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Resumen

Esta comunicacion se propone dar cuenta
de una investigacion en marcha atenta a la
articulacién entre una determinada
ideologia religiosa —el morabitismo—, asi
como de la organizaciéon de que se dota
para agrupar a sus seguidores -las
da'airas—, y las dinamicas de asentamiento
en Barcelona del colectivo de moudu-
moudu o manteros, en particular sus
formas de resistencia al acoso legal,
policial, mediatico y social que sufren como
consecuencia del trabajo de la mayoria de
ellos como empleados en la venta
ambulante informal, el top-manta. Esta
aproximacion lo es a la actividad religiosa
de la Mouridiyya, pero también a su
relacion con las actividades econdmicas
informales de sus miembros y las formas de
asociacion de que se valen sus practicantes
para defender sus intereses. Su voluntad es,
en Ultima instancia, contribuir a
comprender qué papel juega la religion en
hacer frente a la precariedad material,
cultural y simbdlica y la hostilidad que
sufren personas y colectivos que han hecho
un proceso migratorio y qué papel tienen
las organizaciones y expresiones religiosas
ala hora de canalizar su malestar y hacerlo,
como en este caso, en clave de lucha social.

1. El moabitismo en Senegal

El proyecto que se presenta tiene como
marco mayor el de las dimensiones sociales
del sufismo en contextos de diaspora.
Podriamos empezar diciendo que, a

diferencia de otras corrientes del islam, el
sufismo supone el reconocimiento de
intermediarios en el camino de
aproximacion a Dios, reemplazando el dio
formado por este y el creyente por una
triada en la que el cheikh -marabout o
serigne- o maestro y su baraka o potencial
sobrenatural devienen guias
indispensables para llegar la divinidad. Las
corrientes sufis se denominan "sendas" o
turug, en singular tariga. Luego de un
largo periodo de decadencia, las turuq
experimentaron un nuevo auge a partir de
finales del siglo XVIII, como consecuencia
adaptativa de los diferentes procesos de
incorporacion a la modernidad, siempre
marcada por la dominaciéon colonial. Fue
en el marco de ese renacer que, en Africa
Occidental y mas concretamente en
Senegal, las turuq fueron el vehiculo de
penetracion del islam, sobre todo entre los
sectores populares (Cruise O’Brien, 1981;
Charnay, 1980; Coulon, 1981a y 1981b),
una adopcion facilitada por la plasticidad
del sufismo, que propicié todo tipo de
sincretismos con cultos preexistentes.
Como en el Magreb, en esta parte de Africa
el sufismo adopto la forma de morabitismo,
centrado en el culto a la personalidad
carismatica del marabout. Ademas de la
mas antigua, la Qadiriyya, y de la Layyene,
ambas minoritarias, hay dos hermandades
hegemonicas en Senegal. La mayoritaria es
la Tijaniyya, fundada a finales del siglo
XVIII por Ahmad at-Tijani, que conocib en
aquel pais un movimiento de renovacion
encabezado por Ibrahima “Baye” Niasse a
principios del siglo XX. Le sigue la
Mouridiyya, una tariga especificamente
senegalesa, fundada por Cheikh Amadou
Bamba en 1887, involucrada en redes
econdmicas y politicas que hacen que su
tipificacion como  cofradia  resulte
insuficiente (Dozon, 2010).

Tal y como resume Contijoch (2018), las
distintas turuq habrian estado presentes en
las ciudades desde los inicios de su
expansion en Senegal. En este contexto, la
da’aira se conforma como el modelo
organizativo del sufismo urbano en Senegal
(Villalon, 1995; Bava, 2005; Diop, A.A.,
2005). Esta es una instituciéon religiosa
especificamente urbana que operaria como
un circulo de plegaria en cuyo marco los



discipulos de un mismo maestro sufi de
una misma ciudad, vecindario o incluso
lugar de trabajo se encontrarian para llevar
a cabo lecturas del Coran, la recitacién de
cantos y poemas en honor a los principales
marabouts de la orden, asi como para
planear actividades. Los miembros de una
da’aira —cuyo numero oscilaria entre los
100 y los 200 adscritos, siendo miembros
mas activos unos 30 a 50— pagarian
cotizaciones regulares a las que se
anadirian colectas excepcionales dirigidas
a la asistencia a alguno de ellos, la
financiacion de un evento o a realizar un
donativo al mentor del grupo. La da’aira,
como célula organizativa basica, permitiria
mantener la sociabilidad de la cofradia en
un entorno urbano que obliga a los
discipulos a estar, por lo general, alejados
de su guia. Igualmente, la sociabilidad de la
da’aira serviria a la construccion de un
sentido de comunidad entre sus miembros,
enlazandolos con los vinculos méas amplios
de la orden, en una doble dindmica de
introversion, que daria prioridad a los
afiliados, excluyendo a quienes no lo son, y
de extroversion, haciendo de la
organizacion local y sus redes una
herramienta de proselitismo (Cruise
O’Brien, 2003).

