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RESUMEN

El texto compara el encaje de los procesos migratorios y la emergencia del pluralismo religioso en la
Unién Europea y Estados Unidos. La tesis principal del autor es que los contextos sociales de recepcion
de esta nueva inmigracion se encuentran marcados por la manera en que ambas sociedades definen la
presencia de lo religioso en su espacio publico. No obstante, el encaje diferenciado de unos colectivos
inmigrantes de acuerdo a su adscripcion religiosa, sugiere que unas y otras sociedades reaccionan
de manera diferente frente a unos u otros colectivos. Asi, respecto al caso del islam, las sociedades
europeas construyen la imagen del “otro religioso” percibiendo su encaje social como problematico.
En Estados Unidos, la incorporacion del islam adopta otros parametros a partir del momento en que
se reconoce que la adscripcion religiosa es un elemento valido para su encaje social.
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Durante las tltimas cuatro décadas, la sociedad estadounidense y la europea occi-
dental se han convertido en las principales destinatarias de los nuevos flujos migratorios
globales. En el caso de los Estados Unidos, la nueva ley de inmigracién de 1965 anulé
las draconianas leyes antiinmigracién de la década de los afios veinte y llevé a la reanu-
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dacién de una larga tradicién inmigratoria. Sin embargo, a diferencia de los inmigrantes
del siglo XIX, que venfan principalmente de Europa, los nuevos inmigrantes procedfan
fundamentalmente de las dos Américas y de Asia, as{ como, de un modo creciente, de
todas las regiones del mundo. En el caso de la Europa Occidental, la nueva inmigracién
ha significado una inversién radical de una larga historia de emigracion europea al resto
del mundo'.

Durante toda la era moderna, las sociedades europeas fueron la principal regién del
mundo proveedora de inmigrantes. Durante la etapa colonial, colonos y colonizadores,
sirvientes contratados, personas condenadas a trabajos forzados, misioneros y empresa-
rios, todos ellos europeos, se establecieron en todos los rincones del globo. En el periodo
de la industrializacidn, entre 1800 y 1920, se estima que aproximadamente 85 millones
de europeos emigraron al Nuevo Mundo y al Hemisferio Sur, un 60% de ellos a los
Estados Unidos. Durante las dltimas décadas, sin embargo, los flujos migratorios se han
invertido, y las sociedades de Europa Occidental se han convertido mds bien en centros
de inmigracién internacional.

Este proceso empezé en la década de 1950, con los programas para “trabajadores
extranjeros invitados” cuyo objetivo era atraer mano de obra inmigrante de los paises
menos desarrollados del sur de Europa (Italia, Espana, Portugal, Yugoslavia, Grecia y
Turqufa). La descolonizacién llevé a muchos antiguos sibditos coloniales, desde el norte
y el oeste de Africa, desde el sur y el sudeste de Asia y desde el Caribe, a las antiguas
metrépolis coloniales (Francia, Reino Unido, Paises Bajos). Los problemas econémicos,
las hambrunas, la violencia politica, las guerras y las bandas de contrabandistas interna-
cionales afiadieron refugiados, buscadores de asilo politico y migrantes ilegales desde las
regiones menos privilegiadas, mucho después de que el boom econémico posterior a la
Segunda Guerra Mundial hubiese llegado a su final en la década de los setenta, y llevaron
consigo igualmente el fin de los programas regulados de migracién de trabajadores. La
caida del comunismo en 1989 abrié las puertas a nuevos inmigrantes procedentes de la
Europa Oriental y de la antigua Unién Soviética. Por otro lado, la mayor parte de los pri-
meros “trabajadores extranjeros invitados” procedentes de los paises vecinos mds pobres,
o bien regresaron a su lugar de origen o bien se integraron provechosamente en los paises
de acogida. Pero las politicas de repatriacién voluntaria de inmigrantes no europeos han
demostrado ser menos exitosas, dado que los “trabajadores invitados” no sélo se queda-
ron mds tiempo del previsto, sino que muchos de ellos se instalaron permanentemente
alli una vez pudieron traer a los suyos y reunificar a sus familias. En 2004, Espafia e
Italia, que solamente tres décadas antes habian sido paises que exportaban inmigrantes,
recibieron el mayor nimero de inmigrantes legales de Europa, aproximadamente unos
500.000 y 400.000, respectivamente, mientras que los paises tradicionalmente receptores
de inmigrantes, como Alemania, Francia y Reino Unido, pudieron reducir drédsticamente
su inmigracién legal a unas 100.000 entradas o menos.
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Aunque la proporcién de inmigrantes extranjeros en muchos paises europeos (Reino
Unido, Francia, Paises Bajos, o Alemania Occidental antes de la reunificacién), con
aproximadamente un 10%, es similar a la proporcién de hijos de extranjeros nacidos en
los Estados Unidos hoy, la mayoria de paises europeos todavia tienen dificultades para
verse a s mismos como sociedades de inmigracién permanentes, o para ver a los nacidos
fuera, e incluso a los nativos de segunda y tercera generacién, como nacionales, indepen-
dientemente de su estatus legal. Los Estados Unidos, por contraste, tienden a verse a s
mismos como el paradigma de la sociedad inmigrante, y la distincién entre ciudadano
nativo, inmigrante naturalizado, inmigrante extranjero, y extranjero indocumentado, si
bien legalmente estd muy clara, no resulta automdticamente evidente en las situaciones
sociales ordinarias, ni relevante en la mayorfa de contextos sociales®.

EL RETO DE LA NUEVA DIVERSIDAD
RELIGIOSA EN LA EUROPA SECULAR

Una de las consecuencias mds significativas de la nueva inmigracién ha sido el
crecimiento espectacular en la diversidad religiosa a ambos lados del Atldntico. Pero,
mientras en los Estados Unidos las nuevas religiones inmigrantes han contribuido a una
mayor expansién del pluralismo religioso americano ya de por si muy dindmico, en el
caso de Europa las religiones inmigrantes presentan un gran desaffo a los modelos locales
de un pluralismo religioso limitado, y aun mds importante, a las recientes tendencias
europeas de secularizacién drdstica. Es cierto que las sociedades europeas no solamente
se distinguen de los Estados Unidos, sino también unas de las otras, por las diferentes
formas con que tratan de acomodar y de regular las religiones inmigrantes, particular-
mente el islam. Las sociedades europeas tienen unas estructuras legales e institucionales
notablemente diferentes, por lo que respecta a las asociaciones religiosas, politicas muy
diversas de reconocimiento, de regulacién y de ayuda estatal a los grupos religiosos, as
como diversas normas relativas a cudndo y dénde pueden expresarse ptiblicamente las
creencias y las prdcticas religiosas’.

En su trato con las religiones inmigrantes, los paises europeos, al igual que los
Estados Unidos, tienden a replicar su particular modelo de separacién entre la Iglesia
y el Estado, asi como los modelos de regulacién de sus propias minorfas religiosas®.
El modelo secularista y estatalista francés y la cultura politica de la /zicizé requieren
la estricta privatizacién de la religién, elimindndola de todo foro publico; al mismo
tiempo, presionan a los grupos religiosos para que se organicen en una sola estructura
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centralizada de tipo eclesidstico que pueda regularse y que sirva de interlocutora con el
Estado, siguiendo el modelo tradicional del concordato con la Iglesia catélica. El Reino
Unido, en cambio, al tiempo que mantiene la consolidada Iglesia de Inglaterra, se ha
acomodado histdéricamente a un pluralismo religioso mucho mayor, y hoy permite mds
libertad a las asociaciones religiosas para tratar directamente con las autoridades locales
y con los consejos escolares a fin de poder ejercer presiones para conseguir cambios en
la educacién religiosa, la dieta, etc., con escasa apelacién directa al Gobierno central.
Alemania, por su parte, siguiendo el modelo multi-establishment, ha tratado de organizar
una institucién isldmica casi oficial, a veces en conjuncién con los esfuerzos por parte
del Estado turco para regular su didspora; pero las divisiones internas entre inmigran-
tes turcos y la expresién publica, asi como la movilizacién de identidades en conflicto
(secular y musulmana, chifta alevi y kurda) en el contexto democrdtico alemdn, han
dificultado todos los proyectos de institucionalizacidén desde arriba. Los Paises Bajos,
siguiendo su modelo tradicional de pilarizacion segregacionalista, parecia dispuesta, hasta
muy recientemente al menos, a establecer un pilar musulmdn separado, estatalmente
regulado pero autoorganizado. Ultimamente, sin embargo, incluso este pafs tolerante y
liberal estd reconsiderando la situacién y parece decidido a aprobar una legislacién més
restrictiva y a establecer unos limites claros a la clase de normas y hdbitos no-europeos y
no-modernos que estd dispuesta a tolerar.

Pero si nos centramos en la Europa Occidental como un todo, sin embargo, existen
dos diferencias fundamentales respecto a la situacién en los Estados Unidos. En primer
lugar, en Europa, en la continental al menos, inmigracién e islam son casi sinénimos
—excepto en el Reino Unido, donde es posible encontrar una diversidad de inmigrantes
mucho mayor procedente de antiguas colonias del Imperio Britdnico—, ya que hasta
hace muy poco la mayorfa de los inmigrantes en casi todos los paises europeos han sido
musulmanes. Ademds, a pesar de la presencia simbdlica de pequefios grupos de europeos
conversos al islam, la inmensa mayoria de musulmanes de la Europa Occidental son
inmigrantes. Esta identificacién de inmigracién e islam parece atin mds pronunciada
en aquellos casos en los que la mayorfa de inmigrantes musulmanes tiende a proceder
predominantemente de una sola regién de origen, por ejemplo de Turquia en el caso de
Alemania, o del Magreb en el caso de Francia. Esto conlleva una superposicién de dife-
rentes dimensiones de la “otredad” que exacerba las cuestiones relativas a las fronteras,
la acomodacién y la incorporacién. El “otro” inmigrante, religioso, racial y socioeconé-
micamente no privilegiado, todos tienden a coincidir’.

