
Religions en transit. Propostes per a l'analisi 
de les expressions religioses en context migratori 

En la introducció del seu llibre pbstum La double 
absence, Abdelmalek Sayad recordava que una de 
les particularitats de la reflexió socioantropolbgi- 
ca sobre l'emigració i la immigració, és que 

Jordi Moreras aquesta reflexió ha de ser necessiriament una re- 
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unes altres les respostes? La producció bibliogri- 
fica entorn de la qüestió migratbria a Catalunya i 
al conjunt de 1'Estat espanyol ja és prou amplia 
com per poder-se interrogar quines han estat (o 
continuen sent-ho) les qüestions i temitiques 
que s'han abordat preferentment, i quines d'a- 
questes han estat pricticament oblidades. Aquest 
exercici reflexiu -encara per fer- ens mostraria 

musulmanes a Europa i examples allow us to d'una manera prou reveladora la forma en qu2 el 
Catalunya, amb la qual formulate new questions món acadPmic ha anat construint una determi- 
cosa es poden formular on the role of the religious 
nous interrogants sobre factor in the processes o f  nada percepció de les migracions a la nostra so- 
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el paper que juga el incorporation or social cietat. 
factor religiós en els accommodation of En aquest text vull a ~ o r t a r  alguns elements a - 
processos d'incorporació immigrant groups. aquesta reflexió, i ho faré interrogant-me sobre 
o acomodació social dels 
col.lectius immigrants. per quP el factor religiós ha estat practicament 

oblidat en I'analisi de les migracions contem- 
porinies. Si no som conscients dels motius que 
han portat a fer que aquesta temitica hagi estat 
pricticament marginada en aquests estudis, difi- 
cilment podrem comprendre les reaccions de la 
nostra societat davant la inesperada irrupció en 
l'espai públic, de prictiques i discursos que es 
vinculen amb tradicions religioses aportades pels 
col.lectius immigrats. De fet, en la conceptualit- 
zació de les diferents realitats migratbries, tant la 
cultura com la religió es converteixen en factors 
que es fan incbmodes, especialment quan d'una 
manera implícita pensem en les persones immi- 
grades únicament com a m i  d'obra. És cert que 
1'2xit dels paradigmes culturalistes de definició 
de la diversitat ha fet recuperar la referencia cul- 
tural d'aquests col.lectius. Perb aixb ens ha por- 
tat a caure en altres tres pressuposicions errb- 
nies: la del trasplantament cultural immutable, 
la de l'homogenei'tat interna dels col.lectius i el 
de la centralitat de la cultura en la construcció 
d'identitats. 

Ara, perb, hi afegim la referPncia religiosa, i 
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l'apliquem amb la mateixa cirrega determinista i 
d'immutabilitat de quan fem referkncia a l'ele- 
ment cultural. Partirn d'atribucions genkriques 
d'adscripció a un  culte determinat (el cas de l'a- 
plicació del concepte musulmi), sense contrastar 
la manera en quk es transforma una prictica i 
una referkncia religiosa durant un  trinsit migra- 
tori. Incorporem la diversitat religiosa a la cultu- 
ral, i aixb contribueix a completar la multidimen- 
sionalitat de les realitats migratbries i a redefinir 
lliés coulprensivament el principi de pluralisme (i 
no sols pluralitat) a la nostra societat. 

La configuració d'un nou camp d'estudi com 
són les expressions religioses (individuals i 
col.lectives) en context migratori, comporta for- 
mular nous interrogants sobre el rol que juga 
aquest factor en els processos d'incorporació o 
acomodació social d'aquests col.lectius. Perb tam- 
bé implica pensar de quina manera les adminis- 
tracions públiques, dins les seves propostes de 
gestid de la diversitat, han d'incorporar aquest 
nou element. En aquest text repassaré alguns 
dels diferents arguments que, respecte de la rela- 
cid entre religió i immigració, han estat exposats 
per autors fonamentalment anglosaxons. Els 
exernples els extrauré de les comunitats musul- 
tnanes a Europa i Catalunya, terreny en el qual 
he treballat intensivament en els darrers anys. 

1. La religió, factor absent o latent? 

El rol de la religió i de les institucions religioses en 
la vida de les persones immigrades no ha desper- 
tat, fins molt recentment, un  interks especial per 
part d'investigadors i responsables polítics. Ja sigui 
als Estats Units drAm6rica o a Europa, les diferents 
tradicions acadkmiques poden haver definit un  
seguit de preferkncies a l'hora de dedicar els seus 
recursos per a la recerca. Per6 el cas és que, més 
enlli d'aquestes especialitzacions compartimenta- 
des, la consideració del factor religiós immigrant 
depkn de la forma en quP es conceptualitza el fac- 
tor religió en aquestes societats receptores. Als Es- 
tats Units o al Regne Unit, la rellevincia social de 
la religió no és gens comparable amb la que es 
presenta en altres societats europees.' El mateix 
cal dir dels models de relacions entre Estat-con- 
fessions religioses que imperen en els diferents 
pai'sos, que condicionen la manera en quk es defi- 
neix la preskncia de la religió en l'espai públic. En 
virtut d'aquests contextos previs, s'ubiquen les re- 
ferkncies religioses que sorgeixen dels col.lectius 

1. Potser seria escaient recordar que a Catalunya l'in- 
terPs per les expressions religioses de les emigracions dels 
anys 50-60 va generar linies de treball com les dutes a 
terme per Rogeli Duocastella sobre la pastoral itnmi- 
grant, o altres obres com la dtAntoni M. Güell (Capvespre 
de creences, 1973).  



immigrants, i si la religió ocupa una part significa- 
tiva del debat social, és lbgic suposar que les apor- 
tacions en mattria de culte que fan aquests 
col-lectius també siguin debatudes. 

