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Introduccion

Hugo José Sudrez
Karina Bdrcenas Barajas
Cecilia Delgado-Molina

Dos de los temas fundamentales de la sociologia han sido la ciudad
y la religiéon. Como torrentes paralelos, cada uno ha tenido su curso,
sus aportes, sus eventuales encuentros y, a menudo, su mutua in-
diferencia. Y no es para menos; sabemos bien que para los clasicos
la preocupacién central gird en torno a la posibilidad de cohesién
y sobrevivencia de una sociedad sin el eje religioso en su seno y la
aglomeracion de individuos obligados a vivir en urbes donde las
formas de intercambio con el otro son diferenciadas y de circula-
cién constante. Muchas obras se publicaron sobre sociologia urbana
y sociologia de la religion, aunque son menos las que se concentra-
ron en la religién y la vida urbana como una dupla analitica crucial
(Garbin y Strhan, 2017: 4).

La modernidad puso en juego la manera de vivir y de creer, y la
sociologia como su hija predilecta estuvo obligada a dar respuestasy
explicaciones. La tesis general que acompano a una buena parte de la
sociologia fue que la urbanizacion iba de la mano de la secularizacion
y que al ser una tendencia ascendente ibamos hacia sociedades ur-
banas poco creyentes. Pero una amplia literatura ha mostrado que la
realidad no es asi. Autores como Wilson (1969), Willems (1967), Lalive
(1968), Bastian (1997) y Parker (1993) han acentuado mas bien la idea
de que “la urbanizacion es el motor del cambio religioso”; es mas, que
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laurbe podria ser el acelerador de la diferenciacién (Hernandez, 2007:
247). Garbiny Strhan cuestionan la idea de que la ciudad sea el espacio
paradigmatico de la modernidad secular (2017: 5); por el contrario, alli
se gestan formas diferentes y revitalizadas de la experiencia religiosa,
conformando un auténtico laboratorio y un espacio privilegiado de
observacion. El estudio coordinado por Becci, Burchardt y Casanova
reune trabajos sobre distintas ciudades en el que se analizan a detalle
las distintas formas en las que emergen las experiencias religiosas,
configurando una auténtica topografia urbana sagrada. Dicho traba-
jo constata la creatividad y la innovacion religiosa en las ciudades,
que son una columna de la actividad religiosa actual (Burchardt y
Becci, 2013: 1-21).

En Ameérica Latina, observaciones tempranas pusieron sobre la
mesa de analisis el contundente proceso de urbanizacion desde prin-
cipios del siglo xx y sus diferentes condiciones. Particularmente en
los anos sesenta, por un lado, el mundo catolico tuvo que considerar
cuales eranlas “condiciones sociales de la pastoral en las grandes ciu-
dades” en el continente —trabajo que emprendioé Francois Houtart
(1957, 1961)— vy, por otro lado, emergié el movimiento pentecostal,
vinculado ala transformacion productiva y al auge de la ciudad, que
se abordo por Lalive de Epinay (1968, 1975). No deja de ser una curio-
sidad sociolégica que Christian Parker (alumno de Houtart) y Jean
Pierre Bastian (suizo de origen protestante) presentaran décadas mas
tarde dos textos en donde, aunque los enfoques son distintos, coinci-
den en la importancia de la urbanizacion y la experiencia religiosa:
La otra l6gica (Parker, 1993) y La mutacion religiosa en América Latina
(Bastian, 1997).

En los ultimos anos, los estudios sobre el tema han sido amplios
y diversos. En el caso mexicano, las investigaciones han fluido entre
una mirada macro a través de encuestas (Fortuny, 1999; Gutiérrez,
2005; De la Torre y Gutiérrez, 2007; De la Torre et al.,, 2014; Red de In-
vestigadores del Fendmeno Religioso en México, 2016) y observacio-
nes etnograficas focalizadas (Portal, 1995, 2009; Zalpa, 2003; Portal
y Sanchez, 2010; Gutiérrez, De la Torre y Castro, 2011; Sudrez, 2015), y
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algunos textos se han detenido en grupos especificos de las urbes
(Zalpa, 2003; Patifio, 2005; Sota, 2010).

Lo que queda claro es que ahora estamos frente a multiples opcio-
nes y posibilidades que reflejan la complejidad de una problematica
con varias entradas.

En este clima analitico, el Laboratorio de Observacion del Feno-
meno Religioso en la Sociedad Contemporanea (LOFRSC), del Instituto
de Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de
México (11s-UNAM), se dedico a observar y discutir en el 2017 las formas
de creer en la Ciudad de México. Hay que recordar que el Laboratorio
tuvo como objetivo ser un espacio de discusion sobre la cuestion re-
ligiosa, proponiendo una agenda analitica y dirigiendo la atencién a
temas estratégicos en este campo de estudios.

