahmadou Bamba, entonces Porokhane engendrd (y es su causa genética, su etiologia)
Touba, la ciudad santa del muridismo. “Mais c'est Porokhane qui a engendré Touba, donc c’est Porokhane
qui est tout, quie es la vie [...] Que dire donc de Porokhane qui est mére de Touba” (Evers Rosander, 2003:
315). Porokhane y Mame Diarra se simbolizan mutuamente, y ella es la madre de la religién, no solamente
en un sentido bioldgico. Evers Rosander (2003: 316) considera, pues, que tierra y cuerpo se funden en el
mausoleo de Mame Diarra en Porokhane, y que ello posee un alcance cosmoldgico, espiritual y metafisico:
Prokhane deviene geografia sagrada; las mujeres han creado su propia cosmologia sufi atravesada por el
espacio y el cuerpo sagrados.

Resultan fundamentales en este imaginario popular tan potente los elementos maternales y
genealdgicos. Es importante reparar en que no son el padre ni el abuelo de Ahmadou Bamba los que se
glosan, los que se consideran portadores de tanta gracia, transmisores de tamafa baraka. Resulta crucial
que sea la rama femenina la que se enfatiza en el muridismo como creadora, artifice y transmisora del
valor divino que ha dado lugar a la cofradia. De hecho, desde su andlisis feminista, Evers Rosander resefa
gue muchas mujeres consideran que hay una ruptura de la dominacién masculina y una ganancia de
estatus social para la mujer a través de la figura de Mame Diarra, que ha “elevado su rango”: “Quand nous
allons a Porokhane avec notre association Mam Diarra, cést nous les femmes, qui sommes
confortablemente installées a lavant du car, et les hommes son a l'arriere [...]" (Evers Rosander, 2003: 309).

4. La agencia femenina en el muridismo: las dahiras de Mame Diarra®.

They are active Muslims, even if their practices are informal,
hidden, parallel, or heterodox; hence it is wrong to relegate the
female Muslim universe to this twilight zone where it only
appears to belong because of our inability to study it.

Coulon (1988: 115).

Las dahiras femeninas (las denominadas “Dahiras de Mame Diarra”), exclusivamente compuestas, lideradas
y financiadas por mujeres, son habituales y numerosisimas tanto en Senegal como en la didspora

*2 He tratado mas ampliamente sobre esta cuestion especifica en un trabajo recién publicado (Massé, 2013a).
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migratoria murid, y muestran un infatigable e incisivo dinamismo (Piga, 2003). Como se ha resefiado, las
mujeres murid ya ameritaban una larga costumbre de asociacionismo a nivel tradicional en el espacio rural,
pero es en la traslacion al ambito urbano durante las migraciones de los afios 50 en Senegal —igual que en
el caso de los hombres— cuando sus nivel de actividad en las dahiras se intensifica (Piga, 2003). Su modo
de organizacion y de funcionamiento es similar al de las dahiras masculinas; presentan sin embargo
especificidades, frente a éstas, en el culto femenino en su base y en el tipo de asuntos de los que se
ocupan. Alli se hallan sus rasgos identitarios.

Los asuntos a los que suelen dedicar mas énfasis las dahiras femeninas son precisamente los
relacionados con esferas reproductivas y de cuidado, tanto a escala micro como a escala trasnacional (por
ejemplo, la financiacién de proyectos de casas de acogida a menores de familias sin recursos),
transcendiendo pues, con mucho, la esfera de la familia nuclear; e igualmente vinculados, siempre de
modo intimo, con la figura de Mame Diarra, su mausoleo en el pueblo de Porokhane en Senegal (que
constituye un peregrinaje propio con una dimensién politica, Evers Rosander, 2003: 301; 2003b) y sus
festividades propias, como el Magal de Porokhane (Gueye, 2009), también llamado “Magal de las Mujeres”.
Podemos afirmar que las mujeres murid en la didspora®, a través del culto a Mame Diarra y sus eficaces
cotizaciones econdmicas, operan una interesante forma de cuidado transnacional, o cadena transnacional
del cuidado, ya que de hecho financian proyectos destinados al sustento de personas mas alla de su esfera
familiar directa y extensa (al respecto son de candente actualidad en el contexto nacional espafol los
estudios de Vazquez Silva, 2010; para otros contextos transnacionales, ver también Ba, 2008%).