Alguns estudis clissics sobre immigració incor- 
poraven el factor religiós en la seva anilisi: no- 
més cal recordar l'obra de William I. Thomas i 
Florian Znaniecki, The Polish Peasant in Europe and 
America ( 19 18- 1920), on s'analitzava el paper de 
la parrbquia catblica com a element de cohesió 
comunitiria dels treballadors d'origen polonts a 
America. La innovadora perspectiva comparativa 
entre el context d'origen i el de recepció va per- 
metre mostrar com les transformacions en el rol 
social d'aquesta institució religiosa, redefinien els 
marges sobre els quals se situava aquesta comu- 
nitat polonesa. Aixb no obstant, en aquest i en al- 
tres estudis, s'expressa la idea que les expressions 
religioses en context migratori, si bé juguen un 
important paper en els primers moments d'incor- 
poració social, progressivament perden la seva 
forca cohesiva al llarg de les generacions se- 
güents. 

Diversos estudis sobre religions en el context migratori 
assenyalen la importdncia, en una  primera instincia, 
del factor religiós. A m b  el pas del temps, perd, aquest 
factor perd bona part de la seva importdncia 
primerenca. 

La possible aculturaciÓ/secularitzaciÓ religiosa 
que sembla acompanyar el procés d'acomodació 
social dels col.lectius immigrants requereix ser 
posada a prova. Als Estats Units, hi ha un  primer 
escull formal per contemplar la relació entre reli- 
gió i immigrants, com és que el cens nacional no 
incorpora cap mena d'ítern entorn de la perti- 
nenca religiosa (Warner, 1998). Per aquest mo- 
tiu, els diferents estudis que analitzen les seves 
expressions religioses, han adoptat principalment 
una metodologia qualitativa, a través de l'elabo- 
ració de monografies e tnogr i f iq~es .~  Icivisto 
(1992) considera que la relativa absencia del fac- 
tor religiós en els programes de recerca sobre im- 
migració als Estats Units, també es deu a un  in- 
dissimulat desinteres i, fins i tot, prejudici, per 
part d'aquests  investigador^.^ A Europa, i malgrat 
que aquestes dues circumstincies tarnbk s'hi pu- 
guin donar (hi ha molts pai'sos europeus -és el 
cas de 1'Estat espanyol- en que la llei irxxpedeix 
elaborar qualsevol registre oficial sobre les perti- 
nences religioses dels seus ciutadans), s'hi formu- 
len dos arguments per justificar la manca d'in- 
terts per analitzar el rol de la religió en la itnmi- 
gració. El primer té a veure amb la definició de la 
integració dels col-lectius immigrats, i el paper 
que hi juga l'element religiós. En proposar que 
aquesta integració s'ha de desenvolupar en l'hm- 
bit públic de les societats receptores, no es con- 
templa la prestncia de les referencies religioses, 
que s'argutnenta que pertanyen a l'itribit privat, 
familiar i comunitari d'aquests col~lectius. En ac- 
ceptar aquest model de dos dominis culturals se- 
parats, les propostes de gestió de la diversitat cul- 
tural exclouen formalment el factor religiós. Au- 
tors com Rex (1994), Vertovec (1996) o Modood 
(2000) critiquen que el multiculturalisme, corn a 
model tebric de gestió de la diversitat, recolzi ne- 
cessiriament sobre un principi de secularització i 
de separació entre l'imbit públic i privat, davant 
de les noves formes d'incorporació pilblica que 
proposen els diferents col.lectius minoritaris. No- 
ves formes que estan provocant, en definitiva, la 
"renegociació de la cultura política en l'hmbit pil- 
blic" (Vertovec, 1996: 66). 

No obstant aixb, l'argument de la neutralitat 
continua essent el més freqüent per respondre a 



la introducció d'elements culturals i religiosos no 
previstos. Prenent corn a model la societat brithni- 
ca (que, recordem, desenvolupa una forma d'Es- 
glésia estatal), Modood (2000) revisa críticament 
els tres principis que sostenen aquest vincle: la 
neutralitat de I'Estat, l'autonomia de l'hmbit po- 
lític i la dernocrhcia. Suggereix l'existencia d'una 
certa contradicció en el principi que afirma la 
neutralitat de 1'Estat en materia religiosa, perb 
que al rnateix temps limita activament les ambi- 
cions de la presencia pública de les religions, en 
especial d'aquelles que no formen part del seu et- 
hos cultural propi. 