Pero ademéas de estos vinculos verticales
que unirian a los discipulos residentes en
contexto urbano con sus guias espirituales
y otras figuras importantes en la tariga, la
da’aira proveeria de otra serie de vinculos
de tipo horizontal que facilitarian
dindmicas de solidaridad interna y ayuda
mutua (Ebin, 1995). Estas, junto con el
modelo de estructuraciéon social que
ofreceria, adaptable a la organizaciéon de
otras actividades, estarian en la base del
papel que tendrian las turuq en distintos
sectores de la economia urbana y, con el
tiempo, como veremos enseguida en el caso
de la Mouridiyya, también de la economia
globalizada y en contextos de diaspora
(Contijoch, 2018).

2. La Mouridiyya en Senegal y en la
diaspora

Buena parte de las aproximaciones a la
presencia de las cofradias sufis en distintos
niveles de la actividad econémica en las
ciudades senegalesas toman como objeto
de estudio el caso de la Mouridiyya que, en
efecto, parece haberse convertido en uno
de los principales grupos comerciantes,
tanto formal como informal, en Senegal
(Ebin, 1995: 325). En concreto, el recurso a
las redes proporcionadas por la Mouridiyya
estaria tras la generalizacion de la venta
informal en la calle, una respuesta a las
condiciones de subempleo en la que
resultaria clave el recurso a las redes
proporcionadas por la cofradia (Contijoch,
2018). Todo ello acompanado, segiin una
buena parte de literatura al respecto, de
una interpretacion de las ensefianzas del
fundador, Cheikh Amadou Baba, que
destilaba una especie de doctrina de y para
el esfuerzo personal y el afan emprendedor
como via mistica de acercamiento a Dios, a
la manera como Max Weber imaginaba que
habia sucedido con el calvinismo en la
Europa en la Edad Moderna.

Pero la Mouridiyya no habria funcionado
solo como ese supuesto estimulo ideolégico
para la asuncion de la logica productivista
a todos los niveles. También habria estado
presente a nivel asociativo, sindical y
vindicativo, incluso en términos de lucha
de clases, lo que explica, por ejemplo, el
trasvase generalizado de cuadros del
comunista Parti Africain de l'Indepéndence
a la cofradia en la década de los 70 del siglo
XX (Dozon, 2010: 15-16). La hermandad
habria impulsado o constituido el nucleo
principal de cualquiera de las asociaciones
a las que estaban afiliados el 80% de
vendedores informales de Dakar a
principios de la década de 2010 (Brown,
2015: 184). Ademas, estuvo en la base de la
constitucion de la Union Nationale des
Commercants et Industriels du Senegal
(UNACOIS), que ejerceria como el
principal sindicato de trabajadores del
sector informal en el pais (Cruise O’Brien,
2003, pp. 70-72), dandole la razon a
Villalén (1995: 159) cuando destacaba la
complementariedad que podia darse entre
la pertenencia a una da’aira y la militancia



sindical. La UNACOIS protagoniz6 grandes
movilizaciones desde su fundacion en
1990, como la serie de huelgas vy
enfrentamientos que conoci6 la capital
senegalesa entre 1993 y 1996, que
concluyeron con la renuncia del Gobierno a
implementar tasas a los comerciantes
ambulantes. Este sindicato, que en 1990
contaba con 70.000 miembros, fue
evolucionando a posiciones mas dociles, lo
que dio pie a la aparicion de nuevas
asociaciones de vendedores informales.

En noviembre de 2007 se produjeron de
nuevo graves altercados en Dakar como
consecuencia del intento de desalojo por
parte de la gendarmeria, y en nombre de
una nueva normativa sobre el uso del
espacio publico, de los vendedores
ambulantes de las calles de la ciudad, una
accion represiva que el antiguo sindicado
de lucha, el UNACOIS, apoy6 y que quedd
finalmente suspendida como consecuencia
de las protestas (Brown, 2015: 243-244;
Khouma, 2017: 184-202). Ello en un marco
en el que la movilizaciéon en la calle, los
discursos, las formas de organizacion y
confrontacion estaban y contintan
tomando en Senegal y en todo el Africa
Occidental perfiles moralizantes adoptados
del morabitismo (Fouquet, 2015).