Deseo introducir en el debate al respecto la significacion de una figura que no he encontrado
denotada en la bibliografia como posibilitante de una reflexion especifica sobre el papel o protagonismo
de las mujeres en el muridismo. Me estoy refiriendo a la figura del bayfal® o, en su version y su nombre
femeninos, yayfal. En mi experiencia de trabajo de campo en Madrid con senegaleses murid, colaboro
especialmente con el sub-colectivo bayfal/yayfal. Si bien los bayfal (como se les llama generalmente) si han
sido abordados hasta la fecha por algunos autores (Pezeril, 2008; Savishinsky, 1994; Roberts, Nooter y
Armenian, 2003b), continlan extranamente infrarrepresentados en los numerosos estudios sobre
muridismo; y, sobre todo, echo en falta en tales estudios un énfasis mayor en la perspectiva de género.
Porque no deja de resultar peculiar el movimiento del yayfalismo: no solamente los hombres pueden
postularse como bayfal, también las mujeres pueden protagonizar esa figura hibrida y extrafa,
estrechando su relacion con la divinidad a través de tal peculiar camino, de un lado, y manejando diversos
recursos propios, de otro lado.

La comunidad bayfal constituye una rama o suborden especifica dentro de la Muridiyya que posee
una peculiar idiosincrasia. Originariamente fueron seguidores de sheikh Ibrahima Fall, la mano derecha y
servidor personal de Ahmadou Bamba (su “sombra”, en voz de una de mis interlocutoras), y de quien
toman su nombre: bayfal significa literalmente “padre Fall’, siendo modo habitual como se llaman
amistosamente entre ellos. Por su parte, el nombre femenino para el bayfal, yayfal, significa “madre Fall".
Ibra Fall contintia siendo su lider espiritual basico, con independencia del marabout que cada bayfal escoja
a lo largo de su vida; “Cheikh Bamba est le marabout le plus grand et Cheikh Ibra Fall est son “prophéte™”,
suelen afirman los bayfal (Tidiane, 1967: 286), ensayando una interesante parafrasis del clasico aserto
musulman “No hay mas Dios que Allah, y Mahoma es su profeta”.

Los bayfal y las yayfal se encargan primordialmente de los trabajos manuales en la cofradia
(cocinando y limpiando durante la celebracion de un magal, por ejemplo), lo que les libera parcialmente a
su vez de rezar o estudiar el Coran en la misma medida que han de hacerlo otros murid, como si su camino
de liberacion y piedad hacia Dios fuera por la via del trabajo fisico (ello por cierto también, entre otras
cuestiones, subvierte en buena medida ciertos roles de género en la divisiéon del trabajo: los hombres
bayfal cocinan, limpian...). Pero, por otro lado, a su vez practican intensos rituales de trance religioso y se
autodenominan “los mas murid entre los murid”, los mas auténticos y entregados: igual que Fall, los mas
cercanos al maestro, los méas esforzados y piadosos. Gran nimero de ellos trabajan en las dahiras durante

% Sobre actividades (re) productivas de mujeres murid en la didspora, ver Babou (2009) o Evers Rosander (2006).

* Los trabajos de Ba (2008) analizan la renegociacién de la identidad musulmana en la migracion (en su caso, para el
contexto de Nueva York). No es el objetivo de este articulo analizar el elemento de tal renegociacion en el caso de las
mujeres murid en Madrid; elemento que, sin embargo, sucede como es inevitable y propio de cualquier agencia en
contexto migratorio.

% O baay faal, o baye fall (también, en mintsculay maydscula). Ver nota 5 para las transcripciones.