El sego11 argument fa referencia a les eviden- 
cies públiques d'aquesta presencia: les expres- 
sions de religiositat de les comunitats immigrades 
no han despertat l'atenció ni de l'opinió pública 
en general, ni dels responsables polítics, ni dels 
investigadors, ja que aquestes no s'han expressat 
públicament. Negar l'existencia d'unes prhctiques 
perquk aquestes no es desenvolupen en l'espai 
públic, és el mateix que dir que només és real all6 
que és citat pels mitjans de cornunicació. Les di- 
rnensions no públiques de la realitat social són 
objectes d'estudi antropolbgic, especialment si 
darrere l'aparent invisibilitat d'aquestes prhcti- 
ques i expressions hi podem trobar elements que 
evidencien la rellevhncia que tenen per a aque- 
lles persones que les protagonitzen. El cas de les 
comunitats musulmanes a Franqa, des del perío- 
de de la postguerra fins a la decada de 1970, és un  
bon exernple d'aquesta invisibilitat. La seva prhc- 
tica religiosa i cornunithria es mantenia dins l'es- 
fera privada, sense cap mena de rellevhncia pú- 
blica, i els primers oratoris s'habilitaren en garat- 
ges i antigues fhbriques. El perfil d'aquesta immi- 
gració nord-africana i subsahariana era eminent- 
ment rnasculí, la qual cosa afavoria aquesta invi- 
sibilitat. A partir del reagrupament familiar des- 
prés de la crisi econbmica dels setanta, la recons- 
trucció dels nuclis familiars i l'aparició del sorgi- 
ment de les noves generacions suposaria una 
progressiva visibilització de les primeres expres- 
sions que es relacionen amb la prhctica religiosa 
islhmica. Sobre la base d'aquest primer període 
d'invisibilitat (que avui en dia encara perdura a 
Franqa pel que fa als oratoris tradicionals), i la 

posterior fase de progressiva visibilitat (a la qual 
contribueix activament la progressiva atenció 
que aquesta presencia desperta en els mitjans de 
comunicació i l'opinió pública), es construeix la 
realitat quotidiana dels musulmans francesos (i 
europeus), que difícilment podria explicar-se 
sense coneixer amb detall aquestes realitats co- 
munithries socialment no visibles. 

El mateix podria dir-se a Catalunya, respecte al 
procés de configuració comunithria islhmica: en 
la primera meitat de la decada dels setanta, s'hi 
obren els primers oratoris musulmans, que prhc- 
ticament passen desapercebuts davant l'opinió 
pública. A mesura que avanqa el fenomen migra- 
tori i els col.lectius s'estabilitzen, s'obren nous lo- 
cals, no sempre amb les condicions adequades 
per fer el culte. Entre els anys 1996 i 2001 s'obre 
prhcticament el 6O0/0 dels oratoris musulmans a 
Catalunya (estem, doncs, davant d'una implanta- 
ció molt recent), i malgrat que els locals que OCU- 

pen es continuen mantenint en un nivell d'invi- 
sibilitat social, la percepció de la seva presencia 
s'ha fet més notable des de les polemiques moti- 
vades per les queixes ve'inals. Si per part dels res- 
ponsables d'aquests centres es desenvolupa una 
certa actitud de reserva, tot evitant les expres- 
sions més públiques de la seva presencia, ens tro- 
bem davant d'un cas de visibilització social per 
part d'una opinió pública i uns responsables polí- 
tics més preocupats per aquesta presencia, i no 
tant lfexpressiÓ d'una voluntat per part d'aques- 
tes comunitats per fer-se presents en l'espai pú- 
blic (Moreras, 1999, 2002, 2003). 

2. En aquest sentit, cal destacar el projecte "The Reli- 
gion, Ethnicity and New Immigrants Research" (RENIR), 
desenvolupat en dues fases per part del departament de 
sociologia de la Universitat de Houston. Els resultats del 
projecte han estat recollits en dues publicacions: Ebaugh- 
Chafetz, 2000, i Ebaugh-Chafetz, 2002. 

3. Entorn al debat sobre el posicionament dels inves- 
tigadors en l'estudi dels fets religiosos, i la defensa dels 
principis de secularisme o laicitat, vegeu el debat "Secu- 
larism. Personal values and professional evaluations", 
publicat a la revista Social Anthropology (vol. 9 ,  no 3, 2001: 
323-344), amb les aportacions de Charles Stewart, Jo20 
de Pina-Cabral, Lale Yal~in-Iceckmann, David N. Gellner 
i Bruce Icapferer. 



2. La dimensió transnacional 

Avui en dia, un  nombre important d'estats al 
món continuen legitimant la seva acció política 
en virtut d'una determinada doctrina religiosa. 
La ideologia nacional s'imbueix d'aquesta, fins 
arribar-la a considerar com a religió nacional. 
Per6 el cert és que les religions com a conjunt de 
prhctiques i referPncies, difícilment coincideixen 
amb les fronteres dels estats nació. La mobilitat 
religiosa, fruit de les estratkgies d'expansió deci- 
dides per les jerarquies religioses, aixi com de l'e- 
migració dels seus fidels, contribueix a crear "ge- 
ografies alternatives" entorn de les referkncies re- 
ligioses desterritorialitzades (Levitt-Schiller, 
2003). 

La relació entre religió i territori ha estat ana- 
litzada per diferents autors (Park, 1994; Fortier, 
2000; Tong-Kong, 2000; Naylor-Ryan, 2002; 
Hervieu-Léger, 2002). Aquesta darrera autora 
identifica tres línies d'estudi en aquest iimbit: les 
modalitats territorials de comunitarització religiosa 
(les relacions que estableix cada comunitat reli- 
giosa amb l'espai i el territori que ocupa), les sim- 
bolitzacions religioses de l'espai (de quina manera la 
imaginació i la metnbria religiosa s'inscriuen en 
l'espai) i la geopolítica religiosa (anhlisi dels conflic- 
tes i relacions intercomunitiiries entorn del con- 
trol polític del territori). La globalització, com a 
procés dialPctic entre global i local, ha afavorit el 
retorn de les velles civilitzacions i de les religions 
mundials que es conceptualitzen, en paraules de 
Casanova (2001: 430), "com a sistemes culturals 
significants i com a comunitats imaginades en 
competició amb les cotnunitats nacionals imagi- 
nades". És la síntesi del paradigma de "confronta- 
ció de civilitzacions" que proposa Samuel Hun- 
tington. Una versió postmoderna del principi 
cuius regio, eius religio, a partir de la qual s'insisteix 
a relacionar religions amb els seus territoris "na- 
turals" i a interpretar qualsevol pres2ncia fora del 
seu Stnbit territorial com un indicador de proseli- 
tisme agres si^.^ 