Asi, el Laboratorio abrié con un ciclo sobre el problema metodolé-
gico para estudiar y explicar la religion. Se concentrd después en la
discusion sobre las formas de creer en la ciudad y luego en un ciclo
para abrirla agenda sobre diversos aspectos de las intersecciones en-
tre religion, género y diversidad sexual, y concluyé con un cuarto ci-
cloanual para discutirla violencia y sus interacciones con la fe. Estos
temas estan vinculados al proyecto de investigacion “Subjetividades
en transformacion. Religiosidad emergente en ambitos urbanos” y al
proyecto “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo: las iglesias
evangeélicas y cristianas en México y Brasil en las disputas por la re-
gulacion de la moral sexual contemporanea”, ambos inscritos en el
IIS-UNAM, y ala discusion general que se lleva a cabo en distintos foros
nacionales e internacionales.

En el seminario en cuestion, donde la urbe y la religion fueron el
centro del debate, hubo sesiones durante todo el afio que mostraron
lanecesidad de profundizar sobre diversos aspectos de la relacion en-
tre la ciudad y las creencias, por lo que se invité a investigadores de
diferentes origenes para contribuir a la discusion colectiva que ahora
aparece como libro.

Como se apreciara en las paginas que siguen, las preguntas que
guian la reflexion son: jcomo sucede la experiencia religiosa en las
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ciudades?, jcuales son las categorias mas pertinentes para estudiarla?,
Jcon queé estrategias metodologicas? y jcomo sucede la relacion ciu-
dad-religion y a dénde nos conduce en términos de desafios analiticos?

Los temas se abordan de distinta manera en cada capitulo. Queda
abierta la discusion sobre la pertinencia de la division urbano/rural,
las formas religiosas de en medio, entre el espacio publico y el priva-
do, las fronteras entre lo secular y lo sacro en la ciudad, la necesidad
de tipologias de los espacios religiosos y sus diferentes funciones, la
construccion de identidades religiosas urbanas o el rol de los territo-
rios ambiguos como espacios de sentido de la fe.

Para darle un orden tematico, el libro esta dividido en cuatro par-
tes. La titulada “Territorio y fe” pretende mostrar la relacion entre el
espacio en distintas escalas —ciudad, region o barrio— y la expe-
rienciareligiosa. Compuesta por cuatro capitulos, esta primera parte
contiene analisis diversos sobre las relaciones entre el territorio y la
fe en las ciudades de México, Monterrey, Aguascalientes y Barcelona.

En el texto “Geografias de lo religioso en el espacio publico, mar-
cadores urbanos de lo sagrado: altares, cenotafios y humilladeros”,
Felipe Gaytan Alcala y Ernesto Nava nos presentan la materialidad
de lo religioso en el escenario social como objetos arquitectonicos en
distintas escalas que delimitan fronteras espaciales y territoriales,
fijan metaforas y condensan sentidos de pertenencia e identidad,
proponiendo una tipologia para tener en cuenta la materialidad y
la iconografia de estos muebles y artefactos mas alla de solo su sen-
tido simbolico.

En el capitulo “La ciudad industrial y la diversidad religiosa en el
norte de México. El caso del area metropolitana de Monterrey”, Shinji
Hirai, Lidia Murnoz Paniagua y Sara Jaramillo Flores nos presentan
una tipologia de una ciudad industrial para discutir la l6gica del cre-
cimiento urbano conlallegada de empresas extranjeras, mostrando
distintos escenarios en donde la condiciéon de la ciudad industrial se
vincula al cambio y la diversidad religiosos, argumentando que la
instalacion de distintos tipos de industrias en diferentes momentos
historicos es un factor clave que ha intensificado y complejizado tan-
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to la migracion como las relaciones transfronterizas en las ciudades
del norte de México, impactando en la transformacién del campo
religioso.

En “La presencia catolica en la vida cotidiana y los espacios pu-
blicos de una ciudad media: el caso de la ciudad de Aguascalientes”,
Maria Eugenia Patino Lopez se adentra en la religiosidad de una urbe
enla que un sector mayoritario de la poblacion asume que uno de sus
rasgos de identidad esta centrado en el catolicismo, para observar las
interacciones sociales y advertir las huellas de la memoria colectiva
en los espacios publicos, en calles, plazas, edificios, parques, jardines
y mercados a partir de la manera en que son ocupados en peregrina-
ciones y fiestas populares, con imagenes religiosas en los edificios y
con altares en mercados y fabricas.