95



methaodos.revista de ciencias sociales, 2014, 2 (1): 88-104 Ester Massé Guijarro
ISSN: 2340-8413

su periplo diaspdrico precisamente en ese ejercicio de superacion religiosa a través del esfuerzo. Sin
embargo, los murid no bayfal (o incluso algunos bayfal, como critica interna) a menudo ven en ellos una
excesiva relajacion (con la excusa del trabajo, dicen) con respecto de ciertos deberes islamicos: de facto, los
bayfal a menudo beben alcohol y fuman hashish, todo ello prohibido por el Coran. Incluso la indumentaria
resulta heterodoxa con respecto a otros murid, como la frecuencia en el uso de rastas, lo que ha motivado
estudios comparativos entre el rastafarismo y el bayfalismo (Savishinsky, 1994). Asi, no es extrafio ver
grupos de bayfal por las calles de Lavapiés vestidos con sus coloridos trajes, sus llamativas rastas, sus
colgantes en el cuello con el rostro de Ibrahima Fall, cantando repetitivamente la invocacion (dhirk) “La
ilaha illa Allah” (“Ninguna divinidad, solo Dios") (Skali, 2006: 30; ver también Shah, 2003), mientras fuman
hashish®®.

Murid significa “el que desea®””. Los bayfal y las yayfal se autoconsideran “los que mas desean”, los
mas esforzados y entregados de entre los murid, pues, mientras que los talibes no bayfal suelen mostrarse
superiores precisamente por no practicar un trabajo manual y dedicar mas tiempo al rezo. ;Dos modos,
acaso enfrentados, de concebir el espiritu y la piedad, el camino o tariga sufi de liberacion terrena y
acercamiento a lo divino? ;Son los bayfal, las yayfal, los mas misticos o los mas heterodoxos®, cuya
heterodoxia roza incluso la herejia, en la excesiva dejacion por ejemplo del rezo o el consumo de
sustancias prohibidas? ;O podemos ver en los bayfal la encarnacion, a modo de epitome, del sendero de la
mano izquierda, el esoterismo de gran tradicion en el sufismo desde antiguo, una suerte de sub-sendero
en un movimiento ya de por si genuinamente heterodoxo, “[...] una de las méas pujantes y originales vias
esotéricas del Islam en el Africa subsahariana” como lo ha llamado Iniesta Vernet (2009: 30)? Y, jse debe a
ello el hecho de que las mujeres también puedan ser seguidoras de Fall?

Aunque abundar en este terreno no sea el objetivo del presente articulo, estimo de vital
importancia considerar el estudio de las yayfal desde una perspectiva de género, y en tanto que en este
ambito el muridismo las mujeres si que posee un campo franqueado.

En mi propio trabajo de campo, la gran mayoria de mis interlocutoras en Lavapiés y muchas de las
componentes mas activas de la dahira son, de hecho, yayfal. Ellas mismas afirman que las yayfal, con
respecto a los murid “a secas”, “lo viven especialmente”, poseen un especial fervor y unas especiales ganas
de servir, de caminar por la senda de Mame Diarra, de ofrecer su pasion mistica a la comunidad. Sus
discursos son también, a menudo, criticos con respecto a la parte "marginal” (segin terminologia de
Perezil, 2008) del movimiento masculino bayfal: afirman que no fue para “escaquearse” del rezo o para
poder "hacer cosas que en Senegal no harias”, como fumar porros o emborracharse, por lo que nacio el
movimiento bayfal. “Eso no son bayfal, aunque lo digan”, afirman estas mujeres. Sobre la vivencia del
bayfalismo y el yayfalismo en la didspora me hallo involucrada en un trabajo mas amplio en curso, pero no
queria dejar al menos de mencionar esta cuestion por su interés, de nuevo, en nuestra reflexion sobre la
autonomia de la agencia femenina durante la migracion.