Kaniilisi de les expressions religioses transna- 
cionals requereixen perspectives bipolars, que re- 
lacionin tals expressions -tant individuals com 
col.lectives-- en el context de les societats emis- 

sores com en context migratori (Levitt, 2001; 
Menjívar, 2000). L'estudi de xarxes socials per- 
met mostrar la densitat dels vincles que s'esta- 
bleixen entre organitzacions religioses transna - 
cionals (Ebaugh-Chafetz, 2002), aixi corn la 
presPncia de nous lideratges religiosos que ja no 
segueixen els patrons tradicionals d'autoritat reli- 
giosa (Saint-Blancat, 200 1: 81 -82). 

En l'elaboració d'un discurs diaspbric per part 
dels immigrants transnacionals, aquests poden 
emprar la religió per dissenyar alternatives a car- 
tografies de pertinenqa, a partir d'icones religioses, 
centres sagrats de pelegrinatge o territoris en dis- 
puta (Levitt, 2003: 860). Aquestes geografies itna- 
ginhries en clau de pertinences, transcendeixen les 
fronteres estatals, implicant a diferents col.lectius. 
Per exemple, les expressions transnacioaals de 
l'islam han estat analitzades per una extensa bi- 
bliografia: la redefinició de la u m m a  o comunitat 
de creients (Mandaville, 2 00 1 ); 1'6s intensiu dels 
mitjans de comunicació per elaborar un  espai p6- 
blic islhmic en contextos propis (Eicltelman-An- 
derson, 1999), com en la dihspora europea (Allie- 
vi-Nielsen, 2003); les dimensions polítiques i so- 
cials de la reislamització (Roy, 2003), etc. 

3. Espai públic i pluralisme religiós 

Els processos d'unificació i converg2ncia ecoab- 
mica i política que defineixen el futur europeu no 
poden obviar el fet que Europa és una realitat 
tant multicultural corn plurireligiosa. I aixb no és 
una novetat sinó el resultat d'una llarga evoluci6 
histbrica, marcada per guerres i conflictes en els 
quals el factor religiós ha jugat un  paper fona- 
mental. La reubicació del fet religiós en el si de les 
societats europees és, doncs, conseqiikncia d'a- 
quest passat, per6 la seva creixent heterogene'itat 
es troba condicionada, en part, per la importació 
de cultes i expressions religioses que ja no són 
prbpies del patrimoni judeocristih europeu. Ara 
bé, aquesta introducció de noves referkncies reli- 
gioses es duu a terme des de punts de partida ben 
diferents: per una banda, els processos d'indivi- 
dualització i bricolatge espiritual afavoreixen la 
introducció de referkncies espirituals vinculades 



El descovleixement sobre molts 
col~lectius immigrants ha provocat 
que sorgeixi l'equívoc de pensar que 
tots els immigrants nouvinguts són 
homogenis pel que fa a sentiments i 
expressions religiosos i a altres 
elements culturals. 

amb tradicions d'inspiració oriental (vegeu l'evi- 
dent exernple de l'acceptació del budisme a Occi- 
dent, aixi com de prictiques com la meditació o 
el tai-txi) o de comunitats indígenes (la inspiració 
ecol6gica del New Age). En aquest cas, es pro- 
dueix un evident cas d'assumpció a demanda de 
tals referkncies (encara que popularment siguin 
etiquetades d'exbtiques), que ja ocupen una por- 
ci6 significativa en el mercat de valors i creences. 
Peri) per altra banda, la implantació de nous cul- 
tes també Cs resultat de la incorporació de noves 
poblacions a Europa que, al llarg del seu procés 
de configuració cotnunitiria, reconstrueixen es- 
pais i prictiques, per bé que en un context social 
diferent. A diferencia de les anteriors, aquestes 
referencies solen implicar, gairebé en exclusivitat, 
aquestes poblacions, respecte a les quals les so- 
cietats europees desenvolupen percepcions ben 
dií'crenciades. 

I,a discreció o visibilitat que poden adquirir tals 
expressions en l'espai públic europeu depkn de 
diferents factors. Contra el que habitualment es 
pensa, la rellevincia de tals presencies no és tant 
una qiiestió d'incommensurabilitat manifesta 
arnb els valors que estructuren les societats euro- 
pees, corn la fascinació i l'interes que algunes d'a- 
questes prictiques i vivencies provoquen, aixi 
com el component d'adscripció social d'aquells 
que les practiquen. Participar en algunes de les 
activitats culturals que organitzen els diferents 
~xlonestirs budistes a Espanya s'ha convertit en 
una moda; per6 no és el mateix celebrar el ra- 
madi o l'id nl-kebir, amb musulmans. Per tant, 
aquestes noves presencies no són percebudes ni 
categoritzades de la mateixa manera en aquest 
espai pilblic, i poden trobar una major o menor 
recepci6 (o, també, resistencia) per part de la so- 
cietat. 