En los Estados Unidos, en comparacién, los musulmanes constituyen a lo sumo
el 10% de todos los nuevos inmigrantes, una cifra que probablemente disminuird si
prosiguen las estrictas restricciones impuestas a la inmigracién drabe y musulmana des-
pués de los ataques del 11-S. Dado que la Agencia del Censo de los Estados Unidos, el
Immigration and Naturalization Service (INS), y otras agencias gubernamentales tienen
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prohibido recoger informacidn sobre creencias religiosas, no hay estimaciones fiables sobre
el nimero de musulmanes que hay en el pais. Los cdlculos disponibles, sesgados por diver-
sos intereses, se extienden entre 2,8 y 8 millones de personas. Se puede afirmar con casi
toda seguridad que la cifra real se encuentra entre los 4 y los 6 millones de personas. M4s
fiable es la estimacién segun la cual entre un 30% y un 42% de todos los musulmanes
que hay en los Estados Unidos son afroamericanos convertidos al islam, lo que hace m4s
dificil la caracterizacién del islam como una religién extranjera, no americana. Ademds,
las comunidades inmigrantes musulmanas de los Estados Unidos son extraordinariamente
diversas en términos de regién de origen geogrdfica desde todo el mundo musulmdn, en
términos de tradiciones isldmicas discursivas, y en términos de caracteristicas socioeco-
némicas. Como consecuencia de ello, la dindmica de interaccién con otros inmigrantes
musulmanes, con musulmanes afroamericanos, con inmigrantes no musulmanes pro-
cedentes de las mismas regiones de origen, y con sus anfitriones norteamericanos mds
inmediatos, en funcién de diversos modelos residenciales y caracteristicas socioeconémi-
cas, es mucho mds diversa y compleja que la que pueda encontrarse en Europa®.

La segunda principal diferencia tiene que ver con el papel de la religién y con las
identidades grupales religiosas en la vida publica en la organizacién de la sociedad civil.
A pesar de las diferencias internas, las sociedades de Europa Occidental son profunda-
mente seculares, determinadas por el conocimiento hegemdnico del régimen de secula-
rismo’. La progresiva, aunque muy irregular, secularizacién de Europa es un hecho social
innegable®. Es cierto que los indices de religiosidad varfan significativamente en toda
Europa. La antigua Alemania Oriental es, de lejos, el pais menos religioso de Europa,
se mida como se mida, seguido a distancia, por la Republica Checa y por los paises
escandinavos. En el otro extremo, Irlanda y Polonia son, con diferencia, los paises mds
religiosos de Europa, con unos indices comparables a los de Estados Unidos. En general,
y con la excepcidn significativa de Francia y de la Republica Checa, los paises catdlicos
tienden a ser més religiosos que los paises protestantes o mixtos (Alemania Occidental,
Paises Bajos), aunque Suiza (un pais mixto y tradicionalmente pilarizado y comparable
a los Paises Bajos) se sittia en el extremo alto de la escala religiosa europea, con indices
similares a los de las catélicas Austria y Espafa, que, de todos modos, en ambos casos
han experimentado unos indices drdsticos de deterioro en este sentido.

En cualquier caso, en toda Europa, desde la década de los sesenta, una parte cada vez
mayor de la poblacién ha dejado de participar en las précticas religiosas tradicionales, al
menos sobre una base regular, manteniendo al mismo tiempo niveles relativamente altos
de creencias religiosas individuales privadas. En este sentido, deberfamos hablar tal vez
de la deseclesiastizacidn de la poblacién europea y de la individualizacién religiosa, mds
que de secularizacién. Grace Davie (1994, 2000) ha caracterizado esta situacién euro-
pea general como “creencia sin pertenencia”. Al mismo tiempo, sin embargo, muchos
europeos, incluso en los paises mds seculares, todavia se identifican a s{ mismos como
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“cristianos”, aduciendo una implicita, difusa y sumergida identidad cultural cristiana.
En este sentido, Dani¢le Hervieu-Léger también tiene razén cuando oftrece la caracteri-
zacién inversa de la situacién europea como “pertenencia sin creencia’'’. Desde Francia
a Suecia y desde Inglaterra a Escocia, las iglesias histéricas (catélica, luterana, anglicana
o calvinista), aunque carentes de una feligresfa activa, siguen funcionando, vicariamente
como si dijéramos, como portadores publicos de la religién nacional. En este sentido,
las identidades “secular” y “cristiana” se entrecruzan de uno modo muy complejo y rara-
mente verbalizado entre muchos europeos.

De hecho, la cuestién mds interesante socioldgicamente no es el progresivo deterioro
religioso entre la poblacién europea desde la década de los cincuenta, sino el hecho de
que este deterioro sea interpretado a través de los lentes del paradigma de la seculariza-
cién y vaya, por tanto, acompafiado de una autocomprensién “secularista” que interpreta
este deterioro como algo “normal” y “progresivo”, esto es, como una cuasi normativa
consecuencia de ser un europeo “moderno” e “ilustrado”. Es preciso considerar seria-
mente la proposicién segtin la cual la secularizacién se convirtié en Europa en una de
estas profecias que conllevan su propio Cumplimiento, una vez que importantes sectores
de la poblacién de las sociedades de Europa Occidental, incluidas las iglesias cristianas,
aceptaron las premisas bdsicas de la teorfa de la secularizacién: que la secularizacién
es un proceso teoldgico de cambio social moderno; que cuanto mds moderna es una
sociedad mds secular se vuelve; que la “secularidad” es un “signo de los tiempos”. Si dicha
proposicidn es correcta, entonces la secularizacion de las sociedades de Europa Occidental
puede explicarse mejor en términos del triunfo del régimen del conocimiento de la secu-
larizacién que en términos de procesos estructurales de desarrollo socioeconémico como
la urbanizacidn, la educacién, la racionalizacidn, etc. Las variaciones en este sentido en
el interior de Europa pueden explicarse mejor en términos de modelos histéricos de las
relaciones Iglesia-Estado e Iglesia-Nacidn, asi como en términos de diferentes caminos
hacia la secularizacién entre las diferentes ramas de la cristiandad que en términos de
niveles de modernizacién.

Es la identidad “secular” compartida tanto por las élites europeas como por las
personas corrientes lo que paraddjicamente convierte a la “religién” y a la apenas sumer-
gida identidad europea cristiana en una cuestién espinosa y desconcertante a la hora de
determinar los limites geogréficos externos y a la hora de definir la identidad cultural
interior de una Unidén Europea que estd en el proceso de su constitucién. Los polémicos
debates sobre la integracién potencial de la Turquia musulmana en la Unién Europea se
superponen a los debates sobre la incapacidad para integrar en Europa a los inmigrantes
musulmanes de segunda y tercera generacidn, todo lo cual contribuye al espectro del
“islam” como “el otro” del Occidente secular, liberal y moderno. Ademds, los debates
sobre las referencias textuales a Dios y a la herencia cristiana en el predmbulo de la nueva
Constitucién europea, han puesto de manifiesto que Europa, y no Turquia, es el “pais
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desgarrado”, el pais profundamente dividido sobre su identidad cultural, incapaz de
contestar a la pregunta acerca de si la unidad europea, y por consiguiente acerca de sus
limites externos e internos, deberfa definirse por la herencia comun de la civilizacién
cristiana y occidental o por sus valores modernos y seculares de liberalismo, universalidad
de los derechos humanos, democracia politica y multiculturalismo tolerante e inclusivo.
Publicamente, por supuesto, las élites seculares liberales europeas no pueden compartir la
definicién que hace el Papa de la civilizacién europea como esencialmente cristiana. Pero
tampoco pueden no verbalizar los requerimientos “culturales” implicitos que hacen que
la integracién de Turquia en Europa sea un tema tan dificil. El espectro de millones de
ciudadanos turcos que ya estdn en Europa, pero que no son de Europa, muchos de ellos
inmigrantes de segunda generacién, atrapados entre un viejo pais que han dejado atrds
y unas sociedades anfitrionas europeas incapaces de, o que no desean, asimilarlos total-
mente, sélo hace que el problema sea més visible. Los “trabajadores extranjeros invitados”
pueden ser econdmicamente incorporados de una manera provechosa. Pueden incluso
conseguir el derecho al voto, al menos a escala local, y demostrar que son ciudadanos
modelos, o al menos ciudadanos corrientes. Pero, ;podrdn pasar las normas no escritas
de la pertenencia cultural europea, o tendrdn que seguir siendo “extranjeros”? ;Puede la
Unién Europea introducir nuevas condiciones para la clase de multiculturalismo que las
sociedades nacionales que la constituyen encuentran tan dificiles de aceptar? Los debates
contempordneos en toda Europa ponen de manifiesto la existencia de una tensién fun-
damental entre el secularismo cosmopolita y la clase de multiculturalismo que podria
llevar al reconocimiento ptblico de las costumbres, convenciones y formas de vida de
los musulmanes y de otras comunidades religiosas inmigrantes''.

En su calidad de sistemas de gobierno democrdticos y liberales, todas las sociedades
europeas respetan y protegen la constitucionalidad del ¢jercicio privado de la religién,
incluido el islam, como uno de los derechos humanos fundamentales. Es la préctica
libre publica y colectiva del islam como una religién inmigrante lo que la mayoria de
sociedades europeas encuentran dificil de tolerar, precisamente sobre la base de que el
islam es percibido como una religién esencialmente “no-europea”. Las razones aducidas
para considerar al islam “no-europeo” varfan significativamente en diversas partes de
Europa y entre diferentes grupos sociales y politicos. Para la derecha contraria a la inmi-
gracién, xenéfoba y nacionalista representada por el discurso de Le Pen en Francia y el
de Jorg Haider en Austria, el mensaje es muy sencillo y directo. El islam es poco grato
e inasimilable simplemente porque es una religién inmigrante “extranjera’. Esta acticud
nativista, y habitualmente racista, puede diferenciarse claramente de la posicién “catdlica”
conservadora, paradigmdticamente expresada por el Cardenal Biffi de Bolonia, cuando
declara que Italia tiene que dar la bienvenida a los inmigrantes de cualquier raza y regién
del mundo, pero que debe de seleccionar preferentemente a los inmigrantes catélicos
para preservar la identidad catélica del pais. Los partidos democrdticos cristianos se han
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convertido, de hecho, en los defensores culturales de una definicién estrecha, nativista y
territorial de la cristiandad europea, en un momento en que la identificacién milenaria
de la cristiandad con la civilizacién europea ha llegado a su final debido a un proceso
dual de secularizacién avanzada en la Europa poscristiana, y a la creciente globalizacién
de una cristiandad no-europea des-territorializada y des-centrada.