Cierra esta primera parte el texto de Mar Griera, Anna Clot-Garrell,
Antonio Montaneés Jiménez y Marian Burchardt, titulado “De la sa-
cralizacion del espacio a la secularizacion de la religiosidad: expresio-
nes religiosas en el espacio publico en Barcelona”, quienes examinan
las expresiones religiosas en el espacio publico de Barcelona a partir
de la emergencia ecléctica de actividades religiosas en la via publica
que van mas alla de la visibilidad de la diversidad religiosa, a partir
de nuevas logicas seculares de vinculacion con la ciudad a través de
la expresion publica de la religiosidad, abordando estas actividades
como expresiones no solo de sacralizacion del espacio profano, sino
también como manifestaciones a traves de las cuales los actores y las
organizaciones religiosas buscan suinscripcion secular y suadhesion
civica ala sociedad, poniendo a discusion las categorias dicotomicas
de sagrado y profano'y secular y religioso.

La segunda parte dellibro nos conduce a “La religién en situaciones
de movilidad y marginalidad en ambitos urbanos”, en donde a par-
tirdelas experiencias en el Gran Buenos Aires, Santa Anna, en Califor-
nia, y Tijuana, en México, se exploran las relaciones entre las formas
de creer y practicar en contextos urbanos de migracion y exclusion.

Desde Argentina, Aldo Ameigeiras reflexiona sobre los territorios
complejos de las grandes ciudades, en donde coexisten, se entrecruzan
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yrecrean diversas matrices culturales, en donde las creencias religio-
sas constituyen un recurso simbolico relevante que caracteriza muy
especialmente el bagaje cultural y existencial de los migrantes. En el
capitulo “Creer desde la periferia: trayectorias creyentes de migrantes
en un barrio del Gran Buenos Aires”, presenta una aproximacién al
significado de las creencias desde la periferia, especialmente en las
trayectorias de los migrantes bolivianos y paraguayos.

Por su parte, Jonathan Calvillo explora el papel de la fe y la espi-
ritualidad en la formacion y el fortalecimiento de las redes sociales
entrelos migrantes mexicanos en Santa Anna, California, una ciudad
conuna mayoria migrante mexicana. En el capitulo “Religion comu-
nitaria y opiniones divergentes de barrio” compara a feligreses catoli-
cosy evangglicos en cuanto a sus expresiones religiosas y surelacion
con el barrio, la comunidad étnica y sus iglesias, para profundizar en
las diferencias que se desarrollan respecto a las actitudes y estrate-
gias con las que se involucran con su comunidad étnica a partir de la
diversificacion religiosa.

Cierra esta segunda parte de nuestro libro el capitulo de Olga
Odgers, “Creer y practicar en una ciudad fronteriza: expresiones con-
temporaneas de lareligiosidad en Tijuana, Baja California, México”, en
el que analiza algunas expresiones contemporaneas de la religiosidad
en esa ciudad y las interpreta a partir de una revision del proceso de
conformacion del campo religioso en esa localidad. El texto sostiene
que la intensa movilidad migratoria y transfronteriza de la region
es uno de los factores que permiten explicar la singularidad de las
formas de creer y practicar de los tijuanenses, y presenta casos que
permiten apreciar los rasgos singulares con los que se expresan las
identidades religiosas locales.

En la tercera parte, titulada “Las formas de la fe en la ciudad”, se
incluyen cuatro capitulos sobre la Ciudad de México, como un espacio
en donde se desarrollan expresiones religiosas diversas, mostrando
nuevas practicas y cuestionando los limites de lo que se considera re-
ligioso, asi como el caso de quienes se dicen “sin religion”, diferentes
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expresiones religiosas que encuentran en las ciudades el lugar para
su expansion y desarrollo.

En el capitulo “Quiénes son los ‘sin religién’ en la Ciudad de Méxi-
co”, Carlos Mora reflexiona sobre las personas que no se identifican con
dogma olinajereligioso alguno en el contexto particular de la Ciudad
de México, diferenciando entre las nociones de “sin religion” y “desafi-
liacionreligiosa”. El texto busca profundizar enlas implicaciones que
tiene el espacio urbano parala ausencia de pertenenciareligiosa y com-
prender las particularidades del fenémeno religioso en el ambito urba-
no desde trayectorias y perfiles religiosos individuales.

A partir de la cartografia social y la etnografia digital, Karina
Barcenas Barajas nos presenta el capitulo “La ciudad de México como
espacio de posibilidad: hacia una cartografia de iglesias parala diver-
sidad sexual y de género”, en donde traza las ubicaciones y las relacio-
nesde distintasiglesias enfocadas a la diversidad sexual, cuya mayor
presencia en el pais ocurre en la Ciudad de México. Estas ubicaciones
y relaciones se encuentran tanto en el campo religioso como en el es-
paciourbano atraves de cuatro ejes: las religiones institucionalizadas,
lareligiosidad popular, la espiritualidad y las religiones civiles en las
practicas de los creyentes LGBT.