La presencia en el nostre espai públic d'expres- 
sions religioses r~~usulmanes, ja siguin aquestes 
individuals o cornunitiries, es percep com a in- 
cornpatible amb els valors i principis que instituei- 
xen aquest espai públic. Tals presencies, identifi- 
cades surn2iriatnent corn una de les conseqii~ncies 
(no volgudes) dels processos migratoris, encaixen 
amb dificultat en un irnbit, com és el d'un espai 
p6blic que es predefineix com l'espai de participa- 

ció social i política per excel.1Pncia en les nostres 
societats. Perb no totes les expressions religioses 
són incompatibles amb aquest espai públic, ni to- 
tes reben la mateixa consideració social. Deixant a 
banda el forca significatiu apunt que el nostre pai- 
satge social (la configuració de les nostres ciutats, 
la definició d'aquests espais urbans d'acord amb la 
instal.laci6 d'edificis significatius) segueix estant 
condicionat per les simbologies de la tradició reli- 
giosa principal, la incorporació de noves presen- 
cies religioses no només posa en evidencia aques- 
ta trama previs, sinó que ens permet apreciar les 
dinimiques de diferenciació social i de poder que 
es manifesta en aquest espai públic. 

A 1'Estat espanyol i a Catalunya, el reconeixe- 
ment del pluralisme religiós és més formal que 
real: a penes si hem sortit d'un regim que tenia 
una Única confessió com a oficial, a u n  altre en 
que es parteix del principi de l'aconfessionalitat, 
de la llibertat religiosa, de la cooperació de 1'Estat 
amb els cultes reconeguts, per6 que continua 
mantenint una relació de asimetria respecte a la 
tradició religiosa principal. La idea de pluralisme 

4. De fet, quan Huntington fa referencia a aquests pro- 
selitismes religiosos, només posa com a exemples l'islam 
i religions orientals com el budisme o el confucionisme. 
Deixa de banda qualsevol esment a les esglésies cristia- 
nes, transnacionalment molt actives. El mateix José Ca- 
sanova (1 994, 200 l ) analitza dues significatives versions 
d'aquest transnacionalisme cristi;: el catblic i el pente- 
costalista. Per altra banda, existeix un  emergent camp 
d'estudi com és la geopolítica de les religions, amb autors 
de renom com Yves Lacoste (2003). 



El creixement del pluralisme 
religiós comporta la necessitat 
d'invertir en all6 que es 
coneix com a capital social i 
polític per tal d 'assolir graus 
més grans de respecte i 
conviv2ncia. 

que s'expressa a la nostra societat és més descrip- 
tiva de la pluralitat de referkncies religioses, que 
propositiva respecte al reconeixement de la con- 
tribució d'aquests diferents cultes a la composició 
de la nostra societat com a plural. Estruch (2003) 
considera que a Catalunya el pluralisme religiós 
és fruit d'un procés de desmonopolització que, a 
més, ha generat una indifer2ncia religiosa pel que 
fa a les conviccions, aixi corn una incultura reli- 
giosa pel que fa a coneixements. Certament, el 
monopoli de les referkncies religioses ja no per- 
tany a una Única interpretació, pero avui en dia 
si quan hom parla de la religió automiticament 
se segueix pensant en el catolicisme, és perquk la 
referkncia religiosa ha progressat del clissic recer 
de la prktica (abandonant-la i, així, segons les 
enquestes sociolbgiques, Catalunya és un  dels 
pai'sos europeus que té una observanqa religiosa 
1116s baixa) al terreny obert que suposa la memb- 
ria i l'expressió cultural, fruit d'aquesta tradició 
religiosa (Hervieu-Léger, 1999; Davie, 2000). 

4. La regulació local del pluralisme religiós 

Les dinimiques canviants del fet religiós a Euro- 
pa occidental -entre aquestes, el desenvolupa- 
ment d'aquest pluralisme- tenen un escenari 
privilegiat d'expressió, corn és l'imnbit local, que 
es converteix en el primer nivell de regulació del 
que és religiós. No obstant aixo, la seva capacitat 
reguladora li ve atorgada explícitament en corn- 
pliment de marcs legals que són institui'ts rom a 
fruit de les relacions que estableixen, per una 
banda, els representants de les confessions reli- 
gioses, i per l'altra, de 1'Estat. Els poders públics 
locals tenen com a responsabilitat l'execuci6 del 
que és definit per aquest model de relacions, si bé 
és cert que d'acord amb el context i les cir- 
cumstincies polítiques, tal execució pot expressar 
tanmateix una interpretació més laxa (fins i tot 
aparentment contriria a la ideologia que defineix 
el model estatal), perb també una de molt mes 
exigent, especialrnent des del punt de vista admi- 
nistratiu. 

Frégosi (2001: 23) defineix la regulaci6 local 
del pluralisme religiós com "el conjunt de per- 
cepcions i prictiques socials forrnulades respecte 
a una localitat o població, per tal de copsar, orde- 
nar i gestionar les diferents demandes i conflictes 
generats per una pluralització del paisatge religi6s 
local". S'entén que per dur a tertne aquesta regu- 
lació, no només és necessari desenvolupar i10 
aplicar les diverses legislacions sobre aixb, sin6 
que a més cal que els poders locals adoptin un  se- 
guit de decisions amb un caricter molt més 
simbblic. Es tractaria, doncs, de quelcom que no 
passa necessiriatnent per la inversió de capital 
econbmic, sinó d'invertir capital social i polític per 
reivindicar per a si aquest pluralisme creixent. 