Si seguimos la desagregacién que Dekker y Uslaner (2001: 12) han realizado del capital social (como
bien publico o cooperacion) en cuatro funciones distintas, constatamos que la dahira femenina en Madrid
las desempefa sin ambigledad: compartir informacién, coordinacién de actividades, formacién de
decisiones y ejecucion de tales actividades a niveles macro o trasnacional. Ademas, concibiendo el capital
social como, principalmente, las relaciones, o el “conjunto de redes sociales que un actor puede movilizar
en provecho propio” (Rist, 2000: 139), resulta evidente que las mujeres a través de la dahira son grandes
movilizadoras de relaciones y, por tanto, de capital social. Por otro lado, es obvio que éste, una
herramienta intangible por asi decir, genera recursos y riqueza tanto inmateriales como materiales. Asi,
vemos cémo en la dahira las mujeres recaudan y gestionan bienes monetarios de modo auténomo;
financian proyectos de cooperacién (y cuidado transnacional) en Senegal; gestionan el uso del espacio
(simbdlica y practicamente crucial) de la Casa de Serigne Touba segln sus necesidades; y organizan su
propia agenda de servicio comunitario (a través de celebraciones), que ellas definen como clave para
mostrar al colectivo transnacional murid que son fieles consecuentes con sus creencias y que estan
trabajando en “este mundo” en aras de su futuro en “el siguiente”. Ello implica el poder de manejar el

* En un restaurante de Lavapiés, denominado precisamente “Bayfal”, es interesante observar los carteles decorativos
con el rostro de Bob Marley o la musica reggae que a menudo animan el local.

" Otra traduccién clasica de "murid”, vinculada a la anterior, es novicio, aspirante o discipulo (Skali, 2006: 28).

*8 En su referencial monografia sobre los bayfal (desarrollada sobre todo en el ambito senegalés, sin embargo, y no en la
diaspora), Charlotte Pezeril (2008) lo llama la dicotomia entre marginalidad y misticismo.
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propio destino espiritual, cuestion que no es precisamente baladi. Asi, no se trata solo de servir a la mayor
gloria de Ahmadou Bamba, sino, muy especialmente, escoger cdmo se sirve, cuando y de qué manera, sin
recibir érdenes salvo del propio y elegido marabout (segun la clasica obediencia sufi).

Realizando un ejercicio de sintesis al respecto de todo lo anterior, encuentro que las
interpretaciones académicas sobre el papel de las mujeres murid en la cofradia oscilan entre dos grandes
tendencias hermenéuticas, a saber:

- Las que consideran que existe un margen amplio para la agencia femenina y que, de hecho,
existen numerosos ejemplos del activo papel de las mujeres murid en la cofradia, a través de
estrategias que limitan el poder patriarcal del liderazgo masculino.

- Las que consideran que, pese a los esfuerzos interpretativos anteriores, el papel de la mujer
continla siendo de una gran subordinacion en el muridismo, primando la marginacién y la
desigualdad (a favor del hombre) en la cofradia.

Me he ocupado de esta cuestién mas directamente en un trabajo anterior (en estos momentos aun
en vias de publicacion), ya que la considero de gran relevancia. La apunto por ello aunque no sea el
objetivo principal de este articulo, y ya que constituye una discusion en plena efervescencia la de la
subordinacién o no de las mujeres en el islam, tanto en el propio pais como en la diaspora.

5. Discusién: viejos dualismos, varios feminismos y la migracién como aderezo

Are woman aware of their marginalization?
Bop (2005: 1102).

Pienso que, en Ultima instancia, a la base de cualquier inquietud feminista o transfeminista, importa el
bienestar de estas personas, y en esto me postulo como abiertamente utilitarista (desde el utilitarismo de
los intereses). Dicho de otro modo, lo que preocupa, lo que guia la inquietud, es que las personas se hallen
(al menos moderadamente) en estado de bienestar, sin olvidar, o, mejor dicho, siguiendo especialmente
sus criterios subjetivos. Aunque a veces este bienestar, en o para personas de culturas menos occidentales,
pase sobre todo por una sensacién de confluencia con un grupo, por ejemplo. Tal vez sea este elemento el
gue escamoteemos cuando practicamos un excesivo paternalismo ético, por denominarlo de algin modo;
por ejemplo, cuando se juzga desde ciertas teorias que los murid estdn demasiado “ensimismados en su
propio opio del pueblo” o que hay que salvar de si mismas a las mujeres murid (o de otras confesiones)
porque estan explotadas o dominadas, por cocinar durante un dia entero a la mayor gloria de Ahmadou
Bamba. Estimo inaplazable la reivindicacion del pensamiento poscolonial (en el caso del feminismo, frente
al llamado feminismo blanco) en su rechazo de la evaluacién del mundo, y de lo que sea o no socialmente
deseable, solo desde una éptica occidental, monolitica a menudo, del individualismo generalizado.