La estructura y las funciones de la da’aira,
que habian estado en la base del
establecimiento de colonias de campesinos
mourides en las ciudades senegalesas en la
década de 1970, estarian en la de procesos
migratorios transnacionales, con destino
primero a ciudades francesas —Marsella,
Paris, Estrasburgo—, luego europeas en
general y ahora de todos los continentes,
hacia donde habrian emigrado
contingentes importantes de miembros de
la cofradia, generando redes al servicio de
la expansién del poder comercial de la
Mouridiyya a escala planetaria (Cruise
O'Brien, 1988; Benoist, 1996; A.M. Diop,
1990Db; Ebin, 1992).

Los mourides de la diaspora suelen
designarse a si mismos como moudou-
moudou, un término wolof que en origen
significaba "inmigrante" y que se aplicaba a
campesinos que se desplazaban a las
ciudades senegalesas para dedicarse

preferentemente a la venta callejera. La
denominacion modou-modou se acabd
aplicando a todos aquellos senegaleses, por
lo general también wolof, que en contextos
de inmigracion se empleaban en
actividades mercantiles a pequena escala y
practicaban un tipo especifico de
religiosidad islamica de base cofradica.
Entre ellos estarian aquellos a quienes
llamamos "manteros", a los que vemos
desplegar su mercancia sobre lonas en
lugares publicos de centros urbanos o
zonas turisticas. Lo que les permite
adaptarse a las sociedades anfitrionas e
incluso prosperar en su seno es su
capacidad de autoorganizacion, que les
permite inscribirse en los intersticios de
esta y generar un orden de conexiones de
una complejidad y extension que las
autoridades  desconocen, asi como
confeccionar mentalmente sus espacios
impregnandolos de su memoria de origen y
de su deuda moral con quienes consideran
sus proximos, tanto en la sociedad de
partida como en la de recepcion, al margen
de una sociedad autoctona con la que
interaccionan, pero que nunca dejan de
percibir como una frontera social.

Ello se traduce en una heterogeneizacion
de los espacios tanto fisicos como
simbolicos en que se desarrolla su
actividad, que implica constantes
sincretismos entre cultura urbana, pasado
compartido con sus iguales, tradicion,
modernidad... (Ebin, 1996). Por otro lado,
estaria su competencia en orden a producir
redes tanto espaciales —con otros lugares,
otras ciudades, otros paises ademas del de
origen—, como sociales, de apoyo mutuo
con la cofradia, la familia, los amigos, los
companeros... Por otra parte, su
desatencion forzada respecto de las
legislaciones y normativas vigentes en los
lugares en que se asientan —por ejemplo,
las relativas al mantenimiento en buen
estado del espacio publico (Tonnelat,
2006-2007)— o la infraccion de las reglas
del mercado, por lo que hace, por ejemplo,
a la comercializacién de productos ilegales,
hacen de ellos el centro de una cultura
clandestina, casi de resistencia, que se
mueve siempre cerca o dentro de la
infraccién, cuando no del delito.



En efecto, es esa filiacion a la tariga la que
determina las estrategias que permiten
conformar a los senegaleses afiliados como
una comunidad en condiciones de
interaccionar con la sociedad de acogida y
adaptarse a ella, con frecuencia en un
entorno de hostigamiento por parte de las
autoridades y la poblacién receptoras. Lo
hace convirtiendo las da'airas en nudos de
una dinamica polifacética y policéntrica, no
sometida a una estrategia predefinida de
aclimatacion y difusion sino a los requisitos
de la adaptaciéon econdmica y social a cada
contexto en el que se recala (Crespo, 2007).
Es, en parte, la da'aira la que asume la
tarea de propiciar el tipo de ayuda que
cualquier comunidad inmigrante depara a
los recién llegados: primera hospitalidad a
su llegada, conocimiento basico de las
condiciones de asentamiento, y, para los
modou-modou, productos para empezar a
trabajar en la venta ambulante, actividad
que mantienen en tanto obtienen
documentacion para residir legalmente y
encuentran un empleo mejor.

Lo que es singular es el papel en esa
estructura organizativa morabita es que
funciona estableciendo todo tipo de
vinculos tanto verticales —entre marabout
y taalibe o discipulo— como horizontales —
taalibe-taalibe—, que generan y son
generados por circuitos de amplia difusi6on
(Riccio, 2000, 2006). En efecto, estas
tramas comprenden espacios sociales en si,
pero también configuraciones de multiples
practicas sociales, tramas de comunicacion
siempre activadas que trascienden
fronteras, autogestionadas al margen de las
administraciones, de las poblaciones
autoctonas o de otras comunidades de
inmigrantes. Decisiones clave, en lo
personal, en lo familiar y en lo colectivo,
dependen de esa densa articulacion de
practicas y convicciones. Ello no implica
que la inmigracion modou-modou no se
desarrolle entre una red de relaciones
étnicas, lingiiisticas, de proximidad, de
amistad, que se expande del pais de
recepcion al de origen y, mas alla,
transnacionalmente. Se trata de enfatizar la
naturaleza nodal de los vinculos cofradicos
en la conformacion de ese tejido, que hace
de las da'airas la base de los nuevos
asentamientos, al margen incluso de que