Segons aquest autor, tal regulació cornporta 
tres nivells ben definits, que convé analitzar amb 
detall: el primer nivell té a veure directament 
amb les formes de percepció i assumpció del plu- 
ralisme religiós existent. És imprescindible que 
els poders locals puguin identificar aquesta plura- 
litat d'actors religiosos en el seu territori, tant d'a- 
quells que adquireixen una posició principal com 
d'aquells que se situen en un pla secundari. Les 
diferents accions, no només de culte (socials, cul- 



turals, d'assistkncia, de protnoció econbmica), 
que aquests desenvolupen, han de ser coneguts 
corn a forma de completar el coneixement d'a- 
quest panorama plural. El segon nivell considera 
els modes d'inserció dels grups religiosos en la re- 
alitat local, així com les negociacions que aquests 
ha11 hagut de mantenir amb els poders públics i 
amb altres actors religiosos per tal d'aconseguir 
situar-se en el territori (i, per tant, en l'espai pÚ- 
blic d'aquesta col.lectivitat). El tercer i darrer ni- 
vell te a veure amb l'acceptació efectiva d'aquest 
pluralisme religiós en i per les polítiques munici- 
pals. Hi tenen cabuda, tant les resolucions d'exe- 
cuci6 de marcs legals previs, com l'aplicació de 
programes i iniciatives de cara a reconkixer, in- 
ceritivar o legitimar davant l'opinió pública el 
pluralisme existent. És en aquest imbit on s'ex- 
pressen els elements de reconeixement simbblic, 
corri per exemple, la inscripció en el mapa muni- 
cipal dels diversos espais o serveis de culte, o la 
i~icentivació de consells de diileg interreligiós a 
escala local. 

5. Pertinences en diaspora, entre perdua 
i reificació 

Ebaugh i Chafetz (2000, 2002) defineixen el 
procés d'incorporació de les referkncies religioses 
e a  un  context migratori, com de "canvi adapta- 
tiu". Aquest concepte és summament Útil per tal 
de poder revisar lfÚs que durant més de dues dk- 
cades s'ha fet de la noció de trasplantament per re- 
ferir-se a les comunitats musulmanes a Europa 
(Ilassetto-Bastenier, 1984). L'evidkncia del fet 
que practiques culturals, com també observances 
religioses, adquireixen nous significats a través de 
la seva reproducció en un context migratori, ens 
obliga a sortir del restrictiu paradigma del tras- 
plantament (malgrat que, conceptualment, 
aquesta idea continua estant forca implantada en 
les fonamentacions tebriques que sustenten ini- 
ciatives que es defineixen com a interculturals) . 
La necessitat de trobar un  marc més comprensiu 
i explicatiu dels processos de transformació, hi- 
bridació i canvi, ha portat alguns autors a desen- 
volupar la noció de diispora (en el cas de l'islam 

europeu, la referkncia és l'obra de Saint-Blancat, 
1997). 

Si el trasplantament considerava que res no 
canvia durant el trhnsit migratori, i la diispora 
ens confirma l'existkncia de canvis i transforma- 
cions, potser per completar aquest segon paradig- 
ma, cal recordar que el canvi en les prictiques i 
referkncies no només es produeix en context mi- 
gratori, sinó també en context d'origen. És per 
aquest motiu, que és tan important desenvolupar 
perspectives comparades d'anilisi bipolar i multi- 
polar, per tal de veure com una mateixa prictica 
pot desenvolupar diversos significats en contex- 
tos diferents (Levitt, 2001), així com anilisis con- 
textuals (1'"islam en contextos locals", que par- 
teix del principi de combinar el reconeixement 
dels immediats imbits socials on s'expressa una 
determinada practica considerada com a islimica, 
amb una relació de continultat que la inscriu dins 
d'una tradició més Amplia). 

La perspectiva d'Ebaugh i Chafetz s'inscriu b i -  
sicament en un nivell institucional, mostrant els 
tres processos que, des del seu punt de vista (i en 
el context dels Estats Units d'Am6rica), es desen- 
volupen en el si de les comunitats religioses re- 
constituldes en context migratori: el congregacio- 
nisme, el retorn als fonaments teolbgics i la in- 
clusió de col~lectius 6tnicament o religiosament 
diversos (2002: viii-xi). Segons aquestes autores, 
el congregacionisme, com a estructura inspirada 
en la tradició protestant reformada que afavoreix 
la constitució de comunitats que s'agrupen vo- 
luntiriarnent, esdevé el model organitzatiu de re- 
ferkncia per als col.lectius religiosos minoritaris. 
Per altra banda, el retorn a les bases de la prbpia 
tradició religiosa suposa sovint una mena de de- 
puració cultural dels elements que s'han anat afe- 
gint al tronc de la tradició (Roy, 2003, indica que 
la desculturació és una característica de l'islam 
mundialitzat). Els nous rols socials que juguen 
aquestes comunitats religioses els porten, no no- 
més a abandonar -si existia- l'enfocament mo- 
noktnic, per tal d'obrir-se a altres col.lectius que 
comparteixen la mateixa fe, o a altres col.lectius 
religiosos, desenvolupant iniciatives de diileg in- 
terreligiós. 