Rosario Ramirez Morales aborda las practicas espirituales feme-
ninas provenientes de marcos no institucionales a partir del mode-
lo de circulos de mujeres. En el capitulo “Espiritualidad y circulos
femeninos en la Condesa” analiza como las espiritualidades emer-
gentes creadas a partir de bases genéricas establecen modos parti-
culares de gestion con lo sagrado, mostrando las particularidades
que adquieren estas manifestaciones espirituales en los sujetos que
se alejan de las matrices religiosas formales para crear sus propios
referentes, reconfigurando asi sus modos de creer y practicar en
uno de los espacios mas diversos y concurridos por la clase media
en la Ciudad México: la colonia Condesa.

Cierra esta tercera parte el capitulo “Multirreligiosidad urbana:
Jdiversidad espiritual o pluralismo de creencias?”, de Daniel Gutiérrez
Martinez, quien se concentra en las dinamicas propias de la ciudad
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capital mexicana, que traspasando los contextos del territorio dan lu-
gar a practicasy creencias espirituales periféricas, comolas orientales,
magicas, mitico-étnicas, neorracionalistas y disruptivas, ningunare-
lacionada histéricamente con iglesias tradicionalmente reconocidas
como tales. Alabordar laslogicas socio-religiosas que se presentan en
la ciudad y discutir la multirreligiosidad urbana, el texto aporta a la
mas amplia discusion sobre las definiciones de religion y a los debates
teorico-metodologicos que cruzan su estudio.

En estalinea se encuentran los textos de la cuarta y ultima parte
de nuestro libro, “Hacia una agenda para repensar la experiencia reli-
giosa urbana: temas e instrumentos”. Se trata de cuatro textos, elabo-
rados desde perspectivas nacionales e internacionales, cuya intencion
es continuar con la discusion sobre los debates necesarios, pendien-
tes o ya abiertos, en torno a las relaciones entre las formas de creer
y practicar en el espacio urbano, y lo que estas categorias implican.

Abre esta ultima parte la discusion sobre la pertinencia y capaci-
dad comprensivay explicativa de la distincion entre lorural y lo urba-
no a partir del numero de habitantes de las poblaciones referidas. En
“Unarevision necesaria:larelacion rural-urbano”, Patricia Arias revisa
y discute los cambios espaciales, demograficos y socioculturales que
han tenido lugar en México, lo que sugiere que esta clasica dicoto-
mia ha perdido su capacidad para captar y explicar los fenomenos y
procesos sociales actuales, incluyendo los religiosos.

Emerson Giumbelli compara formas arquitectonicas monumen-
tales en Méxicoy Brasil y abordalasrelaciones que envuelve lareligion
en temas como proyectos eclesiales, inversiones estatales, turismoy
cambios urbanos. El capitulo “Pensando sobre formas monumentais:
Situacoes no Brasil e no México”, busca captarlas transformaciones en
las formas en que la religion se presenta y constituye en los espacios
publicos, como parte de las transformaciones sociales en las creencias
y practicas significadas en contextos histoéricos especificos.

Carlos Garma comparte “Una investigacion con Iglesias pentecos-
tales en un contexto urbano”, que es una reflexion sobre su trabajo
etnografico en la Ciudad de México, cuestionandose sobre el lugar



Introduccion

del investigador, sus creencias y sus transitos por la ciudad al estu-
diar el fenéomeno religioso, asi como su relacion con aquellos a quie-
nes ha estudiado.

Por su parte, Julia Martinez-Arino analiza los procesos de nego-
ciacion y regulacion de las practicas religiosas en contextos urbanos
a partir del analisis de los debates en un comité participativo muni-
cipal francés. En “Laicité y practicas religiosas en contextos urbanos
en Francia” muestra cémo es posible, a partir de casos concretos, exa-
minar discusiones de un mayor alcance a nivel politico y social y pone
de manifiestola variedad de argumentos —de caracter legal o politi-
co, 0 basados en el conocimiento del sentido comun— empleados por
diferentes actores urbanos para sostener sus posturas, afirmando que
a pesar de la cultura secular predominante en Francia el catolicismo
sirve frecuentemente de patron de referencia para evaluar las prac-
ticas de grupos religiosos minoritarios.

Finalmente, en el texto titulado “Religiosidad y ciudad. Herramien-
tas metodoldgicas para aprehender lo inabarcable (Reflexiones desde
Guadalajara)”, Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zuniga reflexio-
nan sobre la combinacién de métodos y herramientas en los aborda-
jes que han realizado para estudiar las dinamicas de diversificacion
religiosa en la ciudad de Guadalajara, como estrategias para captar
en cada intervencion distintas escalas de intermediacion entre el di-
namismo del cambio y la recomposicion religiosa con la complejidad
y amplitud del fenémeno urbano, sin abandonar los limites como
principio de vigilancia epistemologica.