los recién llegados sean miembros de la
hermandad o no. Como Wagbou (2000) y
Riccio (2001) advierten, si bien el “factor
mouride” no puede pasarse por alto en
relacion con el rol que adquiere en la
migracion, la cofradia no esta involucrada
directamente con la organizacion de esta.

Por otra parte, las da'airas no son solo
células que actian como instancias de
acogida y apoyo de los inmigrantes
senegaleses, ni tampoco una especie de
sociedades mercantiles destinadas a la
obtencion y distribucion de género y a la
financiacion directa o indirecta de
actividades comerciales. En primera
instancia, y como sucedia en Senegal, en
tanto que espacios fisicos, permiten la
coincidencia de personas que raramente
estan concentrados en un solo barrio,
incluso siquiera en una misma ciudad. Pero
su funcion esencial, de la que dependen las
demas, es la de concentrar una vivencia en
clave mistica al tiempo individual y
colectiva, que conlleva a su vez un cuerpo
ritual complejo y cambiante para cada
asentamiento. Esta religiosidad es clave
para generar un puente siempre abierto y
activo de ida y vuelta entre el lugar en que
el inmigrante se ha establecido y Touba, la
ciudad sagrada de la cofradia (Gueye,
2002), vinculo del que el taalibe en el
extranjero extrae un sentido de laidentidad
y una conciencia de su origen indispensable
para hacer devenir eficaces sus maneras de
integrarse, en sus propios términos, en la
sociedad que le recibe.

3. La Mouridiyya y la “moral del
trabajo”

Este modelo migratorio, determinado por
el papel de la da’aira como instrumento de
urbanizaciéon transnacional, seria el que
habria propiciado una cultura emigrante
distintiva, basada en una especie de
cosmopolitismo calificable como "de
interacciéon" (Mass6 Guijarro, 2012) o
incluso "vernacular" (Diouf y Rendall,
2000), al que, segun insisten una mayoria
de investigaciones, le corresponderia el
sustrato tedrico de una predisposicion



comercial y financiera en que todo reposa
en la iniciativa de cada individuo como
pequeno emprendedor, indesligable de un
fuerte sentido de la solidaridad
comunitaria. Estariamos  ante la
prolongacion transnacional y adaptada al
sistema capitalista del "trabajo-oracion"
supuestamente inspirado en el mensaje de
Cheikh Amadou Bamba (Monteil, 1962:

94).

Es esa teoria acerca de la espiritualizacion
del trabajo productivo lo que explicaria el
rol de la Mouridiyya en el cultivo de mani a
lo largo de buena parte del XX, haciendo de
sus seguidores trabajadores excepcionales
por su rendimiento, interpretado como
expresion de sumision al morabito y, a
través suyo, a Dios. Tal perspectiva habria
dominado los estudios sobre la inmigracion
senegalesa a partir de los afios 90, sobre
todo desde la publicacién del libro de
Donald Carter (1997) sobre la inmigraciéon
modou-modou en Turin, aunque el
fenomeno ya habia sido anotado por Ebin
(1992, 1995, 1996) y A.M. Diop (1985, 1989,
1990a). Es ese patron teorico el que ha
venido orientando —y acaso determinando
resultados— los ultimos casi treinta afios de
estudios sobre inmigracién senegalesa a
buen ntimero de paises, como, por ejemplo,
Italia (Carter; Schmidt de Friedberg;
Riccio; Scida), Francia (Diop; Bava),
Estados Unidos (Ebin; Fall; Kane), Brasil
(Tedesco y Kleidermacher) o Argentina
(Zubrzycki; Kleidermacher; Reiter), por
mencionar algunos ejemplos. También en
el caso espafiol en general (Jabardo) y, méas
en concreto, para Valeéncia (Lacomba),
Andalucia (Moreno Maestro; Suarez),
Canarias (Evers Rosander), Asturias
(Urdampilleta), Madrid (Wabgou) vy
Cataluna (Kaplan, Jabardo, Goldberg; Sow;
Crespo).