Planteamos de modo explicito las criticas al feminismo blanco, especialmente las ejercidas desde el
feminismo negro. Porque, como bien precisa Jabardo Velasco (2008: 50), las reclamaciones vy
puntualizaciones del feminismo negro continlan teniendo un eco bien exiguo en el discurso de los
feminismos blancos (Suéarez Navaz, 2008: 51; Talpade Mohanty, 2008a, 2008b; Mama, 2008; Hernandez
Castillo y Suarez Navaz, 2008%). Estos continGian asentando sus criticas en “pares de opuestos” o
dicotomias esencialmente occidentales y desconocidas para otros &mbitos culturales; muchas de ellas se
arraciman en las dicotomias “publico-privado o doméstico”, precisamente aquellas que deben ser
superadas para trascender el debate sobre la emancipacion-sumision ligado a las esferas que
mencionabamos.

En relacién a lo publico y lo privado, doméstico o familiar, y la importancia o el prestigio que cada
esfera implique, de modo especial no podemos trasladar las mismas categorias que han operado en

29 . . . . _ , . . .
Una interesante revision feminista sobre la categoria analitica de género para las migraciones femeninas en el
contexto de Espafia la hallamos en Gregorio Gil (2010).
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Occidente a ambitos africanos. El concepto de familia nuclear no es el mas extendido en Senegal, por no
decir que no existe. Las concepciones de la familia se corresponden mucho mas con una familia extensa, lo
que a su vez hace que la funciéon del cuidado y la reproduccion familiar (bioldgica y cultural) conlleve un
peso especifico mucho mayor, una relevancia sociopolitica mas notoria: si la familia es algo mas grande,
mas social por asi decir, entonces el peso, el control y la reproduccién familiar involucran la cuestion del
poder en una medida mucho mayor de lo que suponen en una sociedad occidental de familias nucleares,
donde la familia es, en efecto, algo “privado” y es la esfera de lo publico donde se halla el prestigio o el
poder. De hecho, las mujeres controlan en Senegal muchos espacios facticos; la vida social se organiza y se
anima en referencia a ellas (Roberts, Allen y Armenian, 2003a: 161) y todo lo relativo a la gestion de la
familia extensa es dominio de las mujeres (la organizacion de bautismos, casamientos, funerales y otras
ceremonias; el control sobre las co-esposas, hijos, hijas, nueras, etc.). Este control implica también el de
muchos aspectos de la vida econémica de la familia, a menudo a través de ayudas vecinales o redes de
construccion de apartamentos, asociaciones de ayuda mutua o negocios propios (de los que Mame Diarra
siempre es, por cierto, la “madrina” espiritual, a menudo prestando su propio nombre) (Roberts, Allen y
Armenian, 2003a: 163).

Asi, las dicotomias que operan en Occidente “publico-privado/prestigio-no prestigio” no pueden
ser aplicadas en contextos como Senegal, ni la mayor relacion de las mujeres con la esfera familiar y su
control puede automaticamente asimilarse a una menor relevancia social o a una reduccién de los campos
y las esferas de accidn y decisién por parte de las mujeres. Todas esas esferas en las que las mujeres
operan y trabajan a través de las dahiras.