Les comunitats religioses també reprodueixen 



patrons d'etnicitat. Més enlli dels processos de 
desculturació que acabo de citar, les expressions 
religioses s'acompanyen de reproduccions cultu- 
rals. Per Ebaugh i Chafetz (2000: 80-99) aquesta 
reproducció es fa a través de la reproducció física 
de les institucions religioses tal com eren al país 
d'origen, incorporant prictiques Ptniques i festivi- 
tats en les cerimbnies religioses formals, mit- 
jancant les prictiques religioses domPstiques o a 
través de prictiques de sociabilitat. L'educació de 
les noves generacions per tal que aquestes siguin 
capaces de mantenir viu el vincle comunitari, es- 
devé l'objectiu principal d'aquests processos de re- 
producció. En la perspectiva dels adults - pares de 
família, la socialització Ptnico-religiosa que han de 
rebre els seus fills els han de convertir en bons 
membres de la comunitat, en la qual vegin (tant 
en context migratori com respecte al país d'origen) 
una referencia i una guia, per tal de viure en una 
societat (la de recepció) que veuen com a immoral 
(2000: 133). No obstant aixb, des de la perspectiva 
dels mateixos joves, aquestes expectatives són in- 
terpretades de manera ben diferent: la reproducció 
religiosa no necessiriament és una reproducció Pt- 
nica, doncs aquestes noves generacions interpre- 
ten que la seva pertinenqa religiosa els ha de servir 
com a actiu a l'hora de negociar la seva incorpora- 
ció en la societat en la qual han nascut i10 s'han 
format, i no tant per poder mantenir els vincles 
amb una societat i una cultura, més prbpies dels 
seus pares que d'ells. La bibliografia sobre les no- 
ves generacions musulmanes a Europa és molt 
abundant. S'hi destaquen els treballs de BabPs 
(1997), Ichosrokhavar (1997), Jacobson (1998), 
Vertovec-Rogers ( 1998) i Tietze (2002). 

Yang i Ebaugh (2001: 270) destaquen que la 
religiositat dels col-lectius immigrants és un  dels 
factors que contribueixen a la vitalitat religiosa 
dels Estats Units. Caldria preguntar-se si aquesta 
vitalitat és la reproducció de la situació religiosa 
en origen, o si és resultat del procés d'incorpora- 
ció social d'aquests col.lectius. A Europa hi ha la 
tendkncia a pensar que els col.lectius immigrants 
són molt més practicants que les poblacions 
autbctones. A Catalunya aquest discurs s'aplica a 
les comunitats musulmanes que, aparentment, 
mostren un nivell més alt d'observanca religiosa. 

I dic aparentment, ja que en una societat on les ob- 
servances religioses semblen haver migrat vers 
l'esfera íntima i familiar, les expressions més visi- 
bles d'un culte minoritari acaben adquirint una 
rellevincia social que sembla no tenir la tradició 
religiosa principal. En aixb cal fer dues considera- 
cions: en primer lloc, que les observances religio- 
ses en context migratori poden formular propos- 
tes estructuradores per al col.lectiu i, per tant, 
darrere d'aquesta observanqa s'hi poden expres- 
sar no només fes i creences, sinó també pertinen- 
ces. I en segon, que la vitalitat religiosa d'una so- 
cietat no ha de mesurar-se només quantitativa- 
ment (un  augment o descens de la prictica), sinó 
també a través de la rellevincia que poden man- 
tenir les referPncies religioses convertides en tra- 
dició o en ordre moral. 

És per aquest motiu que sóc de lropiniÓ que 
darrere l'aparent heterogene'ització del panorama 
religiós al nostre país, més que ser testirnonis d'u- 
na revitalització religiosa a l'americana, el que sí 
que ja s'observa és com les dinirniques religioses 
presents a la nostra societat comencen a influir so- 
bre les expressions religioses d'aquests col.lectius. 
Com a exemple d'aquesta argumentació, aplicaré 
sobre el cas de l'islam algunes de les tendkncies 
que han apuntat sociblogues de la religió europe- 
es com Grace Davie i DaniPle Hervieu-Léger. La 
primera autora va encunyar l'expressió de "cre- 
enca sense pertinenca" (believing without belonging) 
per fer referencia a la individualització i el brico- 
latge religiós que s'observava en els estudis sobre 
les creences i prictiques religioses europees. La re- 
cerca personal i interioritzada d'una creenca tova i 
eclPctica esdevé la base d'una aproximació subjec- 
tiva i pragmitica als valors religiosos que, a més, 
es desenvolupa fora d'un imbit institucionalitzat. 
Hervieu-Léger dóna la volta a aquesta expressió 
per tal de mostrar una segona tendkncia, conco- 
mitant amb l'anterior: el desenvolupa~nent d'una 
"pertinenca sense creenca" (belonging without belie- 
ving) suposa el desenvolupament d'una relació 
patrimonial respecte a una tradició religiosa, que 
es troba inscrita en la membria social, perb que 
tampoc necessiriament s'expressa a través de 
l'observanqa. La religió com a membria que, en 
paraules de Hervieu-Léger, fa que els francesos 



La percepció que la societat d'origen 
tingui sobre la religió d 'un  
determinat col.lectiu immigrant 
condicionar&, en bona mesura, les 
possibilitats d'assimilació i de 
convivincia. Família oriental 
celebrant les festes nadalenques. 

"s'indignin davant els 'canvis de la religió', que 
critiquin la desafectació de les esglésies, que pro- 
testin contra la construcció de mesquites, perb 
que no posin mai els seus peus a una església" 
(Hervieu-Lkger, 2002: 12) .  Hi hauria potser una 
tercera dinimica que se situa entre les dues ante- 
riors, i que en aquest cas si formula la relació en- 
tre creenca i pertinenqa a través de la prictica: es 
tractaria d'una pertinenca que s'expressa mit- 
janqant la creenca i la prictica religiosa (belonging 
throzlgh believing and religious practice) . L'obser- 
vanca religiosa corn a expressió visible de la prb- 
pia creenca i corn a criteri per determinar la perti- 
11c11ca al grup. Aquesta tercera dinimica ens per- 
tnetria incorporar dins l'anilisi les expressions de 
neocomunitarisme, que insisteixen sobre l'ex- 
pressi6 pilblica de les observances religioses com a 
criteri identitari. 