Los europeos liberales seculares tienden a mirar con recelo estas expresiones tan
flagrantes de fanatismo racista y de intolerancia religiosa procedentes de los nacionalistas
y de los conservadores religiosos. Pero cuando se trata del islam, los europeos seculares
también tienden a dejar al descubierto los limites y los prejuicios de la moderna toleran-
cia secularista. No es probable oir entre politicos liberales y entre intelectuales seculares
afirmaciones explicitamente xenéfobas o antireligiosas. La formulacién politicamente
correcta tiende a ser algo de este estilo: “Damos la bienvenida a todos y cada uno de los
inmigrantes independientemente de su raza o religion, siempre que estén dispuestos a
respetar y aceptar las normas de nuestra Europa secular, liberal y moderna”. La articula-
cién explicita de estas normas puede variar segin el pais. Las controversias sobre el velo
musulmdn en tantas sociedades europeas, y el abrumador respaldo, entre la ciudadania
francesa, y también, aparentemente, entre una mayorfa de musulmanes franceses, a la
legislacién restrictiva que prohibe el uso del velo musulmdn y de otros simbolos ostensi-
blemente religiosos en las escuelas publicas, por ser “una amenaza a la cohesién nacional”,
puede ser un ejemplo extremo de secularismo intolerante'. Pero, de hecho, es posible ver
tendencias similares de una legislacién restrictiva dirigida a los inmigrantes musulmanes
en los liberales Paises Bajos, precisamente en nombre de la proteccién de sus tradiciones
tolerantes liberales frente a la amenaza de las costumbres patriarcales, fundamentalistas
e intolerantes reproducidas y transmitidas por la generacién mds joven de inmigrantes
musulmanes.

De manera bastante reveladora, el primer ministro francés Jean-Pierre Raffarin,
en su alocucién ante la asamblea legislativa, defendié la prohibicién de los simbolos
ostensiblemente religiosos en las escuelas publicas, e hizo referencia, metiéndolas en el
mismo saco, a Francia como “la vieja tierra de la Cristiandad” y al principio inviolable
de la laicité; exhorté asimismo al islam a adaptarse al principio del secularismo como
habian hecho anteriormente todas las demds religiones de Francia. “Para los mds recien-
temente llegados, estoy hablando aqui del islam, el secularismo es una oportunidad, la
oportunidad de ser una religién de Francia”?. “El velo isldmico y otros signos religiosos
estdn justificadamente prohibidos en las escuelas publicas”, afadid, debido a que “estdn
adquiriendo un significado politico”, mientras que, de acuerdo con el principio secula-
rista de la privatizacion de la religién, “la religién no puede ser un proyecto politico”. El
tiempo dird si la legislacidn restrictiva tendrd el efecto buscado de detener la difusién del
“islam radical” o si tendrd el efecto contrario de radicalizar atin mds a una comunidad
inmigrante que ya estd alienada e inadaptada.
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Los motivos positivos que esgrimen los liberales a favor de dichas restricciones
poco liberales del libre ejercicio de la religidn se formulan normalmente en los términos
de una deseable y forzosa emancipacién de las chicas jévenes, si es necesario en contra de
la voluntad expresada por ellas mismas, frente a la discriminacién de género y al control
patriarcal. Este fue el discurso sobre el cual el asesinado politico holandés Pim Fortuyn
levantd su electoralmente exitosa plataforma anti-inmigrante en los liberales Paises Bajos,
una campaifia que actualmente estd dando sus frutos en una nueva legislacién restrictiva
y en nuevas acciones violentas. Al mismo tiempo que esperan que las personas religio-
sas de mentalidad conservadora toleren conductas que pueden considerar moralmente
detestables como la homosexualidad, los europeos seculares afirman abiertamente que las
sociedades europeas no tienen por qué tolerar comportamientos religiosos o costumbres
culturales que son moralmente detestables en cuanto que son contrarias a las normas de
la Europa secular, liberal y moderna. Lo que justifica en principio la tiranfa intolerante
de la mayoria liberal secular no es simplemente el principio democrdtico del gobierno de
la mayorfa, sino mds bien la suposicién teoldgica secularista construida sobre las teorfas
de la modernizacién segin las cuales un conjunto de normas es reaccionario, fundamen-
talista y antimoderno, mientras que otro conjunto es progresista, liberal y moderno.

El nativismo xenéfobo anti-inmigrante, los prejuicios secularistas antireligiosos,
las criticas liberales feministas del fundamentalismo patriarcal musulmdn, y el temor
a las redes terroristas isldmicas se funden indiscriminadamente en toda Europa en un
discurso antimusulmdn uniforme, que précticamente excluye la clase de acuerdo mutuo
entre grupos inmigrantes y sociedades receptoras que es necesario para la exitosa incor-
poracién de la inmigracién'®. Los paralelismos con el nativismo republicano-protestante
y anticatdlico en la América de mediados del siglo XIX son realmente sorprendentes. El
discurso totalizador actual sobre el islam como una cultura y una religién esencialmente
antimoderna, fundamentalista, intolerante y antidemocrdtica constituye un eco del dis-
curso sobre el catolicismo del siglo XIX".

Las sociedades europeas tienden a tolerar y a respetar la libertad religiosa indi-
vidual. Pero, debido a la presién en pro de la privatizacién de la religion, que en las
sociedades europeas se ha convertido en una caracteristica que se da por sentada de la
autodefinicién de una sociedad secular moderna, estas sociedades tienen una dificultad
mucho mayor para reconocer a la religién un papel legitimo en la vida puablica y en
la organizacién y movilizacién de las identidades grupales colectivas. Las identidades
colectivas musulmanas organizadas y sus representaciones publicas se convierten en una
fuente de ansiedad, no sélo debido a su otredad religiosa como una religién no cristiana
y no europea, sino, de un modo mds importante, debido a su propia religiosidad como
“lo otro” de la secularidad europea. En este contexto, la tentacién de identificar el islam
con el fundamentalismo se hace cada vez mds acusada. El islam, por definicidn, se con-
vierte en el otro de la modernidad secular occidental, una identificacién que se solapa
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con la vieja imagen del islam como el otro de la cristiandad europea. Por consiguiente,
el problema planteado por la incorporacién de los inmigrantes musulmanes se asocia
consciente o inconscientemente con el tema, aparentemente relacionado con ella, y
mucho mds enojoso, del papel de la religién en la esfera publica, que las sociedades
europeas consideraban que ya habfan resuelto de acuerdo con la norma secular y liberal
de la privatizacién de la religién'®.

LAS RELIGIONES INMIGRANTES Y LA EXPANSION
DEL CONFESIONALISMO AMERICANO™

Las condiciones estructurales que se encuentran los inmigrantes en Estados Unidos
son sustancialmente diferentes. No es sélo que los norteamericanos sean demostrable-
mente mds religiosos que los europeos y, por consiguiente, hay una cierta presion para
que los inmigrantes se adapten a las normas religiosas americanas. De un modo adn mds
significativo, tanto hoy como en el pasado, la religién y las identidades religiosas y con-
fesionales publicas desempefian un importante papel en el proceso de incorporacién de
los nuevos inmigrantes. De ahi la paradoja constatada una y otra vez por los estudiosos
de las comunidades de inmigrantes segtin la cual, en palabras de Raymond Williams,
“los inmigrantes son religiosos —sea cual sea el criterio utilizado, mds religiosos de lo que
eran cuando dejaron su pais...” ",

Es importante, por tanto, darse cuenta de que la religiosidad inmigrante no es
simplemente un residuo tradicional, un vestigio del viejo mundo con muchas probabi-
lidades de desaparecer con la adaptacidn al nuevo contexto, sino més bien una respuesta
adaptativa al nuevo mundo. No me parece muy convincente, sin embargo, la explicacién
de Timothy Smith segtin la cual es la experiencia de la inmigracién per se la que exige
una respuesta religiosa dado que la propia inmigracién es una experiencia “teologizadora”
por cuanto el desarraigo que comporta respecto de las formas de vida tradicionales, la
incerteza del viaje y la experiencia anémica de sentirse extranjeros en una nueva tierra
exige una respuesta religiosa'.

A menudo se da el caso de que, fenomenolégicamente, muchos grupos inmigrantes,
al tratar de expresar y verbalizar la experiencia del viaje inmigrante recurren a un lenguaje
religioso y echan mano de los arquetipos discursivos disponibles en varias tradiciones
religiosas, formuldndola en términos de una peregrinacién (cristianos e hinddes), o de
un éxodo a la tierra prometida (puritanos, judios y afroamericanos), o de una nueva
hégira (musulmanes). El problema se produce cuando esta observacién fenomenoldgica
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particular se convierte en una explicacién neo-Durkheimiana general, en términos de
respuestas reactivas a las tensiones culturales y a la desintegracién andmica asociada con
la experiencia de desarraigo que es la inmigracién. Una explicacién tan general como
esta no resulta convincente porque, de hecho, encontramos una enorme variedad en las
respuestas religiosas de los grupos inmigrantes contempordneos que llegan a los Estados
Unidos: desde los coreano-americanos, que son seguramente mds religiosos que ningin
otro grupo étnico en los Estados Unidos, inmigrante o autéctono, hasta los judios soviéti-
cos, que son tan poco religiosos como lo eran en su pais de origen. Pero, y esto es todavia
mds importante, no es plausible como explicacién general porque no ha sido confirmado
por la evidencia comparativa de otras sociedades inmigrantes, hoy o en el pasado®.

No es el contexto general de la inmigracidn, sino el contexto particular de la inmi-
gracién en los Estados Unidos y el contexto estructural ¢ institucional de la sociedad
norteamericana los que provocan esta respuesta religiosa particular. La tesis de Will
Herberg (1965, 27f) relativa al antiguo inmigrante europeo, de que “no solamente se
esperaba que conservase su antigua religién, como también se esperaba que no conservase
su antiguo lenguaje y nacionalidad, pero la realidad de América era tal que era mediante
la religién como él, o mejor sus hijos y sus nietos, podrfan encontrar un lugar identifica-
ble en la vida americana”, sigue siendo operativa con los nuevos inmigrantes®'. La tesis
implica no solamente que los inmigrantes tiendan a ser religiosos debido a la existencia
de una determinada presién social para adaptarse a las normas religiosas americanas;
de un modo mds importante, esta tesis implica que las identidades religiosas colectivas
han sido una de las formas principales de estructurar el pluralismo social interno en la
historia norteamericana.

Dado que los norteamericanos en general tienden a ser religiosos, mds religiosos
probablemente que la mayoria de personas en otras sociedades modernas, los inmigrantes
en los Estados Unidos tenderdn a adaptarse a la norma americana. “All{ donde fueres
haz lo que vieres”. Caben muy pocas dudas de la existencia de presiones para adaptarse a
los estdndares de religiosidad norteamericanos. Pregintenle a cualquier norteamericano
candidato a ocupar un cargo politico si puede permitirse el lujo de reconocer que “no
tiene religién”. Lo relevante es la “definicién de la situacién”. Dado que los norteameri-
canos se definen a sf mismos como un pueblo religioso, piensan y actiian en consecuen-
cia. Todavia mds sorprendente es el hecho de que tiendan a mentir en las encuestas y a
sobredimensionar sus indices de asistencia a la iglesia, y a exagerar la profundidad y la
seriedad de sus creencias religiosas®. En realidad, la propia tendencia de los norteame-
ricanos a exagerar su religiosidad en contraste con la tendencia opuesta de los europeos
a dejar de lado o a subestimar su propia persistente religiosidad, tendencias que son tan
evidentes entre la gente corriente como entre los eruditos a ambos lados del Addntico,
forman por si mismas parte de unas definiciones de la situacién que son muy diferentes
y trascendentales en ambos lugares. Obviamente, los norteamericanos piensan que su

Fundacié CIDOB, mayo-junio 2007 23



La inmigracién y el nuevo pluralismo religioso

religiosidad se da por supuesta, mientras que los europeos piensan que lo que se da por
supuesto en ellos es la irreligiosidad. Esto explicarfa, al menos en parte, por qué los mis-
mos grupos de inmigrantes tienden a ser mds religiosos y a exhibir su identidad religiosa
mds abiertamente y de forma publica en los Estados Unidos que en la mayor parte de
los paises europeos.