Ahora bien, cuando estas mujeres emigran a contextos occidentales y de familias nucleares, donde
sus campos de accién se ven relegados no solo por lo juridico y normativo (muchas, si bien no todas,
llegan sin papeles, llegan sin derechos) sino también por lo epistemoldgico, la ganancia de autonomia y
prestigio frente a los hombres a través de una dahira puede ser especialmente relevante, una via
crucialmente Gtil para la emancipacién practica frente al dominio masculino. Encontramos datos objetivos
que sustentan esta impresion: la recaudacion de un dinero auténomo y autogestionado, por asi decir, con
el consecuente envio de remesas fundamental en la obtencion de prestigio frente al liderazgo marabutico
y la comunidad murid en general, ademas del contacto que implica con las comunidades de origen en
Senegal (contacto que, de nuevo se gestiona de modo independiente); la gestion de los espacios, espacios
simbolicos ademas de fisicos de un modo crucial, como es la Casa de Serigne Touba en Madrid (casi un
“trocito” de la sagrada tierra de Touba en Espafia); la propia sensacién emocional de reconocimiento, de
poder, de capacidad de accion y de ganancia de prestigio por parte de las mujeres, a través de su accion
en la dahira, entre los murid de Madrid; la generacién de un importante capital social; y, finalmente, en sus
propios lenguajes y narracion (que, nuevo, no deseo escamotear), la inmensa satisfaccion de trabajar por
Ahmadou Bamba y Mame Diarra, un trabajo con réditos espirituales directos, segun su propio imaginario,
pero también con réditos materiales evidentes, y ya que en el muridismo el trabajo colectivo y el manejo
recursos econémicos son dos vias cruciales en la obtencién de empoderamiento. Asi, por todo ello
entendemos que la funcién y la accién de las dahiras de mujeres en la didspora pueden incluso trascender,
en algunos aspectos, los niveles de empoderamiento femenino que ya ameritan en Senegal.

6. Reflexiones para debatir y concluir: juna revision del “lenguaje” migratorio?

Solo lo humano sabe como ser de veras ajeno.
Szymborska (1997: 714)

Realicemos primero una breve recapitulacion de nuestras intenciones iniciales y cémo las hemos
desempefado y desarrollado hasta ahora. Enmarcamos la reflexiéon en el anélisis de cémo los flujos
migratorios pluralizan la oferta religiosa en los paises receptores y obligan a repensar el marco institucional
para resolver la emergencia de nuevos conflictos; igualmente, obligan a repensar nuestra concepcién de la
ciudadania. Para ello, como se indicd en la introduccién, nos centramos en el caso islamico en aras de
tratar tres puntos fundamentales:
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- Mostrar la ilegitima homogeneizacion que suele realizarse sobre lo musulmén, con la
consecuente (igualmente ilegitima) atribucion de una condicion esencialmente conflictiva de
ello en el mundo occidental. Para la consecucién de este objetivo, hemos expuesto las
particularidades que el islam adquiere en su materializacién en el seno de las cofradias sufies
africanas, centrandonos en la Muridiyya. Ademas, aunque son ciertos los hechos de que la
cofradia Murid nacié en Senegal y que la mayoria de los murid (en Espaiia y fuera de ella) es
senegalesa, he preferido a lo largo de mi exposicion no poner el acento en la condicién
senegalesa sino en la condicidon murid, precisamente tratando de huir del nacionalismo
metodoldgico. Asi, el objeto-sujeto de estudio no es tanto la poblacién senegalesa migrada
cuanto la poblacion murid migrada (que, en este caso, coinciden, pero no siempre lo hacen: ni
todas las personas senegalesas son murid ni todas las personas murid son senegalesas).

- Mostrar cbmo a menudo las plataformas religiosas en la diaspora (la musulmana senegalesa en
este caso) operan como potentes vias de afirmacion cultural y de participacion social,
transcendiendo con mucho las fronteras de lo meramente religioso. Para ello, analizamos las
plurales funciones que la organizacion islamica murid a través de la figura de la dahira
desempena, especialmente en la didspora.