Aquestes tres dinimiques es mostren, en molt 
dilerenl mesura, en el si de les comunitats musul- 
manes a Europa. La individualització religiosa 
s'expressa en boca de les noves generacions, que 
desenvolupen una aproximació personal a la doc- 
trina, sense haver de passar per la reproducció de 
pertirlcrices que els vinculen culturalrnent amb la 
religi6 dels seus pares (IChosrokhavar, 1997).  La 
creenca es converteix en una opinió personal, i ja 
no e11 una herkncia familiar. La formulació d'un munitat reconstrui'da, i com a marcadors identita- 
islam mks cultural que cultual (alguns autors uti- ris respecte de l'exterior d'aquesta comunitat 
litzen cl concepte d'islam-cultura o de musulmans (Benkheira, 1997).  
culturals) entra de ple dins la segona dinamica es- 
~nentada. Les observances puntuals es relacionen 
amb les practiques festives del calendari islimic 6. Conclusions: vers el reconeixement 
(ratnada, id al-kebir), que se celebren més pel seu de les aportacions cíviques dels col-lectius 
caricter corivivial que no pel seu significat cultual. religiosos 
La prhpia condició com a musulmi no depPn del 
cotnplitnent estricte de l'ortoprixia islimica, sinó Ja he insistit anteriorment que la percepció que 
de la voluntat de formar part de la cotnunitat. Per una societat elabora de les expressions religioses 
tiltim, els fetibrnens de reislamització, de retorn d'un col.lectiu immigrant, depen de la manera en 
i~lsisterlt sobre aspectes de ritualisme i d'obser- quP el factor religiós és reconegut socialment. Si 
v a q a  com a criteri distintiu per poder manifestar aquest és considerat negativament, probablement 
claratlient la pertinenqa a una comunitat renova- la preskncia de l'element religiós en immigració es 
da, representen avui en dia una de les principals veuri com una circumstincia que dificultar& la 
dit18rniques de revitalització religiosa de l'islam en integració d'aquest col.lectiu en la societat recep- 
la diaspora. Les ritualitats externes d'una religio- tora, encara més si es consideren determinats cul- 
sitat individual serveixen, indistintament, com a tes sobre els quals s'elabora una percepcici social 
ider~tificador per tnarcar la vinculació amb la co- forca estereotipada i plena de prejudicis. 
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En societats anglosaxones es genera una valo- 
ració més propositiva de les aportacions dels 
col.lectius religiosos immigrants, que no pas en 
altres societats europees, que continuen identifi- 
cant aquesta presencia corn un factor potencial- 
ment problernAtic. L'informe elaborat el 1999 per 
la Direcció dlAfers Socials i Econbmics del Con- 
sell dlEuropa dóna fe d'aquest sentiment (Consell 
d'Europa, 1999). En aquest mateix informe s'in- 
clou u n  article dfAristide R. Zolberg i Long Litt 
Woon (1999), on els autors fan una comparació 
entre la religió islhrnica i la llengua castellana, 
corn dos exemples que són emblemhtics dels pro- 
blemes que generen la integració i l'exclusió dels 
col.lectius immigrats a Europa i als Estats Units, 
respectivament. S'hi mostra com en una societat 
definida per u n  pluralisme religiós ampli, la clau 
de cohesió nacional passa per l'idioma. En canvi, 
en les societats europees, amb una idea molt més 
laxa de llibertat religiosa (que no del pluralisme 
entPs a l'americana), descobrim que la tradició 
religiosa convertida ja en membria histbrica i ar- 
tística, la judeocristiana, se sent amenacada da- 
vant de l'assentament de persones que professen 
la fe amb la qual s'identifica amb la principal al- 
teritat religiosa, l'islarn. 

La construcció de l'alteritat religiosa en la nos- 
tra societat forma part de la histbria de la vida re- 
ligiosa del país. Hem estat testimonis de diferents 
models al llarg del temps i, així, de les sectes i els 
nous moviments religiosos, comencen a progres- 

El debat sobre la presancia 
en espais públics 
d'expressions religioses 
d'altres cultures h a  provocat 
sentiments de rebuig i 
enfrontament en alguns 
casos. Mesquita a Barcelona 
(Barcelona. Metrópolis 
Mediterrinia, n ú m .  48, 
pag. 16). 

sar vers la imatge de l'altre religiós immigrant. De 
fet, la construcció d'alteritats religioses no 6s un  
bon inici per a la configuració d'una idea de plu- 
ralisme, fonamentada en un principi de valoració 
de les aportacions cíviques de les cornunitats reli- 
gioses a la nostra ~oc ie ta t .~  És potser per aixa que 
he evitat al llarg de tot el text, d'utilitzar el con- 
cepte de "religions immigrades", perque no he 
volgut reforcar encara més el caricter d'excepcio- 
nalitat d'uns col.lectius religiosos als quals, per la 
seva condició minoritzada, no se'ls reconeixen les 
seves aportacions a la cohesió i la convivencia de 
la nostra societat. Pot semblar una paradoxa, 
perb de cara al futur, la inclusió dels cultes mino- 
ritaris a la vida del país (no tant per les seves 
aportacions doctrinals corn cíviques), ha de ser el 
camí per normalitzar el fet religiós plural a Cata- 
lunya. 
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