Asi, a lo largo de sus capitulos, este libro presenta varias discu-
siones sobre la complejidad del fenémeno religioso en contextos ur-
banos en diversos escenarios empiricos y al mismo tiempo expone
nuevos planteamientos para quienes se interesan en estas relaciones.
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Geografias de lo religioso en el espacio
publico, marcadores urbanos de lo sagrado:
altares, cenotafios y humilladeros

Felipe Gaytdn Alcald
Ernesto Nava

El hombre que viaja y no conoce la ciudad que le espera
al cabo del camino, se pregunta como sera el palacio,
el cuartel, el teatro, el bazar... se confirma la hipotesis

que cada hombre lleva en su mente una ciudad hecha
solo de diferencias, una ciudad sin figuras y sin forma,
y las ciudades particulares la rellenan.

ftalo Calvino, Las ciudades invisibles.

INTRODUCCION

Pensar lo religioso en el espacio publico evoca regularmente la ima-
gen de manifestaciones rituales en calles y plazas. También remite a
demandas que grupos, cultos y expresiones de religiosidad o espiri-
tualidad llevan a cabo en espacios comunes para marcar su diferencia,
exigir reconocimiento o hacer proselitismo en un mercado religioso
altamente competitivo.

También habra que revisar, en la exhibicion de signos y simbolos
que condensan el sentido moral y ético de lo religioso en el espacio
publico, los simbolos que fijan posiciones y establecen sentido social
de pertenencia, que marcan territorialidad y, en el mejor de los casos,
buscan hacerse visibles para incidir en las decisiones sociales y poli-
ticas enun espacio publico cada vez mas secular, donde predominan
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razones laicas y civicas antes que valores religiosos —ciudadanos
en igualdad de derechos antes que creyentes con sus pretensiones
morales— y existe una competencia en el mercado de los bienes de
salvacion.

Pero la dimension religiosa en el ambito publico es mas que solo
signos, manifestaciones o demandas de organizaciones o creyentes.
También irrumpe con iconos y materiales que se fijan en los espacios
comunes y se han vuelto parte del paisaje urbano y del equipamien-
to dela ciudad. Esta materialidad religiosa aparecera ante los ojos de
un extranjero como una protesis, como una metafora de identidad y
apropiacion para senalar la manifestacion de lo sagrado en un esce-
nario tan anénimo e impersonal como la ciudad misma. Cruces de
piedra, altares de madera, figuras de arcilla, simbolos de laton fijados
enlas paredes de las esquinas son metaforas materiales que pueblan
los paisajes urbanos, sobre todo en Ameérica Latina, y particularmen-
te en México.

Recordemos que protesis, del griego prosthesis, significa colocar
algo delante de otros objetos, donde esa materialidad iconografica
sagrada es una manifestacion no sélo de las creencias, sino de los de-
seos y valores de un grupo de creyentes o comunidades sociales que
seidentifican con unaideareligiosa o espiritual que fijan en el ambito
publico como una marca de sentido material para delimitar fronteras
y territorios (Martin, 2002: 56).

Analizar esta materialidad iconografica religiosa que se ha coloca-
do en el espacio publico nos obliga a comprender sus formas, figuras
y materiales; en sintesis, a entender como se define y se interpreta
esta materialidad de lo religioso en el escenario social en cuanto ob-
jetos arquitectonicos y en sus diferentes escalas, que van del objeto
arquitecténico mismo a muebles y artefactos. Todo esto expresado en
marcadores religiosos y profanos que delimitan fronteras espaciales y
territoriales, fijan metaforas-deseos y necesidades y condensan sen-
tidos de pertenencia e identidad.

En el presente texto buscamos abordar las distintas formas me-
todologicas de interpretar los marcadores de caracter religioso en el
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espacio publico, desde su condicion como objetos arquitectonicos has-
ta sutipologia, con el objetivo de que los antropoélogos y sociologos de
lareligion tengan en cuenta la materialidad y laiconografia de estos
muebles-artefactos mas alla de su sentido simbdlico.

La propuesta teodrico-metodologica parte de la comprension del
sentido de tres tipos de marcadores urbanos: altares, cenotafios y hu-
milladeros, especialmente de estos ultimos. Los tres han sido parte im-
portante del escenario urbanolatinoamericano, y como senala Michael
Billing en su libro sobre el nacionalismo banal, lo religioso comoloideo-
logico se expresan con la voz de lo natural, con los habitos del pen-
samiento y la creencia que se dan cita para conseguir que cualquier
universo simbdlico parezca un mundo natural/normal para quienes
lo habitan (Billing, 2014).