- Mostrar, desde una perspectiva de género, cdmo la agencia de las mujeres a través de sus
dahiras propias en la cofradia Muridiyya desarrollan, durante su diaspora migratoria, esferas y
funciones sociales de notable autonomia y pluralidad. En buena medida, tratamos de combatir
de este modo, o al menos discutir y debatir, el estereotipo sobre la proverbial opresion de la
mujer en el mundo musulman, atisbando cémo las dahiras de Mame Diarra (segun el caso
madrilefio) operan de modo independiente, no solo en lo simbdlico e intangible (sin restar la
relevancia que ello tiene, por supuesto) sino también en lo material, como en la recaudacién de
bienes econdmicos y su redistribucion a una escala transnacional, o en el control de los propios
tiempos, actividades cotidianas, etc.

Llegado este punto, y reasumiendo la necesidad de repensar el marco institucional para resolver la
emergencia de nuevos conflictos a raiz de la pluralizacién de oferta religiosa causada por los flujos
migratorios, cabe recuperar el debate sobre el multiculturalismo como solucién ideolégico-practica en las
sociedades genuinamente pluralizadas por la migracion. Juan Carlos Velasco (2012), en su reflexion
“Migraciones y diversidad religioso-cultural, una cuestion de justicia”, plantea la vision critica del
multiculturalismo desde su concepcién clasica basada en la nocidon de pertenencia primaria, y
considerando que el fendmeno del transnacionalismo migratorio —y los arraigos multiples— cuestionan tal
pertenencia primaria. En este sentido, considero oportuno traer a colaciéon las recientes matizaciones de
Carlos Giménez Romero (2012) sobre el multiculturalismo y su relacion con la interculturalidad. Giménez
revisa su oposicién y considera que, antes que resultar conceptos opuestos, mantienen mas bien una
relacion dialéctica: la interculturalidad constituye una determinada comprension del multiculturalismo (del
cual reclama no olvidar sus tres fases historicas en su contexto auroral, Canada, con sus subsiguientes
matizaciones); concretamente puede considerarse un multiculturalismo ciudadano, o bien wun
ciudadanismo intercultural. Apuesta asi por una vision democratica y ciudadanista del multiculturalismo,
superando la vision conservadora o segregacionista, el multiculturalismo diferencialista que, en términos
de Lorenzo Cachoén (Giménez Romero, 2012), se opone al multiculturalismo integrador.

En cuanto al dilemético debate entre los derechos colectivos y los derechos individuales en el seno
del pensamiento multiculturalista (en sentido amplio), Juan Carlos Velasco (2012) recoge buena parte de su
esencia, analizando la naturaleza de los derechos culturales (en funcion de una concepcién determinada de
la nocién de cultura) y considerandolos derechos individuales: es decir, tratamos de derechos culturales
pero siempre y solo atribuibles a individuos concretos, no a colectivos. Esta soluciéon argumentativa parece
aportar el engranaje o la combinacién perfecta entre lo colectivo y lo individual, a mi entender. Sin
embargo, el lenguaje o la gramatica del “individuo” siempre me plantea alguna reflexion (reflexion en la
linea del pensamiento poscolonial, por asi decir). Tal vez prefiero el término “persona” frente al de
“individuo”, acaso porque éste se me antoja un constructo muy occidental. No hay tal concepto de
individuacion, tal suprema importancia a la exclusiva subjetividad del si mismo frente al grupo, en muchas
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sociedades no occidentales. En Occidente se alcanzo la suprema maximizacion del ego, a menudo reflejada
en formas de vida exclusivamente egoistas, egotistas o hedonistas en su soledad (conducentes a menudo,
por cierto, a la depresion y el hastio). No en vano decia Horkheimer que el mayor esfuerzo de socializacién
en la sociedad occidental es el de la construccién del individuo. No estoy tan segura de que la reclamacion
de "lo individual” sea siempre preferible a cierta nocién de lo colectivo. Si concuerdo plenamente en que la
voluntad de las personas, y ellas mismas, son las que cuentan (y en este sentido, susceptibles de
atribuirseles derechos), y no las construcciones simbdlicas de los grupos, a menudo acufiadas desde el
monopolio de las posturas hegemonicas y en detrimento de los margenes y disidencias.