La mayoria de estos trabajos se levantan
sobre la presunta existencia de algo
parecido a un "espiritu modou-modou"
(Sow, 2004), una especie de ethos
economico basado en una severa mistica
del trabajo, reactualizaci6on, en clave
liberal, del mensaje del fundador de la
cofradia, Cheikh Amadou Bamba, que
caracterizaria a los mourides wolof. Esta
arrancaria, como se ha sefalado, del

declive de la agricultura cacahuetera y que
los llevaria a emigrar primero a Dakar,
luego a Francia y méas tarde a otras
ciudades del mundo, para tejer una
inmensa red de actividades empresariales
de diend ak diaay (compraventa). Ello a
cargo de colectivos no estables y en los que
se despliegan diversas contingencias de
concurrencia, competitividad e innovaciéon
en diferentes campos de accion. Esto haria
contemplar el tema de la implantaci6on
diasporica mouride, ahora ya de
dimensiones planetarias, como la epopeya
escatologica de unos empresarios
migrantes en pos de una utopia religiosa de
naturaleza esencialmente econémica o, si
se prefiere, de una utopia econdémica
orientada espiritualmente (Sall, 2014).

Este enfoque plantea la cuestion de la
inmigracion modou-modou en un registro
que parece querer cubrir la tarea que Max
Weber dejo pendiente de aplicar su teoria
sobre el papel determinante de las
creencias religiosas en el desarrollo
econémico de los paises musulmanes
(Turner, 1974; Carre, 1986; Djedi, 2011).
De hecho, imagina a los manteros
mourides como una suerte de héroes de un
capitalismo deslocalizado, pioneros de un
mercantilismo naif, que habrian convertido
la baraka sufi en motor de negocio. La raiz
religiosa estaria actuando, segin esa
oOptica, como un factor de racionalizaci6on
que habria abierto paso a una mentalidad
econdmica capitalista, emparentada con el
ascetismo puritano que Weber asociaba a la
emergencia del capitalismo.

Las lecturas que hacen de la Mouridiyya
una factoria ideolbgica al servicio de una
adaptacion mistica al y del neoliberalismo,
han tenido sus cuestionamientos, el
primero el de Cruise O'Brien (1974), que
advirtié como la idea del mouridismo como
un sistema de explotacion socio-econémica
era una caricatura interesada. En efecto, la
"mistica del trabajo" que vinculaba a cada
taalibe con el cultivo del cacahuete podria
haber sido una manipulaciéon de los
marabouts o los colonizadores duefios de
las plantaciones, para implantar una
variante del esclavismo y ahorrarse los
salarios de empleados para los que deberia
ser suficiente la conformidad con Ila



doctrina del primer cheikh y su
sacralizaciéon del teson productivo (Couty,
1982). Seria en otro momento que ese
mismo mito de la moral trascendente que
animaba el esfuerzo personal y colectivo
fue convertido por determinados sectores
intelectuales en metafora de la necesidad
de que Senegal se alzara contra el
colonialismo por la independencia (Gueye,
2001; Mulago, 2015), convirtiendo el
mouridismo en la expresiéon de un "genio
creador" que habia permanecido dormido
en el seno del pueblo senegalés.

Esa interpretacion de las ensenanzas de
Cheikh Amodou Baba habria perdurado
hasta el momento actual y, gracias al papel
difusor de los estudiantes mourides y del
tipo de ideologia procurado por los
morabitos itinerantes, habria impuesto
como a priori que la mision de todo taalibe
seria la de ganar dinero para la hermandad,
hasta el punto de que lo que vincula al
marabout con sus taalibes no seria ya la
laboriosidad, sino directamente el dinero,
de forma que la supuesta primera moral del
esfuerzo en el trabajo habria mutado en
una ética del éxito econémico (Bava, 2003).

Pero ¢hasta qué punto esta fundamentada
esta presuncion del mouridismo como una
doctrina-impulso capitalista y de los
mourides como empresarios determinados
por su religiosidad, que protagonizarian
una "baraka de los negocios" (Bava,
2002)? ¢Ha podido ser que la "yihad del
alma" del fundador, Cheikh Amadou
Bamba (Dumont, 1975; Babou, 2011), se
haya podido convertir en una "yihad
capitalista" (Mandel, 2013)? Es como si la
exitosa expansion de la cofradia hubiera
sido la mejor expresiéon de lo que Alain
Tarrius (2007) habia Illamado "el
capitalismo nomada”", que habria
garantizado una globalizacién neoliberal
desarrollada masivamente a ras de suelo
por un ejército de "hormigas" (96-99)
dedicadas, al comercio informal. Lo que
ocurre es que esta perspectiva convierte en
un punto ciego la manera como también
han sido mourides los que, organizados, se
han enfrentado a situaciones que han
percibido como daninas para ellos no en
tanto que empresarios, sino como
trabajadores, dandole la razén a Cruise

O'Brien (1977) cuando hablaba de la
"versatilidad del carisma" para referirse a
como la espiritualidad mouride también
podia ser puesta al servicio de la
movilizacion social.