Pero mds importantes que la difusa presién social para adaptarse a las normas reli-
giosas norteamericanas, en mi opinién, son las condiciones estructurales que conforman
el pluralismo religioso norteamericano. El hecho de que la religién, las instituciones
religiosas y las identidades religiosas desempefaran un papel central en el proceso de
incorporacién de los viejos inmigrantes europeos ha sido ampliamente documentado.
Mis que disminuir, como podria esperarse de acuerdo con las convencionales teorfas de la
modernizacién y la secularizacidn, las identidades religiosas tendfan a ganar importancia
en el contexto particular de la inmigracién en los Estados Unidos. La tesis de Herberg
implica que las identidades religiosas colectivas han sido una de las vias fundamentales
para estructurar el pluralismo social interno en la historia norteamericana, siendo la razén
de ello que “casi desde el principio, la estructura de la sociedad americana presuponfa
una diversidad y una igualdad sustanciales de las asociaciones religiosas™.

El modelo particular de separacién de la Iglesia y el Estado codificado en la cldusula
dual de la Primera Enmienda relativa al “libre ejercicio de la religién” y al “no estable-
cimiento” sirvi6 para estructurar esta diversidad y esta igualdad sustanciales. Después
de la independencia, el establecimiento de una iglesia particular cualquiera a escala
nacional federal quedaba prdcticamente excluida por la distribucién territorial y por la
fuerza relativamente igual de las tres iglesias coloniales: congregacional, presbiteriana y
anglicana. Sin embargo, tanto el multiple establecimiento como el establecimiento de
una religién cristiana (es decir, protestante) generalizada podrian haber sido resultados
igualmente probables, de no haber sido por la coalicién activa de Jefferson, Madison y
los baptistas disidentes de Virginia.

La férmula constitucional norteamericana ponfa en entredicho la nocién, que por
aquel entonces se daba por sentada y que era compartida por religionistas y secularistas
(deistas), de que el Estado o la comunidad politica de ciudadanos necesitaba una religién,
eclesidstica o civil, como base de su integracién normativa y que, ademds, correspondia
al soberano regular la esfera religiosa. La Primera Enmienda levantaba no solamente un
“muro de separacién” que protegia al Estado de la religién (no establecimiento) y a la
religién del Estado (libre ejercicio), sino que de hecho establecia un principio de dife-
renciacién entre la comunidad politica de ciudadanos y cualquiera de las comunidades
religiosas (o todas ellas). Finalmente, todas las religiones de los Estados Unidos, tanto
iglesias como sectas, independientemente de sus origenes, de sus afirmaciones doctrinales
y de sus identidades eclesidsticas, se convertirfan en “confesiones”, formalmente iguales
ante la Constitucién y compitiendo en un mercado religioso relativamente libre, plura-
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lista y voluntarista. Como forma de organizacién y principio de dicho sistema religioso,
el confesionalismo constituye el gran invento religioso norteamericano®.

Al principio, esta diversidad e igualdad sustanciales fueron solamente institucio-
nalizadas como pluralismo religioso confesional interno en el seno del protestantismo
norteamericano. Estados Unidos fue definido como una nacién “cristiana”, y cristiana
significaba solamente “protestante”. Pero, finalmente, tras una serie de prolongados
ataques del nativismo protestante dirigidos fundamentalmente contra los inmigrantes
catdlicos, el modelo acabd permitiendo la incorporacién de los otros religiosos, catéli-
cos y judios, en el sistema del pluralismo religioso americano®. Tuvo lugar un proceso
de acomodacién dual en virtud del cual el catolicismo y el judaismo se convirtieron en
religiones norteamericanas, mientras que la religién y la nacién americanas también
se vieron igualmente transformadas en el proceso. Estados unidos se convirtié en una
nacién “judeo-cristiana’, y protestantes, catélicos asf como judios se convirtieron en las
tres confesiones de la religién civil norteamericana. Es esta conclusidn, la asimilacién
de los catélicos y judios de la Europa inmigrante en la corriente principal norteame-
ricana, lo que el libro de Herberg celebra®. Y vale la pena recordar que es el mismo
contexto de autocongratulacién y el discurso inaugural del primer presidente catélico
lo que sirve de fondo a la tesis de Bellah acerca de la religién civil en América una
década mds tarde”.

La tesis de Herberg relativa al pluralismo religioso etnoamericano tiene serias
deficiencias. La mds flagrante es el hecho de que Herberg se muestra absolutamente
indiferente frente a los temas raciales, y asi su libro Protestant-Catholic-Jew solamente
examina el proceso de incorporacién de los inmigrantes europeos, y mantiene un silencio
absoluto con respecto a los inmigrantes no europeos. El problema crucial no es el hecho
de que Herberg ignore a las otras minorfas inmigrantes no europeas y a sus religiones
no judeo-cristianas, como los budistas japoneses, los taoistas chinos o los musulma-
nes drabes, grupos que ya formaban parte de la antigua inmigracién. Aunque este sea
un descuido serio, es posible aducir que, en aquel tiempo, estas eran unas minorfas
relativamente pequenas. El verdadero problema es que Herberg ignora cudles son las
auténticas minorfas raciales entre los grupos religiosos que estd estudiando, los “otros”
cristianos: los protestantes negros y los catélicos hispanos. Al fin y al cabo, Herberg
elaboré su estudié en la década de 1950, en el momento culminante de la gran migra-
cién interna de afroamericanos desde el sur rural a los centros industriales y urbanos
del norte, y la emigracidn portorriquefia a Nueva York, dejando aparte de momento
a los otros catdlicos hispanos relevantes, los “chicanos” del sudoeste, la mayorfa de los
cuales, excepcidén hecha de los braceros, no eran migrantes® .Al igual que en el caso de
Puerto Rico, eran las fronteras norteamericanas las que habfan migrado a sus territorios
ancestrales. Hablando con propiedad, por supuesto, los afroamericanos y los hispanos
no eran inmigrantes “extranjeros”. Pero es el hecho de que Herberg considere a los “pro-
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testantes”, “catdlicos” y “judios” como las tres comunidades religiosas imaginadas que
supuestamente constituyen la comunidad imaginada de la nacién norteamericana, lo que
hace mds problemdtica y reveladora la omisién de “negros” e “hispanos”. Lo que revela
la omisién de los protestantes negros y de los catdlicos hispanos es que en la década de
1950 estos grupos segufan siendo el “extranjero” racial invisible en un momento en que
los inmigrantes europeos, catélicos y judios, habfan sido incorporados a la comunidad
imaginada de la nacién norteamericana.

Con toda la razén del mundo, la literatura relativa a los estudios sobre la nueva
inmigracién ha colocado los temas de la raza, la racializacién y las identidades raciales
en el centro mismo del andlisis de los procesos de incorporacién de los inmigrantes.
Los negros y los hispanos se han convertido, de hecho, en el auténticamente relevante
tertium comparationis en todos los estudios comparativos de la vieja y la nueva inmigra-
cién. Al menos implicitamente, los tres términos de comparacién en todos los debates
contempordneos son los siguientes: a) los grupos étnicos blancos europeos (los viejos
inmigrantes); b) las minorfas raciales americanas (los afroamericanos y los hispanos),
y ¢©) los nuevos inmigrantes de todo el mundo (asidticos, caribefios, latinoamericanos,
africanos, etc.). Una vez construido de este modo un marco comparativo, se vuelve
inmediatamente obvio que la raza es importante, y que los temas raciales son cruciales
en el proceso de incorporacién del inmigrante. Pero lo que el estudio de Herberg pone
de manifiesto es que la religién también importa, y que los asuntos religiosos pueden
ser igualmente relevantes en los procesos de incorporacion de inmigrantes en Estados
Unidos. No solamente la religién, como el estudio de Herberg parece implicar, ni sola-
mente la raza, como parecen hacerlo los estudios sobre la inmigracién contempordnea,
sino la religién y la raza juntas en su compleja imbricacién han servido para estructurar
la experiencia americana de incorporacién del inmigrante, y de hecho constituyen la
clave del “excepcionalismo americano™.

Simplificando una historia que de hecho es muy compleja, podriamos decir que la
asimilacién en la corriente dominante norteamericana significa, en primer lugar, con-
vertirse en un WASP [White Anglo-Saxon Protestant] o en una especie de WASP. De
los tres rasgos de esta forma de entender la identidad americana —blanco, anglosajén y
protestante— los verdaderamente relevantes, sin embargo, eran el primero y el tercero,
la raza y la religién®. Uno podia ser blanco, pero por muy blanco que fuera, si no era
ademds protestante, era dificil que pasase por americano®'. Los protestantes irlandeses
(y no podemos olvidar que la mayoria de norteamericanos de origen irlandés son de
ascendencia protestante, descendientes de irlandeses y escoceses) nunca tuvieron ningtn
problema para pasar por blancos. Fueron los catélicos irlandeses y otros catélicos (italia-
nos, eslavos, etc.) los que fueron racializados como “el otro”. Convertirse en devotamente
protestante, como hicieron la mayorfa de afroamericanos, tampoco era suficiente. Si
uno no era blanco, no podia ser plenamente americano®. Actualmente, la religién y la
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raza se estdn convirtiendo, una vez mds, en los dos indicadores criticos para identificar
a los nuevos inmigrantes o bien como asimilables o bien como sospechosamente “foras-
teros”*. En este sentido, las autoidentificaciones y las adscripciones religiosas y raciales
representan formas paralelas y a veces alternativas de organizar el multiculturalismo
norteamericano.