Para concluir, quisiera sefialar que considero pertinente avanzar en la revision epistemoldgica, ya en
curso desde hace décadas, sobre el lenguaje que usamos en torno a la migracion en el panorama
cientifico-social contemporaneo (Masso Guijarro, 2011). Esta revisita esta liderada por la superacién del
nacionalismo metodolégico en favor de enfoques como el transnacionalismo migratorio (Suarez Navaz,
2008). Me estoy refiriendo a la misma catalogacion de "migrantes” referida a las personas a quienes
pretende definir. En la Ultima mesa redonda del citado congreso de Bilbao, precisamente Rosa Aparicio,
Carlos Giménez y Miguel Pajares debatieron en torno a esta cuestion.

A la sazén, Aparicio (2012) se preguntaba, junto al auditorio, en qué medida y hasta qué tiempo
seria apropiado catalogar como migrante a una persona procedente de otro lugar que reside en un nuevo
pais. Ya supuso un avance epistémico la invocacion del término mismo “migrante”, frente a “emigrante” o
“inmigrante”, ya que tal evitacién del prefijo (referido a la nueva o a la vieja ubicacién, en cada caso) incidia
en una referencia nacional, a fin de cuentas, mientras que el término depurado de “migrante” parece incidir
en primera instancia en el acto mismo del movimiento, reclamandose tal nomadismo como mas referencial
del ser humano que el propio sedentarismo. Asi pareciamos haber ganado al menos cierta batalla al
nacionalismo metodoldgico en la consideracion de nuestros objetos de estudio sobre migracién.

Hoy en dia, sin embargo, pienso que el término “migrante” vuelve a resultar insuficiente. jHasta
cuando llamar “migrante” a una persona que vive aqui? En algunos paises se entiende, al menos
oficialmente, que ello es hasta que exista una regularidad juridica, bien sea a través de la figura del arraigo
como en el caso espafiol, bien sea a través de la nacionalidad misma. Tal criterio, sin embargo, resulta
incompleto y corto de suyo: el tiempo que transcurre hasta tal regularizacion puede prolongarse durante
anos y, en todo caso, sea largo o escueto, por si mismo no parece suficientemente legitimo para refrendar
una nomenclatura aplicada a personas, ya que constituye una esfera muy concreta (selectiva y por tanto
insuficiente) de la realidad: el ordenamiento juridico de un Estado concreto. Continuamos en el
nacionalismo metodoldgico. Aparicio sugirid cambiar el gerundio adjetivo “migrante” por el participio
“migrado”, que aporta una sensacién de acabamiento: ya no se estd migrando propiamente, sino que ya se
ha migrado. Para mi, sin embargo, tal pequefa diferencia de matiz en el tiempo verbal no es apenas
sustancial, apenas cambia nada.

Continla, a mi entender, siendo insuficiente, sobre todo para personas cuyo proyecto migratorio, o
simplemente cuyo solo deseo, es el de estar en un lugar con pleno derecho y plena sensacién de plena
ciudadania, acaso para el resto de su vida, o cuando menos para su presente indefinido. Estas personas,
desde el primer dia que se asientan en una tierra con tales intenciones, habrian de ser denominadas
ciudadanas facticas. Recién migrantes, pero ciudadanas al fin. La cuestién se complica porque hay personas
que desean regresar en primera instancia y, en esa medida, acaso nunca deseen dejar de ser consideradas
migrantes o migradas. Sin embargo, a efectos de su consideracion en derechos de toda indole, la reflexién
es la misma.

Finalmente, pues, me pregunto si cabe cesar el lenguaje de la migracién para emplear a secas el de
la diversidad cultural, porque toda gramatica migratoria continlia apelando, de un modo u otro, a una
escala estatal-nacional, y ello continta incurriendo en nacionalismo metodoldgico. Ante ello podemos o
bien asumir que persistimos en la esfera de tal nacionalismo metodolégico (a fin de cuentas, no podemos
ignorar que el mundo continda dividido en estados nacionales que acreditan, atribuyen y segregan
derechos a las diferentes personas) o bien, finalmente, cambiar los términos.
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