4. Los modou-modou en Barcelona

Luego de unas primeras oleadas que, a lo
largo de los 70 y 80, la inmigracion
senegalesa tuvo como destino las zonas
agricolas del Maresme (Jabardo, 2004,
2014), la capital catalana es, en las décadas
posteriores y hasta ahora, el destino casi
mitico de los jovenes senegaleses que
emprenden la aventura migratoria. Ese
estatuto de Barcelona como horizonte
referencial lo expresa el lema de "Barsa
wala Barsakh" (Mbaye, 2014), que en
wolof significa "Barcelona o muerte".

Conocer la organizacion religiosa de los
modou-modou es el asunto de una
investigacibon en marcha que se esta
desarrollando en el marco del Institut
Catala d’Antropologia, bajo los auspicios
del Departament de Cultura de la
Generalitat de Catalunya y del Institut
Ramon Muntaner. Se titula Manters.
Morabutisme i1 comer¢ informal als
carrers de  Barcelona  (referencia
CLTo51/18/00018) y la llevan a cabo
Marta Contijoch, Horacio Espinosay el este
comunicante, asumiéndose como parte de
la produccién cientifica amplia como es el
relativo a las minorias religiosas tanto en
Espafia (Diaz de Velasco, 2017) como en
Catalunya (Estruch, GoOmez, Griera y
Iglesias, 2004). Se trata, especialmente, de
entender la configuracion de las dinamicas
de relacion entre lo religioso y lo secular en
una sociedad compleja y cambiante, todo
ello atravesado por los procesos de
estigmatizacion inherentes a grupos
sometidos a las nuevas y viejas formas de
explotacién y exclusiéon. En segundo lugar,
el proyecto afronta el reto de analizar y
explicar los procesos actuales de
acomodacion de la diversidad religiosa y las
politicas publicas, poniendo especial
énfasis en el ambito local como espacio
estratégico. De este modo, la finalidad de la
investigacion es contribuir a comprender la



complejidad y la idiosincrasia de las
vinculaciones entre religion, desigualdad,
conflicto y espacio publico en las
sociedades occidentales en este inicio de
siglo XXI, y hacerlo, adem4s, en un terreno
tan marcado por los lugares comunes y las
incomprensiones como es el islam, resaltar
la riqueza y la versatilidad del cual es, en
este sentido, una de las metas principales a
alcanzar por nuestro trabajo

Al respecto, cabe remarcar que las
conclusiones del trabajo en marcha no van
a ignorar que su objeto de conocimiento es
una de las formas adaptativas del islam en
contextos de diaspora, en concreto en
Catalufia, en un marco determinado por los
fendbmenos de islamofobia (Lopez
Bargados, 2010, 2016; Lopez Bargados,
Alonso y Solé, 2017; Solé, 2015). Es cierto
que las manifestaciones de racismo si que
afectan a los manteros senegaleses, no
parece que lo que se da en llamar
"islamofobia" (Lopez Bargados, 2016), y
por extension las obsesiones securitarias
actuales, se haya fijado en ellos. De hecho,
la "islamidad" de los modou-modou se
antoja como invisibilizada, es posible que
como consecuencia de la discrecién de su
actividad ritual publica pero también de la
fascinacion que ejerce la imagen del sufi en
Occidente como la del "otro musulman"
(Costa Dias, 2007), encarnaciéon de un
islam apto para occidentales, pacifico y
amable, que puede ser aceptable en tanto
que islam anti-islamista (Lagarriga, 2006:
63-65). Evitando la promocion de esa
imagen en un terreno tan marcado por los
lugares comunes y las incomprensiones, el
proyecto aspira a resaltar la riqueza y la
versatilidad del islam.

El proyecto nace y se proyecta con la
voluntad de explicar la articulacion entre
una determinada ideologia religiosa —el
morabitismo— y la organizacién de que se
dota para agrupar a sus seguidores —las
da'airas—, asi como el circuito ritual que
centra, por un lado, y, por el otro, las
dinamicas de asentamiento en Barcelona
del colectivo de modou-modou, en
particular sus formas de resistencia al
acoso legal, policial, mediatico y social que
sufren como consecuencia del trabajo de la
mayoria de ellos como empleados en la