Los Estados Unidos se han convertido de nuevo en una sociedad inmigrante.
Solamente durante el dltimo decenio, aproximadamente un millén de inmigrantes entra-
ron anualmente en los Estados Unidos, la mayor oleada inmigratoria en la historia de la
nacién, incluso superando a los nueve millones de inmigrantes que llegaron durante la
primera década del siglo XX. Ademds, la tendencia puede haberse reducido ligeramente
después de los ataques del 11-S, pero no hay indicios claros de que vaya a invertirse en
un futuro cercano. Mds importantes que su incremento numérico, sin embargo, son
los cambios en las regiones de origen y en las caracteristicas de los nuevos inmigrantes.
En comparacién con los viejos inmigrantes, las dos caracteristicas mds relevantes de los
nuevos inmigrantes son las siguientes: a) son principalmente no europeos, y proceden
de cada vez mds regiones del mundo, pero predominantemente de Asia y de las dos
Américas; y b) ademds del tremendo bagaje de formas de diversidad humana (racial,
étnica, religiosa, cultural, lingiiistica), que traen consigo, los nuevos inmigrantes también
son extremadamente diversos, casi un grupo aparte, con respecto a sus niveles de capital
humano y social, a sus habilidades y recursos™.

Desde el punto de vista particular de este trabajo, la caracteristica mds importante
es el extraordinario pluralismo religioso y la diversidad que aportan a un pais que ya era
el mds religiosamente diverso y pluralista del mundo®. Dado que las agencias guberna-
mentales norteamericanas no pueden recabar informacién sobre la composicién religiosa
de la poblacién, no disponemos de datos fiables ni siquiera acerca de la filiacién religiosa
confesional de los nuevos inmigrantes®. Los intentos de extrapolar unas cifras a partir
de la composicién religiosa del pais de origen tienen que tener en cuenta el hecho de
que hoy, como siempre, las minorfas religiosas tienden a emigrar a los Estados Unidos
en nimeros desproporcionados. Los cristianos drabes y los judios rusos en el pasado,
los cristianos coreanos y los protestantes latinos hoy, serfan ejemplos obvios de ello.
Ademds, hemos de ser conscientes de las dificultades intrinsecas que comporta aplicar
categorfas occidentales de afiliacién religiosa a las religiones no-occidentales. La afiliacién
nominal es en cualquier caso problemdtica como medida de la religiosidad individual,
dado que no dice nada acerca de hasta qué punto es verdaderamente religiosa la persona
nominalmente afiliada, es decir, cémo y con qué frecuencia practica su religién. Mucho
menos aun, por supuesto, pueden las categorfas de afiliacion confesional o la “preferencia
religiosa” medir la religion de los no afiliados, es decir, aquellas prdcticas religiosas y for-
mas de religién que no estdn definidas por la pertenencia o afiliacién a una institucién,
congregacién o comunidad religiosa organizada.
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En cualquier caso, lo que sf se puede dar como seguro es que la inmensa mayorfa
de los nuevos inmigrantes son cristianos, protestantes y catdlicos en varias proporciones,
con pequefias cantidades de ortodoxos orientales, dependiendo del puerto de entrada.
En el caso de Nueva York, nuestro propio cdlculo aproximado en el proyecto RIINY
es que cerca del 50% de todos los nuevos inmigrantes son nominalmente catélicos,
mientras que aproximadamente el 25% de los nuevos inmigrantes son nominalmente
protestantes. Por lo tanto, protestantes y catdlicos juntos constituyen aproximadamente
el 75% de todos los nuevos inmigrantes de Nueva York. Es probable que en el conjunto
de los Estados Unidos, la proporcién de cristianos entre los nuevos inmigrantes sea
ligeramente menor y que se sittie en algtin punto entre las dos terceras y las tres cuartas
partes”. En este sentido, es muy probable que el impacto religioso mds significativo de
los nuevos inmigrantes sea el de reabastecer y renovar la cristiandad norteamericana.
Pero, dado que no traen consigo nuevas versiones europeas del cristianismo, los nue-
vos inmigrantes también contribuirdn a la deseuropeizacién del protestantismo y del
catolicismo norteamericanos. La hispanizacién o latinoamericanizacién del catolicismo
norteamericano es una de las tendencias mds evidentes y relevantes. Pero va acompafiada
de la no menos significativa tendencia a la protestantizacién de América Latina y de los
latinoamericanos®.

Pero el fenémeno mds sorprendente y cuyas potenciales repercusiones, tanto a
escala nacional como global, pueden ser mds extraordinarias, es la llegada de un nimero
cada vez mayor de musulmanes, hinddes, budistas, en realidad, de todas las religiones
del mundo. Las cifras tal vez no sean tan grandes como las estimaciones probablemente
exageradas de 6-7 millones de musulmanes, 2,8-4 millones de budistas, y 1,2-2 millones
de hindtes que se citan a menudo. Pero la batalla de las cifras y los intentos por parte
del National Opinion Research Center (NORC) y del American Jewish Committee
(Comité judeo-americano) de desinflar estas estimaciones considerdndolas exageradas y
demostrar que, como decfa un titular del Chicago Tribune, “Cristianos y judios siguen
estando en cabeza”, yerran el tiro®.

En términos numéricos, los judios americanos nunca han constituido un peli-
gro para la predominancia cristiana, pero la incorporacién del judaismo como una
religién norteamericana transformé radicalmente el paisaje religioso americano y la
autodefinicién de la nacién norteamericana. Es cierto que, a diferencia del profunda-
mente enraizado nativismo protestante anticatdlico, el judaismo en Estados Unidos no
encontrd un antisemitismo de base similarmente religiosa, y en general el protestan-
tismo norteamericano ha tendido a mantener una actitud filohebraica. Pero la adicidn
del catolicismo y el judaismo como confesiones americanas alterd el propio sistema
del confesionalismo norteamericano. La realidad, percibida como una amenaza, que
representaba el catolicismo inmigrante, no se debié principalmente a su importancia
cuantitativa, sino mds bien al hecho de que era vista como una religién no americana,
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en la medida en que el “republicanismo” y el “catolicismo romano” eran considerados,
por definicién, incompatibles.

El pluralismo religioso norteamericano se estd expandiendo y estd incorporan-
do a todas las religiones del mundo del mismo modo que previamente incorporé a
las religiones de los antiguos inmigrantes®. Estd teniendo lugar un complejo proceso
de acomodacién mutua. Al igual que sucedié anteriormente con el catolicismo y el
judaismo, otras religiones, como el islam, el hinduismo y el budismo, estdn siendo
“americanizadas”, y en el proceso se estdn transformando en formas de la religion nor-
teamericana, mientras que las didsporas religiosas en los Estados Unidos estdn sirviendo
simultdneamente como catalizadores para la transformacién de las viejas religiones en
sus hogares civilizatorios, del mismo modo que el catolicismo americano tuvo un impac-
to en la transformacién del catolicismo mundial, y que el judaismo norteamericano ha
transformado el judaismo mundial®’.

Una historia similar y unos modelos similares de incorporacién conflictiva y de
acomodacién mutua se estdn repitiendo hoy. Es cierto que los modelos de incorporacién
del inmigrante se han visto radicalmente alterados por la expansién del multicultura-
lismo en casa y por la proliferacién de las redes transnacionales globales. La creciente
migracién global, a su vez, lleva a una aceleracién vertiginosa del multiculturalismo
y del pluralismo religioso, que actualmente engloba a todas las religiones mundiales.
Hemos entrado en una nueva fase del experimento norteamericano. Estados Unidos
estd llamado a convertirse en algo mds que “la primera nueva nacién” formada princi-
palmente por todas las naciones europeas. El tradicional modelo de asimilacién, que
convierte a los ciudadanos europeos en “grupos étnicos” norteamericanos, ya no puede
servir como modelo de incorporacién ahora que la inmigracién es literalmente de alcan-
ce mundial. Estados Unidos estd llamado a convertirse en “la primera nueva sociedad
global” formada por todas las religiones y civilizaciones del mundo, en un momento en
que las identidades civilizacionales religiosas estdn ganando de nuevo prominencia en
el escenario global®.

Debido a la corrosiva légica de la racializacién, tan prominente y omnipresente en
la sociedad norteamericana, la dindmica de la formacién de la identidad religiosa asume
una doble forma positiva en el proceso de la incorporacién del inmigrante. Debido a la
aceptacién institucionalizada del pluralismo religioso y de las identidades religiosas, por
las razones estructurales mds arriba mencionadas, no es sorprendente que la afirmacién
de las identidades religiosas se vea realzada entre los nuevos inmigrantes. Esta afirmacién
positiva de las identidades religiosas se ve reforzada, ademds, por lo que parece ser una
reaccién defensiva comun por parte de la mayorfa de los grupos de inmigrantes contra
una racializacién imputada, particularmente contra el estigma de la oscuridad racial.
En cualquier caso, los nuevos modelos de migracién global estdn haciendo que nuestras
absurdas categorfas raciales binarias sean cada vez mds confusas e insostenibles. En este
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contexto, la afirmacién positiva de las identidades religiosas por parte de los hindtes
de la India y del Caribe, por parte de los musulmanes del Africa Occidental, o por
parte de los criollos catdlicos de Haiti, estd afiadiendo una dimensién de resistencia a la
dindmica de la racializacién. En este sentido, las autoidentificaciones y las atribuciones
religiosas y raciales representan formas alternativas de organizar el multiculturalismo
americano (y global)®. Una de las obvias ventajas del pluralismo religioso sobre el plu-
ralismo racial es la de que, bajo la apropiada institucionalizacién constitucional, es mds
reconciliable con la igualdad de principio y la diversidad no jerdrquica, y por consiguien-
te con un genuino multiculturalismo.

El confesionalismo norteamericano funciona a tres niveles diferentes, y cada uno
de ellos afecta de un modo distinto a la transformacién de las religiones inmigrantes
en los Estados Unidos. El primero es el nivel “congregacional” bésico de la comunidad
religiosa local. Este es el nivel mds importante en el que tiene lugar el proceso funda-
mental de americanizacién. Como ha sefialado Stephen Warner, todas las religiones
inmigrantes en los Estados Unidos, independientemente de su forma institucional en
su entorno civilizacional tradicional, tienden a adoptar una forma “congregacional”
tipicamente protestante. Esto es lo que les sucedié a los antiguos inmigrantes, catdlicos
y judios, y lo que les estd sucediendo ahora a los nuevos inmigrantes, independiente-
mente de si tienen ya una forma cuasi congregacional, como los musulmanes, o de si
no tienen ninguna tradicién congregacional, como los budistas o los hinddes. Todas las
comunidades religiosas de los Estados Unidos tienden a asumir una forma asociacional
voluntaria y a incorporarse como organizaciones sin afdn de lucro dirigidas por laicos.
Iglesias, sinagogas, templos, masjids (mezquitas), etc. tienden a convertirse en algo mds
que en lugares de oracidn o culto para pasar a ser auténticos centros comunitarios con
diferentes clases de servicios educativos y sociales, actividades corporativas y recreativas,
y redes asociativas para determinadas tareas especificas. De hecho, como ya apunté
Tocqueville, tienden a convertirse en escuelas de democracia y en los centros de la vida
asociativa de las comunidades inmigrantes.