La gran cantidad de altares, cenotafios y humilladeros en nuestras
ciudades desborda el espacio urbano, muchas veces como marcadores
religiosos para frenar o contener la amenaza de algo externo, como
la violencia, la inseguridad, el oportunismo, la indiferencia social,
el anonimato, la falta de confianza o algun hecho particular. Estos
marcadores, como objetos arquitectonicos, delimitan territorios y es-
tablecen ciertaritualidad de pertenencia e identidad que distingue a
quieneslos habitan y comparten creencias y valores frente a quienes
amenazan con romper ese fragil equilibrio de la ficcion que los une.

Los altares tienen una logica ritual, de ofrenda y conciencia par-
ticipativa, organizada en torno a una devocion; el altar de la calle es
el espacio intermedio entre lo publico y lo privado, entre el altar de
la casa yel delaiglesia, que permite ala comunidad reunirse e iden-
tificarse sin la mediacion del espacio institucional del templo, y sin
el confinamiento en lo privado, en el espacio intimo y familiar. Es el
objeto arquitectonico de la memoria que fija quiénes son, a donde
pertenecen.

Encambio, los cenotafios son objetos-muebles de memoria tragica, el
recordatorio de un accidente o de unamuerte enlacalle. Son esas cruces
uobjetos religiosos que recuerdan el suceso. El cenotafio es lamemoria,
pero no la identidad colectiva, pues so6lo interpela a la familia o per-
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sona que vive el duelo, mientras que para el resto es algo anonimo
que recuerda algun suceso tragico, sin saber niimportar a quién esta
dedicado y por qué.

Los humilladeros tienen un sentido aun mas profundo. Son marca-
doresreligiosos que delimitan un territorio y proporcionan un sentido
de pertenencia. No son rituales que congreguen a la comunidad. El
humilladero es sélo un signo material que recuerda al propio o al ex-
tranoellugaral quellega, la devocién y el respeto que le debe. El humi-
lladero es un objeto arquitectonico normativo: prescribe y proscribe.
Prescribe lo que debe hacerse, proscribe la infraccion enlalocalidad o
enelespacio al que entra. Los humilladeros como objetos son antiguos;
su nombre se habia perdido en el tiempo, pero ha vuelto con fuerza
en el presente, cuando la identidad se impone frente a lo incierto. Los
humilladeros se configuran como elementos de la memoria urbana,
responden a una escala peatonal, se miran como marcadores, pero al
mismo tiempo proyectan lo religioso fuera de los templos, ampliando
el sentido del marcador a un plano que supera lo territorial.

A continuacion, analizaremos estos puntos en tres apartados. En
el primero se abordan los marcadores religiosos en el espacio publi-
co; en el segundo se ofrece una tipologia de estos marcadores, con la
identificacion de los objetos arquitectonicos religiosos en las ciuda-
des, y en el tercero se presenta un analisis de estos tres elementos en
contextos socio-urbanos de México.

MATERIALIDAD DEL ESPACIO PUBLICO:
LOS OBJETOS ARQUITECTONICOS EN LA CIUDAD

El infierno de los vivos no es algo que sera; hay uno,
es aquel que existe ya aqui, el infierno que habitamos todos
los dias, que formamos estando juntos. Dos maneras hay de

no sufrirlo. La primera es facil para muchos: aceptar

el infierno y volverse parte de él hasta el punto de no verlo
mas. La segunda es peligrosa y exige atencion y aprendizaje
continuos: buscar y saber reconocer quién y qué, en medio
del infierno, no es infierno, y hacerlo durar, y darle espacio.

ftalo Calvino, Las ciudades invisibles.
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La cita anterior de ftalo Calvino refiere a los marcos de convivencia
social enlas urbes modernas, donde el anonimato y lo impersonal se
imponen en la vida cotidiana, ante lo cual se definen estrategias de
socializacién para adaptarnos al entorno (Simmel, 2010); no sélo por
necesidad, sino también para apropiarse de ese espacio como un lugar
deidentidad en el cual reconocerse junto a otros que se identifican en
los valores, las creencias, los usos y las costumbres. Es lo que desde la
arquitectura se ha denominado como hacer habitables los espacios,
vivir y proyectar en ellos lo que sé es y lo que nos distingue de los
demas. Para hacerlo, los moradores construyen marcas con objetos y
otras cosas colocadas en el exterior, en los espacios comunes, que anun-
cianlaidentidad y marcan territorios. Este fenémeno se conoce como
acto de apropiacion, que no es mas que hacer propio lo general; en el
caso del espacio publico, hacer propio lo que es de todos.