venta ambulante informal. Esta
investigacion se plantea desdoblada en dos
escenarios para contemplar, a un tiempo, la
actividad religiosa de la Mouridiyya, pero
también las actividades econdmicas
informales de sus miembros y en las formas
de asociacion de que se valen quienes las
practican. No se ignora como el asunto
aparece cruzado por variables como son la
forma como se ha dado el proceso
migratorio, la densidad y calidad de
relaciones con otros actores, el
funcionamiento del top-manta en
términos de mercado, la habitacién, etc.,
asuntos ya suficientemente clarificados
(Kaplan, 1998, 2002; Jabardo, 2004, 2011,
2012; Goldberg, 2001; Sow, 2003). Sin
perder de vista el papel estratégico de esos
aspectos, el proyecto opta por enfatizar
otras facetas de las dinamicas de
asentamiento cuales son la lucha por el
derecho al trabajo y contra Ila
estigmatizacion y el hostigamiento, es decir
la adaptacién al conflicto o acaso el
conflicto como adaptacion, y el papel que
en ello juegan las formas, las
formalizaciones y las formalidades de
naturaleza supuestamente solo espiritual.

Asi, una de las metas del proyecto en
proceso es conocer en qué consiste la
actividad ritual de las da'airas mourides en
Barcelona. Por el momento, buena parte de
lo poco que existe es lo apuntado, desde
nuestro propio equipo, sobre las practicas
funerarias (Solé, 2015). En cambio, el
inventario sobre el calendario ritual
musulman en Catalunya (Moreras, coord.,
2016) no recoge las expresiones sufis de los
inmigrantes  procedentes de  Africa
Occidental. Ademéas de las practicas
compartidas por toda la umma, en especial
la fiesta del sacrificio o aid al adha -
tabaski para los senegaleses-, se trata pues
de ver como se dan aqui las prescritas por
las turuq: el Gran Magal mouride o los
Grandes Gammu tijane, las
peregrinaciones a Touba o alguna de las
ciudades santas tijanes, la recepcion a
morabitos itinerantes de visita, la
entonacion de zikr y khassaides, asi como
vigilias, ayunos, retiros, bailes, canticos de
azoras del Coran... Nos parece en especial
interesante —y del todo descuidado en otros
estudios— el peso del miedo a sufrir



maraboutage o poder de la oracién para
maldecir (Sanneh, 2001: 73-74) o el uso y
circulacion de gris-gris, amuletos
bendecidos por marabouts, asuntos estos
directamente asociados a la actividad
comercial de los modou-modou.

Nos interesa en especial continuar
profundizando en como se esta
produciendo la resistencia de los modou-
modou a los desalojos e incautaciones,
como consecuencia de las politicas de
"higienizacion" del espacio publico,
concretadas en todo tipo de "normativas
civicas" en Barcelona. Tenemos, al
respecto, trabajos adelantados sobre la
persecucion a los manteros en la capital
catalana (Espinosa, 2017; Mansilla, 2017;
Pradel-Miquel, 2017) 'y  podemos
compararlos con casos parecidos, como el
de los vendedores senegaleses en Buenos
Aires (Peralta, 2017; Rullansky, 2014;
Pacceta, Canela y Belcic, 2017; Pia, 2017).
Ya estamos trabajando con el Sindicato
Popular de Vendedores Ambulantes de
Barcelona, fundado en octubre de 2015,
que agrupa una parte de los 800 manteros
ue se calcula que trabajaban en la venta
callejera en esa ciudad en el verano de
2018, con 1.161 senegaleses censados en la
ciudad y 20.323 en toda Catalunya en
aquellas fechas, sin que sea posible saber el
numero preciso de estos, habida cuenta que
una buena parte de ellos estan en situacion
irregular, ni qué porcentaje de ellos es
mouride. Merece remarcarse que esta
organizacion sindical emplea un lenguaje
anticapitalista y anticolonialista, que se ha
incorporado como uno mas de los
movimientos sociales de signo antagonista
en la ciudad y que merece el apoyo en sus
movilizaciones de partidos y
organizaciones que suelen recibir el
calificativo de "antisistema".

Uno de los objetivos tiene que ver con lo
expuesto hasta aqui acerca del papel
supuesto de manera general a la
Mouridiyya y la inquietud acerca de hasta
qué punto los referentes teodricos
influyentes a la hora de acceder al mundo
mouride fuera de Senegal terminan
modelando la realidad de tal forma que
oscurecen o invisibilizan lo que no cabe
dentro de ellos, lo que ha propiciado la

existencia de puntos ciegos para los
estudios fascinados por el modelo
explicativo en clave de economia politica
transnacional. El examen hecho hasta
ahora para el caso de los manteros en
Barcelona nos deberia permitir atender
alguno de estos asuntos que la perspectiva
economica ha soslayado. Lo averiguado nos
permite saber que los lideres sindicales con
quienes estamos dialogando no son
mourides, sino tijanes (Niane, 2017), lo que
indica no solo una presencia protagonista
de la otra gran hermandad senegalesa sino
una relacién jerarquica de sus miembros
respecto de los de la Mouridiyya, asi como
posibles formas de interseccionalidad entre
agrupaciones de corte religioso y étnico o
incluso basadas en la localidad o regién de
origen de sus integrantes.