Esta es una diferencia fundamental entre las “confesiones” y las “iglesias” europeas,
que nunca han hecho la transicién completa a asociaciones congregacionales volun-
tarias, y que han permanecido ancladas en la iglesia nacional de base territorial y en
la “parroquia” local. Estructuralmente significativo es el hecho de que, al menos para
algunos grupos, la experiencia norteamericana de la inmigracién parece dar lugar a
la afirmacién reflexiva de las identidades religiosas, es decir, nombrarse a si mismo y ser
nombrado por otros en funcién de alguna confesidn religiosa. Esta activa, completa y
reflexiva confesién, ademds, es muy diferente de la pasiva, atribuida y nominal afiliacién
a la religién en cuyo seno uno ha nacido. Esta fue, por supuesto, la experiencia de la
inmigracién catdlica y judia en los Estados Unidos. No podfan mantener simplemente
la afiliacién nominal, al menos no podian hacerlo si pretendfan pasar esa misma afilia-
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cién a sus hijos. Tenfan que convertirse en miembros voluntarios de una asociacién y
mantener activamente y transmitir sus tradiciones familiares.

El segundo nivel es el confesional propiamente dicho, en el sentido en el que
originalmente emergieron como confesiones plurales doctrinal, organizacional y etno-
racialmente diferenciadas dentro del protestantismo norteamericano. Mientras la Iglesia
catélica romana jerdrquicamente organizada fue capaz de incorporar a todos los inmi-
grantes catdlicos (con la excepcidn de la Iglesia Nacional Polaca) en una sola Iglesia
catdlica nortemericana, mediante el sistema de las parroquias étnicas, el judaismo nor-
teamericano también se diferencid en tres confesiones principales (reformista, conser-
vadora y ortodoxa). Todavia no estd claro si las diversas ramas o tradiciones de las otras
religiones del mundo (islam, hinduismo, budismo) se institucionalizardn en Estados
Unidos como confesiones separadas o si surgirdn otras divisiones confesionales.

Finalmente, tenemos el nivel nacional de “comunidad imaginada” en el sentido
en que Herberg habla de protestantes-catélicos-judios como de las tres formas confe-
sionales de la religién civil americana. Este es asimismo el nivel en el que las religiones
inmigrantes obtienen reconocimiento simbdlico y son, de este modo, incorporadas a la
nacién como “americanas’, independientemente de si también desarrollan organizacio-
nes nacionales unificadas.

De todas las nuevas religiones inmigrantes, el islam representa el terreno de pruebas
mds interesante y pone en cuestion el modelo de incorporacién de la inmigracién por
tres razones interrelacionadas:

1. Debido a motivos geopoliticos y a la representacion comun del islam como
fundamentalista, el islam hoy, como el catolicismo antes, es a menudo representado
como “el otro” y en consecuencia como “no norteamericano”. De un modo trégico, estos
debates no han hecho mds que exacerbarse después de los ataques terroristas del 11-S
por parte de militantes musulmanes, y después de la respuesta militar norteamericana.
Paradédjicamente, sin embargo, estos desarrollos estdn forzando no solamente un debate
acerca del supuesto choque entre el islam y Occidente, sino también un reconocimiento
de que el islam ha echado raices en Estados Unidos y se estd convirtiendo en una impor-
tante religién norteamericana.

Ciertamente, es posible observar semejanzas sorprendentes entre el discurso actual
sobre el islam como una religién fundamentalista antimoderna incompatible con la
democracia, y el discurso de ayer sobre el catolicismo. Desde la década de 1830 a la de
1950, el nativismo protestante anticatélico en los Estados Unidos se basaba en la supues-
ta incompatibilidad entre “republicanismo” y “catolicismo romano”. En su representa-
cién de los catdlicos en los Estados Unidos, Tocqueville habia tratado ya de refutar esta
tesis, asf como la percepcién, ampliamente compartida a ambos lados de la divisoria entre
el laicismo republicano francés y el monarquismo catdlico, segun la cual el catolicismo
era incompatible con la democracia moderna y con las libertades individuales.
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Como anteriormente en el caso del catolicismo, los debates internos y externos acer-
ca de la compatibilidad entre islam y democracia y las libertades individuales modernas
estd teniendo lugar a tres niveles, separados pero interrelacionados: a) en debates sobre la
correcta articulacién de una umma musulmana en contextos diaspéricos fuera de Dar al-
islam; b) en debates sobre la legitimidad democrdtica de los partidos politicos en Turquia
y en otras partes, que, del mismo modo que sus, al principio, igualmente sospechosos
homdlogos catélicos, pueden establecer nuevas formas de Democracia Musulmana,
afines a la Democracia Cristiana, y ¢) en debates sobre un supuesto choque de civi-
lizaciones entre el islam y Occidente a escala geopolitica, con claros paralelismos con
debates anteriores sobre el choque entre “republicanismo” y “catolicismo romano”. En
las condiciones de la globalizacién, los tres niveles estdn cada vez mds entrelazados*.

También podemos atestiguar, sin embargo, la existencia de un proceso ambiguo y
tortuoso de reconocimiento publico simbdlico del islam como una religién norteameri-
cana que tiene parecidos con el proceso de incorporacién del catolicismo y el judaismo.
El discurso autodefinitorio de los Estados Unidos que habfa cambiado desde el de una
nacién “cristiana” a una nacién “judeocristiana”, estaba tltimamente asumiendo la nueva
caracterizacién confesional “abrahdmica”, incorporando simbélicamente las tres religiones
monoteistas que se reclaman descendientes de la primera alianza entre Dios y Abraham.
La presencia de un imam musulmdn junto a un ministro protestante, un sacerdote caté-
lico y un rabino judio en ceremonias publicas en Washington, en capitales de Estado y
en grandes centros urbanos, se ha convertido en algo rutinario®. Pero simultdneamente
también hemos asistido a una reaccién principalmente nativista protestante contra el
islam, que de hecho habia empezado ya antes del 11-S y que se exacerbd posteriormen-
te“®. El nuevo discurso evangélico antimusulmdn tiene tres fuentes principales:

a) El sionismo militante de antes de finales del milenio entre los evangelistas nor-
teamericanos, que después de la caida de la Unién Soviética transfirieron el papel
que se suponfa que desempefiaban las “hordas” comunistas del norte y sus alia-
dos nacionalistas seculares drabes del Oriente Medio en sus apocalipticas visiones
del inminente Harmagueddn a todos los paises musulmanes como enemigos de
Israel.

b) La competicién misionera entre musulmanes y cristianos (evangelistas y pente-
costalistas) en el Africa Subsahariana y en otras partes del mundo donde es posible
encontrar conflictos etnoreligiosos entre musulmanes y cristianos, se afiade a la
frustracién evangélica de no poder predicar abiertamente el Evangelio de Jesucristo
en los pafses musulmanes.

c) La “guerra global contra el terror”, después del 11-S, que, a pesar de los descargos
oficiales de responsabilidad cuidadosamente formulados desde la Casa Blanca, des-
tacados lideres evangelistas como Pat Robertson, Franklin Graham y Jerry Fallwell
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no han dudado en caracterizar abiertamente de “cruzada” y como un conflicto
inevitable entre un islam esencialmente “violento” y el Occidente cristiano®.

La manifestacién mds alarmante del emergente discurso nativista protestante
antimusulmdn es la serie de panfletos “blasfemos” difamatorios que es posible
encontrar en librerfas cristianas, a menudo escritos por musulmanes convertidos
al cristianismo y muy parecidos a los viejos panfletos antipapistas, que calumnian al
profeta Mahoma como un pecador depravado, y desacreditan al islam como una
falsa religién monoteista y abrahdmica que tiene sus raices en el culto preislémico

de la Kaaba.

2. El desafio con que se enfrenta el islam en los Estados Unidos es el de cémo trans-
formar a los diversos inmigrantes procedentes de Asia del Sur, y que hoy constituyen el
grupo mayor, y que mds rdpidamente crece, de inmigrantes musulmanes procedentes de
los paises drabes y del Africa Occidental, en una sola umma musulmana norteamericana.
En este sentido, el proceso de incorporacién no es diferente al de los diferentes grupos
nacionales catélicos en una sola iglesia catdlica norteamericana. Las dos opciones que se
debaten actualmente en las comunidades isldmicas de Estados Unidos, y que a menudo
se plantean en los términos del modelo de la Nacién del Islam frente al modelo de una
minoria judfa poderosa y agresiva, repiten algunos de los debates que se dieron en el
catolicismo americano del siglo XIX. Lo que se discute es si el islam en Estados Unidos
ha de construirse a si mismo como una subcultura defensiva que se mantenga aparte
para protegerse de una americanizacién corrosiva, o si ha de organizarse como una
opcién cultural publica autoafirmativa en el marco del competitivo multiculturalismo
norteamericano. La amenaza de una americanizacién del islam que ello comportaria se
verfa compensada por la oportunidad de una islamizacién de los Estados Unidos, que
muchos musulmanes ven como una actualizacién del universalismo del islam.

3. Debido a la todavia creciente islamizacién de la comunidad afroamericana en
un proceso que los musulmanes afroamericanos a menudo se representan no como una
conversién, sino como una reversién a un islam africano pre-esclavista, el didlogo a
menudo polémico y la interaccién dindmica entre musulmanes afroamericanos e inmi-
grantes estd destinado a tener un impacto espectacular en la transformacién de la cultura
americana. Sigue siendo una cuestién abierta qué clase de estructura confesional interna
asumird el islam en los Estados Unidos: si sucumbird a lo que H. Richard Niebuhr
ha denominado “el mal del confesionalismo”, que él considera fundamentado en las
divisiones socioecondmicas y etnoraciales, o si se organizard a s{ mismo en una wmma
nacional paraeclesidstica, capaz de salvar sus divisiones internas de tipo etnolingiiistico
y juridico-doctrinal. El protestantismo, el catolicismo y el judaismo norteamericanos
representan, en este sentido, modelos confesionales alternativos. Es probable que el islam
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norteamericano desarrolle su propio modelo confesional, compartiendo al mismo tiem-
po algunos elementos de los otros tres. Pero si consigue superar de algin modo el modelo
de segregacién racial confesional que ha asolado al cristianismo norteamericano, y tender
puentes para salvar la linea divisoria que separa a los musulmanes afroamericanos y a los
inmigrantes, tendrd un impacto muy importante en las relaciones raciales americanas.

El proceso de americanizacién del islam ya estd en marcha, a pesar de todas las
dificultades que presentan los debates internos, la resistencia nativista y los conflictos
geopoliticos. El islam se estd convirtiendo no solamente en una religién que crece rdpida-
mente en los Estados Unidos, sino en una religién americana, en una de las alternativas
confesionales para ser religiosamente norteamericano. Ademds, el islam esta destinado a
convertirse, como el catolicismo, en una importante religion publica que tiene muchas
probabilidades de desempefiar en el futuro un papel relevante en los debates publicos
americanos.