Son objetos arquitectonicos los que proyectan un concepto que
condensa los deseos, las costumbres y la moralidad del grupo o la co-
munidad que los instala, al mismo tiempo que resuelve una necesidad
particular; ademas, ese objeto es habitado, apropiado. Los totems son
quiza los marcadores-objetos urbanos mas conocidos, pero también
existen monumentos, construcciones, muros que tienen un significa-
do o un simbolismo especial y establecen fronteras de pertenencia e
identidad. Los objetos arquitectonicos configuran y dan sentido a las
poblaciones que ocupan un territorio, como testimonios del sitio, ele-
mentos de memoria que permiten entodo caso que el estado del arte
prevalezca en el tiempo. Estos objetos adquieren aun mas sentido en
las ciudades por la extension geografica, la intensidad de su activi-
dad y la fragmentacion de la vida cotidiana, que dan a estas protesis
de sentido un caracter de “nortes”, de orientadores en el espacio. De
esta forma, no existe ciudad sin representaciones objetuales, pues a
partir de estas representaciones aprehendemos el mundo, tenemos
certeza de la vida misma. Perder los objetos arquitectonicos implica
el riesgo de olvidar nuestras creencias y nuestra identidad (Domin-
guez, 2014).
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En las ultimas décadas, el crecimiento de las ciudades ha provo-
cado un fenémeno que el arquitecto Rem Koolhaas (2014) ha denomi-
nado ciudades genéricas, que han multiplicado su densidad material
o reproducido en serie los edificios, las casas, los coches, los centros
comerciales, como si fueran fractales que se generan al infinito
sin cambiar suforma. Para Koolhaas, nunca se habia construido tanto
como en esta época, aun sumando todas las construcciones del pasa-
do. La ciudad genérica lleva consigo su propia tragedia geomeétrica,
pues a pesar de construir y reproducir sus construcciones por miles
ninguna dejara huella o memoria como las piramides o los palacios, y
menos aun como las edificaciones coloniales, que hoy vuelven a estar
de moda para gentrificar los centros urbanos.

La ciudad genérica construye, destruye y vuelve a construir en un
proceso interminable. Ademas, fragmenta el espacio urbano e incre-
mentala densidad demografica, perono conecta alas personas; antes
bien, crea espacios herméticos, como los centros comerciales, o lugares
sin identidad, conocidos como “no Lugares” por el antropologo Augé
(1994), como los lugares de transito, las avenidas consagradas a los
coches, las estaciones del metro, los aeropuertos y las calles mismas,
alos que actualmente se van sumando las construcciones habitacio-
nales producidas en masa.

La ciudad genérica vacia el espacio publico —entendido como
el lugar donde convergen todos los ciudadanos, donde los intereses,
conflictos y acuerdos se norman desde el derecho, donde los asuntos
de la ciudad son de dominio general (Craveri, 2007)—, y lo vacia de
todo sentido de convergencia y comunalidad a partir de una preten-
sion utilitaria y funcional en sus proyecciones urbanas y arquitec-
tonicas: calles para transitar y no para reunirse, que para eso esta la
funcionalidad de los centros comerciales; confinamiento de conjun-
tos de viviendas cerradas al paso del extrano; desarrollos inmobilia-
rios fuera de la ciudad, convertidos en ciudades dormitorios; avenidas
y viaductos que dividen la ciudad, como vias que separan en aras de
la movilidad vehicular.
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Koolhaas senala que la secuela de este desarrollo urbano utili-
tario es la produccion de espacios basura, que no son otra cosa que
el desencanto derivado de la ciudad genérica. Estos espacios son
los funcionales y pueden ser modificados a diestra y siniestra; sus
construcciones son desechables y en el entorno urbano se pierde el
sentido del espacio, pues la atencién se pone en los contenedores y
no el contenido. Pensemos, por ejemplo, en una construccion cual-
quiera que atrae nuestra atencion, nos seduce o nos produce repulsa.
Nos seduce ver el contenedor sin percatarnos de su entorno. Anula-
mos la percepcién del espacio y nos centramos en la construccion
como sifuera el medio y el fin en si mismo. Al comprar una casa, ob-
servar un nuevo edificio, transitar porla ampliacién de un aeropuerto
over la inauguracion de un centro comercial, nuestra atencion siem-
pre se enfoca en el objeto construido y no en el entorno que ha sido
modificado, alterado o eliminado.

Los espacios basura son como una telarana, un entramado de ca-
sas y edificios que se agolpan en el espacio sin dar certeza a la logica
espacial sobre la que se definié. Ademas, esos mismos edificios y cons-
trucciones no envejecen con el tiempo, sino que desaparecen o son
reemplazados de manera rapida. No hay paso del tiempo, sino obso-
lescencia instantanea. De lanoche ala marana se convierten en pocil-
gas; de un dia para otro son derribados o abandonados. En un instante
cambia el sentido funcional de este tipo de arquitectura, identificada
como basura por lo desechable, pasando al olvido, como un reptil que
muda de piel y renace con otra nueva (Koolhaas, 2014).