Las hipotesis que justifican la investigacion
estan orientadas a reconocer hasta qué
punto la realidad del colectivo modou-
modou en Barcelona confirma, desmiente o
matiza los perfiles que la bibliografia
consultada asigna a la didspora mouride
dedicada a la venta informal. La primera
hipdtesis senalaria a una confirmacion de
lo conocido en otras ciudades de acogida.
Creemos que un conocimiento de la
estructura, funcionamiento y actividad de
las da'aira en Barcelona insistiria en su
eficiencia adaptativa en orden a proveer de
solidez identitaria, regulacion de la
comunidad, garantia de una madeja de
vinculos de solidaridad permanente
activada, asi como instrumento de
negociacion politica, de inserciéon laboral y
de proteccion mutua. Ello sin que la
organizacion cofradica tenga por qué
interferir en otros vinculos familiares,
étnicos, de amistad o de companerismo, ni
tampoco tener ningin papel en los
procesos migratorios en si.

La segunda hipotesis, en cambio, sostiene
que no se va a ver ratificado el perfil de los
mourides como exaltados que anhelan los
efectos redentores de la explotacion, tal y
como se ha planteado desde la supuesta
existencia de una "mentalidad modou-
modou" abocada a convertir el colectivo
mouride en una avanzadilla del liberalismo
capitalista entre capas empobrecidas de la
poblacion. Es cierto que esta organizacion



ha tenido iniciativas de marquetin
empresarial, como la campafia para
comercializar una marca propia -—
TopManta— en marzo de 2018 y la
presentacion de una coleccion de moda ese
mismo mes, pero si algo parece caracterizar
al colectivo mantero en Barcelona es su
actitud de resistencia radical a las
agresiones que sufre, empleando un tono
abiertamente antagonista tanto, tanto en
su discurso como en sus acciones de
protesta.

La voluntad es comprender, a partir de
aquellas averiguaciones a las que nos
conduzca la ejecucion de este proyecto, qué
papel juega la religion en hacer frente a la
precariedad material, cultural y simbolica y
la hostilidad con la que se encuentran
personas y colectivos que han hecho un
proceso migratorio. A partir de ahi, la
pregunta que nos formulamos es también
otra: équé papel tienen las organizaciones y
expresiones religiosas en la interpretacion
y canalizacion social del malestar
colectivo? Y, cuando esa canalizacion se
plantea en términos de conflicto, écomo
ello conlleva que esas instancias religiosas
sean halladas, como en nuestro caso, en el
ndcleo de movimientos sindicales
radicales? Por ultimo, <dcomo esa
radicalizacion social desde una adhesion
religiosa, en este caso a un culto
carismatico, lleva a articularse con
movimientos populares ligados a las luchas
urbanas ya tradicionales en las sociedades
de acogida?

Se trata —y esa seria una meta que la
investigacion  querria alcanzar— de
reconocer la dimensiéon 'religiosa" de
determinados movimientos sociales de
protesta o, si se prefiere, la dimension
contestataria de formas de religiosidad que
una perspectiva vulgar asociaria al
conformismo y la resignacién como formas
de adaptacion a contextos de asedio y
exclusion. Al fin y al cabo, se trata de
contestar el imperativo que situaba la
religion en el mundo europeo
contemporaneo fuera de la esfera publica.
No ha sido asiy hoy en dia —lo vemos aqui-
gran parte de las problematicas sociales,
econdmicas, de género, urbanas, culturales

o politicas se ven indefectiblemente
cruzadas por la variable religiosa.

La mayor parte de tareas previstas ya estan
iniciadas. Asi, buena parte del trabajo de
compilacion documental y bibliografica
estd completado por lo que hace a la
involucracion de las cofradias morabitas en
la venta informal en diversas ciudades del
mundo y, en particular —lo estamos
viendo—, en la forma como esa vinculacién
juega un papel en la defensa de
vindicaciones de clase. Esto ultimo merece
resaltarse, puesto que advierte como una
ideologia religiosa y su plasmacion
organizativa, tantas veces asociada a la
resignacion, la asuncion del sometimiento
y la contencion del conflicto puede estar
presente a la hora de legitimar el
antagonismo social, como, por otra parte,
no ha sido infrecuente en relaciéon con las
formas carismaticas de dominacién, y el
morabutismo, como todas las corrientes
sufis, lo es.
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