Notas

1. Hirschman, Charles; Kasinitz, Philip; De Wind, Josh (eds.) The Handbook of International
Migration: The American experience. Nueva York: Russell Sage, 1999/ Moch, Leslie Page. Moving
Europeans. Migration in Western Europe since 1650, 22 ed. Bloomington: Indiana University Press,
2003/ Cohen, Robin (ed.) The Cambridge Survey of World Migration. Cambridge: Cambridge
University Press, 1995.

2. Baubdck, Rainer. Immigration and the Boundaries of Citizenship. Wien: Institut fir Héhere Studien,
1991/ Baubock, Rainer (ed.) From Aliens to Citizens: Redefining the Status of Immigrants in
Europe. Aldershot: Ashgate, 1994/ Baubock, Rainer; Heller, Agnes; Zolberg, Aristide R. (eds.)
The Challenges of Diversity: Integration and Pluralism in Societies of Immigration. Aldershot:
Ashgate, 1996/ Baubdck, Rainer y Rundell, John (eds.) Blurred Boundaries: Migration, Ethnicity,
Citizenship. Aldershot: Ashgate, 1998.

3. Ferrari, S.y Bradney, A. (eds.) Islam and European Legal Systems. Aldershot: Ashgate, 2000.

4. Madeley, John 'y Enyedi, Zsolt (eds.) Church and State in Contemporary Europe. Londres: Frank
Cass, 2003; Jelen, Ted y Wilcox, Clyde (eds.) Religion and Politics in Comparative Perspective:
The One, the Few and the Many. Nueva York: Cambridge University Press, 2002; Shadid, W.A.R.
y Koningsveld, P.S. (eds.) Religious Freedom and the Position of Islam in Western Europe.
Kampen: Kok Pharos, 1995.

5. Cesari, Jocelyne. When Islam and Democracy Meet: Muslims in Europe and in the United States.
Nueva York: Palgrave McMillan, 2004/ Shadid, W.A.R. y Koningsveld, P.S. (eds.) Muslims in the
Margin: Political Responseness to the Presence of Islam in Western Europe. Kampen: Kok Pharos,
1996/ Vertovec, Steve y Peach, Ceri (eds.) Islam in Europe: The Politics of Religion and Community.
Basingstoke: McMillan, 1997/ Rath, J., Penninx, R., Groenendijk, K. y Meyer, A. Western Europe

34 Revista CIDOB d’Afers Internacionals, 77



10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.
17.

José Casanova

and its Islam. The Social Reaction to the Institutionalization of ‘New Religion’ in the Netherlands,
Belgium and the United Kingdom. Leiden: Bill, 2001/ Maréchal, Brigitte; Allievi, Stefano; Dassetto,
Felice y Nielsen, Jorgen (eds.) Muslims in the Enlarged Europe. Leiden: Brill, 2003.

Isaksen Leonard, Karen. Muslims in the United States: The State of Research. Nueva York: Rusell
Sage, 2003; Yazbeck Haddad, Yvonne (ed.) Muslims in the West: From Sojourners to Citizens.
Nueva York: Oxford University Press, 2002; Yazbeck Haddad, Yvonne y Esposito, John L. (eds.)
Muslims on the Americanization Path? Atlanta, Ga.: Scholars Press, 1998; Yazbeck Haddad,
Yvonne y Idleman Smith, Jane. Muslim Minorities in the West: Visible and Invisible. Walnut Creek,
CA: Altamira Press, 2002.

La siguiente seccion se basa en un argumento desarrollado mas extensamente en Casanova, José.
“Religion, Secular Identities and European Integration”. En: Katzenstein, Peter y Byrnes, Timothy
(eds.) Religion and European Integration. Cambridge: Cambridge University Press, 2006.

Martin, David. A General Theory of Secularization. New York: Harper & Row, 1978; Grereley,
Andrew M. Religion in Europe at the End of the Second Millennium: A Sociological Profile. New
Brunswick, N.J.: Transaction Books, 20083.

Davie, Grace. Religion in Britain Since 1945: Believing Without Belonging. Oxford: Blackwell, 1994,
y Religion in Modern Europe: A Memory Mutates. Oxford: Oxford University Press, 2000.
Hervieu-Léger, Daniele. “Religion und Sozialer Zusammenhalt”. Transit Européische Review. No.
26 (Sommer 2004).

Modood, Tarig. Multicultural Politics. Racism, Ethnicity, and Muslims in Britain. Minneapolis: Univer-
sity of Minnesota Press, 2005; Modood, Tarig y Werbner, Pnina (eds.) The Politics of Multiculturalism
in the New Europe: Racism, Identity, and Community. Londres: Zed Books, 1997.

Bowen, John. “Muslims and Citizens, France’s Headscarf Controversy”. Boston Review (febrero/
marzo 2004); Asad, Talal. “Trying to Understand French Secularism”. En: De Vries, Hent (ed.)
Political Theologies. Nueva York: Fordham University Press, 2006; Weibel, N. Par dela le Voile:
Femmes d’lslam en Europe. Brussels: Complexe, 2000; Gaspard F. y Khosrokhavar, F. Le Foulard
et la République. Paris: La Découverte, 1995.

Elaine Sciolino, “Debate Begins in France on Religion in the Schools”, The New York Times, 4 de
febrero de 2004.

Para una notoria expresion de islamofobia, véase Fallaci, Oriana. La rabia y el orgullo. Madrid:
La esfera de los Libros, 2002. Cf. Cesari, Jocelyne. L'lslam & I'Epreuve de I'Occident. Paris: La
Découverte, 2004; Trust, Runnymede. Islamophobia: A Challenge for Us All. London: Runnymede
Trust, 1997; Said, B. A Fundamental Fear: Eurocentrism and the Emergence of Islamism. London:
Zed Books, 1997; Geisser, V. La Nouvelle Islamophobie. Paris: La Découverte, 2003.
Casanova, José. “Civil Society and Religion: Retrospective Reflections on Catholicism and
Prospective Reflections on Islam”. Social Research. Vol. 68. No. 4 (invierno 2001).

Casanova, José. Religiones publicas en el mundo moderno. Madrid: PPC, 2000.

La seccion siguiente se basa sustancialmente en los resultados, ain no publicados, del proyecto
de investigacion “Religion and Immigrant Incorporation in New York” (RIINY), dirigido por José

Fundacié CIDOB, mayo-junio 2007 35



La inmigracién y el nuevo pluralismo religioso

18.

19.
20.

21.
22.

23.
24.

36

Casanova y Aristide Zolberg en el International Center for Migration, Ethnicity and Citizenship,
en la New School for Social Research de Nueva York. EI RIINY (1999-2002) fue uno de los siete
proyectos “ciudades-puerta” financiados por los Pew Charitable Trusts.

Williams, Raymond Brady. Religion of Immigrants from India and Pakistan: New Threads in the
American Tapestry. Nueva York: Cambridge University Press, 1988. P. 29. La afirmacion segun
la cual los inmigrantes se vuelven mas religiosos a medida que se vuelven mas americanos
era central en la tesis de Will Herberg en su clésico estudio Protestant-Catholic-Jew (Garden
City, N.Y.: Doubleday, 1960). La misma afirmacion ha sido repetida por la mayoria de estudios
contemporaneos de las religiones inmigrantes en América. Véase, por ejemplo, Warner, R.
Stephen y Wittner, Judith G. (eds.) Gatherings in Diaspora: Religious Communities and the
New Immigration. Philadelphia: Temple University Press, 1998; Ebaugh, Helen Rose y Chafetz,
Janet Saltzman (eds.) Religion and the New Immigrants. Walnut Creek, CA: AltaMira Press,
2000; Ho-Youn Kwon, Kwang Chun Kim, y Warner, R. Stephen (eds.) Korean Americans and
Their Religions. University Park, Pa.: Pennsylvania State University Press, 2001; Fenggang Yang,
Chinese Christians in America. University Park, Pa.: Pennsylvania State University Press, 1999;
Kurien, Prema. ““We Are Better Hindus Here’. Religion and Ethnicity Among Indian Americans”.
En: Jung Ha Kim y Pyong Gap Min (eds.) Building Faith Communities: Asian Immigrants and
Religions. Walnut Creek, CA: AltaMira Press, 2002.

Timothy L. Smith, “Religion and Ethnicity in America”, American Historical Review 83 (1978).
Los inmigrantes de la ltalia rural del sur en el cambio de siglo, del XIX al XX, por ejemplo, tendieron
a adoptar unas identidades anticlericales socialistas y anarquistas cuando emigraron a los
centros industriales urbanos del norte de lItalia o a la Argentina catdlica, mientras que tendian a
convertirse en unos practicantes catdlicos “mejores” cuando emigraron a los centros industriales
urbanos de los Estados Unidos. Podriamos hacer una comparacion similar en el presente entre
los inmigrantes hindues en Londres y Nueva York, o entre los musulmanes francéfonos del Africa
Occidental en Paris y Nueva York.

Herberg. Protestant-Catholic-Jew. P. 27-28.

Hadaway, Kirk; Marler, Penny Long y Chaves, Mark . “What the Polls Don’t Show: A Closer Look
at U.S. Church Attendance”. American Sociological Review. No. 58 (1993).

Herberg. P. 27

Mead, Sydney E. “Denominationalism: The Shape of Protestantism in America”. En: The Lively
Experiment: The Shaping of Christianity in America. Nueva York: Harper & Row, 1976; Greeley,
Andrew M. The Denominational Society; a Sociological Approach to Religion in America. Glenview,
lll.: Scott, Foresman, 1972. En Europa Occidental, por contraste, el modelo ha seguido siendo el de
una sola iglesia, que afirma ser coextensiva con la nacién, o el de dos iglesias nacionales (catélica
y protestante) que compiten pero que tienen una misma base territorial y que coexisten con un
numero indefinido de minorias religiosas, que tienden a asumir la posicion estructural de sectas en
relacion con la iglesia o iglesias nacionales. La Ucrania posterior a la independencia es tal vez la
Unica sociedad europea que tiene un cierto parecido con el modelo confesional. Véase Casanova,

Revista CIDOB d’Afers Internacionals, 77



25.

26.

27.
28.

29.

30.

31.
32.

José Casanova

José. “Between Nation and Civil Society: Ethno-Linguistic and Religious Pluralism in Ukraine”.
En: Heffner, Robert (ed.) Democratic Civility. New Brunswick, N.J.: Transaction Books, 1998.
Billington, Ray A. The Protestant Crusade, 1800-1860: A Study of the Origins of American
Nativism. Nueva York: McMillan, 1938; Davis, David Brion. “Some Themes of Countersubversion:
An Analysis of Anti-Masonic, Anti-Catholic, and Anti-Mormon Literature”. Mississipi Valley Historical
Review. No. 47 (1960); Higham, John. Strangers in the Land: Patterns of American Nativism, 1860-
1925 22 ed. New Brunswick, N.J.: Rutgers University Press, 1988, y “Instead of a Sequel, or How
| Lost My Subject”. En: Hirschman, Kasinitz, De Wind, Handbook of International Migration.

En realidad, sobre unas bases monoteistas teoldgicas, el propio Herberg era personalmente muy
critico con respecto al caracter inmanentemente idélatra de la religion americana o de cualquier
otra religién nacional civil.

Bellah, Robert. “Civil Religion in America”. Daedalus. Vol. 96. No. 1 (1967).

Lemann, Nicholas. The Promised Land. The Great Black Migration and How It Changed America.
Nueva York: Vintage, 1996; Glazer, Nathan y Moynihan, Daniel Patrick. Beyond the Melting Pot:
The Negroes, Puerto Ricans, Jews, ltalians and Irish of New York City. Cambridge, Mass.: MIT
Press, 1963; Diaz-Stevens, Ana Maria. Oxcart Catholicism on Fifth Avenue: the Impact of the
Puerto Rican Migration upon the Archidiocese of New York. Notre Dame: University of Notre
Dame Press, 1993; Dolan, Jay P. y Vidal, Jaime R. (eds.) Puerto Rican and Cuban Catholics in
the United States 1900-65. Notre Dame, Ind: Notre Dame University Press, 1994; Dolan, Jay
P. y Hinojosa, Gilberto M. Mexican-Americans and the Catholic Church, 1900-65. Notre Dame,
Ind.: University of Notre Dame Press, 1994.

Lincoln, Eric C. Race, Religion and the Continuing American Dilemma. Nueva York: Hill & Wang,
1984; Wood, Forrest G. The Arrogance of Faith: Christianity and Race in America from the
Colonial Era to the Twentieth Century. Nueva York: Alfred A. Knopf, 1990. Hasta hace muy poco
tiempo, el nuevo campo de los estudios sobre la inmigracién no habia prestado atencién alguna
a la religién, pero esta situacion ha cambiado radicalmente en la Ultima década.

La lengua se ha convertido en un rasgo polémicamente relevante de la identidad norteamericana
solo recientemente, con la movilizacion anti-hispana para hacer del inglés el Unico idioma oficial
constitucionalmente establecido de los Estados Unidos. Solamente en el sudoeste del pais,
donde la distincion relevante habia sido siempre la existente entre “anglos” e “hispanos”, habia
sido la lengua uno de los rasgos definitorios importantes de la identidad americana, incluso de
la racializacion. Véase, en este sentido, Zolberg Aristide R. y Long, Litt Woon. “Why Islam is
Like Spanish: Cultural Incorporation in Europe and the United States”. Politics and Society. Vol.
27. No. 1 (1999). Para oir una voz prominente del nativismo angloprotestante dirigido contra la
amenaza de los catdlicos hispanos, véase Samuel P. Huntington, Samuel P. Who Are We?: The
Challenge’s to America’s National Identity. New York: Simon & Schuster, 2004.

Ignatiev, Noel. How the Irish Became White. New York: Routledge, 1995.

King, Desmond S. Making Americans: Immigration, Race, and the Origins of the Diverse
Democracy. Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 2000.

Fundacié CIDOB, mayo-junio 2007 37



La inmigracién y el nuevo pluralismo religioso

33.

34.

35.

36.

37.

38.

38

Lawrence, Bruce B. New Faiths, Old Fears: Muslims and Other Asian Immigrants in American
Religious Life. Nueva York: Columbia University Press, 2002.

Portes, Alejandro y Rumbaut, Rubén G. Immigrant America: A Portrait 2% ed. Berkeley: University
of California Press, 1996.

Eck, Diana L. A New Religious America: How a “Christian Country” Has Become the World’s
Most Religiously Diverse Nation. San Francisco: Harper, 2002.

Afortunadamente, la New Immigrant Surrvey (NIS) pondra remedio a esta situacion. Véase http://
nis.princeton.edu y la nota siguiente.

Segun la encuesta piloto sobre la nueva inmigracion (NIS-P 1996), algo mas de las dos terceras
partes de los nuevos inmigrantes son nominalmente “cristianos” (41,9% catolicos; 18,6%
protestantes; 4,2% ortodoxos), un 2,6% se autodefinen como judios, mientras que cerca del
17% eligen religiones no judeo-cristianas como su confesion (8% musulmanes; 4% budistas;
3,4% hindues; 1,4% otros), y un 15% eligen “sin religion” en el apartado “preferencia religiosa”.
Es preciso tratar estos datos con cierta cautela dado el tamafio relativamente pequefio de la
muestra (976 encuestados).. La muestra de adultos del nuevo NIS-2003, publicada a principios
de 2006, es mucho mayor (8573) y, por consiguiente, los datos sobre “preferencia religiosa” o
afiliacion nominal de los nuevos inmigrantes son mas conclusivos. Véase, en este sentido, Jasso,
Guillermina; Massey, Douglas S.; Rosenzweig, Mark R. y Smith, James P. “Exploring the Religious
Preferences of Recent Immigrants to the United States: Evidence from the New Immigrant Survey
Pilot”. En: Haddad, Ivonne Yazbeck; Smith, Jane I. y Esposito, John L. (eds.) Religion and
Immigration. Christian, Jewish, and Muslim Experiences in the United States. Walnut Creek, CA:
AltaMira, 2003. La categoria “sin religion” también debe tratarse con cautela dado que puede
indicar la ausencia de afiliacion religiosa, mas que la ausencia de religion en el sentido de no ser
religioso en absoluto. Sabemos que este es el caso, por ejemplo, de muchos inmigrantes chinos,
quienes pueden simplemente no tener ningun sentimiento de afiliacion religiosa, y responder
“sin religion” en el sondeo, y sin embargo involucrarse regularmente en toda clase de practicas
religiosas (adoracion de los ancestros confucianos, daoistas, budistas). La mayor proporcion
de encuestados en la NIS-P que eligieron la categoria “sin religion” procedia, efectivamente, de
China (63,5%) y de Taiwan (40,6%). El gran nimero de encuestados de la antigua Union Soviética
que contestan “sin religion” (37%) es muy probable que contenga una gran cantidad de judios
étnicos que cuanto mas tiempo lleven en Estados Unidos mas probable sera que se definan a
si mismos como “judios”, independientemente de su auténtica practica religiosa.

Sobre la hispanizacion del catolicismo y el protestantismo norteamericano, y la paralela
protestantizacion de América Latina, véase Dolan, Jay P. y Deck, Allan Figueroa (ed.) Hispanic
Catholic Culture in the United States. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1994;
Diaz-Stevens, Ana Maria y Stevens-Arroyo, Anthony M. Recognizing the Latino Resurgence
in U.S. Religion. Boulder, Co.: Westview Press, 1998; Vasquez, Manuel A. y Marquardt, Marie
Friedmann (eds.) Globalizing the Sacred: Religion Across the Americas. New Brunswick, N.J.:
Rutgers University Press, 2003; Martin, David. Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism

Revista CIDOB d’Afers Internacionals, 77



39.

40.

41.

42.

43.

44.
45.

46.

47.

José Casanova

in Latin America. Londres: Blackwell, 1990, y Pentecostalism: the World Their Parish. Londres:
Blackwell, 2002.

Chicago Tribune (29 de enero de 2002); Smith, T.W. Estimating the Muslim Population in the
United States. Nueva York: The American Jewish Committee, octubre del 2001.

Véase el CD-Rom sobre el proyecto para el pluralismo On Common Ground: World Religions in
America. Nueva York: Columbia University Press, 1997.

Dolan, Jay P. The American Catholic Experience. Garden City, N.Y.: Doubleday, 1985; Hertzberg,
Arthur. The Jews in America. Four Centuries of an Uneasy Encounter. Nueva York: Simon & Schus-
ter, 1989; Moore, Laurence R. Religious Outsiders and the Making of Americans. Nueva York: Oxford
University Press, 1986; Haddad, Smith, Esposito, Immigration and Religion; Haddad, Esposito,
Muslims on the Americanization Path?; Kurien, Prema. “Multiculturalism and Ethnic Nationalism:
The Development of an American Hinduism”. Social Problems. Vol. 51. No. 3 (2004).

Protero, Stephen (ed.) A Nation of Religions: The Politics of Pluralism in Multireligious America.
Chapel Hill, N.C.: University of North Carolina Press, 2005. Esta tendencia, naturalmente, debilita
por igual las dos tesis de Huntington, la tesis geopolitica del inevitable choque de civilizaciones,
y la tesis nacional nostalgica de una civilizacion anglo-protestante americana que permanece
invariable al tiempo que va incorporando a todos los inmigrantes, los “otros”.

Un ejemplo conmovedor en este sentido puede verse en Kurien, Prema A. “Being Young,
Brown and Hindu: The Identity Struggles of Second-Generation Indian Americans”. Journal of
Contemporary Ethnography. Vol. 34. No. 4 (2005). P. 434-469.

Roy, Olivier. Globalised Islam. The Search for a New Umma. Londres: Hurst & Company, 2004.
Entre los hitos simbdlicos en el proceso de reconocimiento publico que podemos mencionar: el
primer capellan islamico comisionado en el Ejército norteamericano se nombrd en 1993, y en la
Marina en 1996; un simbolo musulman se desplegd en la Elipse de la Casa Blanca en 1997; el
Pentagono ofrecid su primera comida de Ramadan para musulmanes en 1998; el primer dia del
Ramadan en noviembre del 2000, la asamblea legislativa de New Jersey se inaugurd con una
lectura del Coran por parte de un imam. La presencia publica musulmana en ceremonias oficiales
y en encuentros interconfesionales se ha convertido en algo cada vez mas prominente después
de los ataques terroristas del 11-S del 2001. Véase Smith, Jane. Islam in America. Nueva York:
Columbia University Press, 1999.

Cimino, Richard. “Evangelical Discourse on Islam after 9/11”, ponencia presentada en
la conferencia anual de la Asociacion para la Sociologia de la Religion de Atlanta, 1-17 de
agosto. Ademas de esta ponencia, la seccion siguiente se basa en gran parte y libremente en
conversaciones personales con Richard Cimino en la New School for Social Research.

Barisic, Sonja. “Pat Robertson Describes Islam as a Violent Religion That Wants to Dominate”.
Associated Press. (22 de febrero del 2002).

Fundacié CIDOB, mayo-junio 2007 39