Los habitantes dela ciudad genérica enfrentan esos espacios basu-
raatravés delaapropiacion, colocando simbolos materiales, marcasy
bordes culturales paraidentificarlos, para identificarse, para moverse
con certeza en esos lugares de cambio permanente. La falta de espa-
cios privados o de calidad promueve el sentido de apropiacion, que se
proyecta hacia el espacio publico en el entorno de las comunidades;
no es extrano observar a una familia celebrando fiestas de cumplea-
nos en un parque, donde los globos y las sillas plegables configuran
esta apropiacion explosiva, que termina cuando se retiran los convi-
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dados al festejo. Los moradores van creando una red topologica sobre
la que vanintegrando referencias, significados de lugares habitados,
construyendo hitos o marcadores que orientan su actuacion en el es-
pacio urbano. En y sobre esta red se elabora una memoria biografica
y comunitaria (Lindén, 2014).

La red se compone de lugares de referencia comun, monumentos,
hitos histéricos, edificios emblematicos parala comunidad, iglesias o
pequenos objetos urbanos que significan algo y remiten a la memo-
ria biografica y al sentido comunitario. Esto podemos ejemplificarlo
con las personas que regresan a su lugar de origen, al barrio donde
vivieron, donde recuerdan actividades en lugares especificos, una me-
moria que se aviva al platicar con los otros que también lo vivieron o
todavia habitan en ese lugar. Igual ocurre con los hitos o monumentos
que identifican a una ciudad (el Skyline en Toronto, el Angel de la
Independencia en la Ciudad de México, el Obelisco en Buenos Ai-
res). Esa red topologica no es sino un entramado simbélico macrou-
rbano. También lo es en el ambito micro, que se refleja en los barrios
y en las colonias, donde encontramos mojones o marcadores de
gran relevancia local que sirven de referencia para el transito de
sus habitantes.

Lareferencia material de la memoria permite leer el espacio como
si fuera un texto. Los paisajes y los territorios también se leen, pero
paralograr esa lectura se requieren ciertos referentes comunes, habi-
tos y experiencias que de no tenerlos seria tanto como un solipsismo
geografico (Hibernaos, 2014). Interpretar los referentes urbanos, dar-
les sentido simbolico y apropiarselos es acceder a los imaginarios
sociales construidos a su alrededor y sobre los cuales se han estable-
cido convenciones sociales, formas de comunicarse entre los habi-
tantes y con los otros que habitan contiguos, y con la ciudad misma.
Los marcadores son la cartografia urbana para navegar en la ciudad
genérica y orientarse en los espacios basura.

Es aqui donde adquieren sentido los altares, cenotafios y humi-
lladeros, marcadores urbanos de lo religioso que se convierten en
artefactos comunicativos que sellan un continente y un contenedor
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social, que es el espacio-territorio vecinal y/o comunitario (Segato,
2008). Es asi como se establece una relacién secuencial: comuni-
dad-iconicidad religiosa (imagen del santo o la virgen)-religiosidad
(creencias)-territorialidad. Lo curioso de todo esto es que forma un
marcador urbano, como enganche o bisagra, que articula lo comuni-
tario con el territorio, la privacidad del altar de la casa con el altar de
la iglesia o el centro de culto, que enlaza y delimita el territorio y el
espacio social comunitario con el espacio urbano. Los marcadores son
la primera referencia que delimita un “nosotros” respecto a la masa
urbana, que senala los limites de la comunidad frente a lo incierto.
Estoultimolo abordaremos mas adelante para el caso de los humilla-
deros como marcadores territoriales entre el bosque y el pueblo, entre
lo salvaje y lo humano.

Estos marcadores urbano-religiosos no son sélo materialidades
dispuestas en el espacio; responden a tres dimensiones que es impor-
tante tener en cuenta en el analisis: la social, la iconografico-simbdlica
y la material-ritual.

A través de la dimension social los marcadores sacros tienen un
sentido identitario, definiendo un sentido de pertenencia y marcan-
do diferencias respecto a los otros. Morris Berman (citado por Mar-
tin, 2002) llama conciencia participativa al acto de usar las cosas del
mundo. Es la identificacion de la comunidad con el objeto construido
y colocado en el espacio urbano. La conciencia participativa generada
por el objeto produce un reconocimiento entre quienes lo comparten
y permite la conversacion, que identifica a sus integrantes. Es el ob-
jeto expuesto, tocado o venerado lo que permite saberse parte de una
comunidad, como la musica en algunos pueblos, o los licores con su
sabor, aligual quelas flores o plantas con sus aromas. Los marcadores
estan destinados a una audiencia potencial, establecen puntos de re-
union y de significacion en donde se hace tangible la creencia. De ahi
que muchos altares sean un punto de encuentro en las festividades o
los aniversarios de la comunidad y de la imagen venerada. No es ca-
sual tampoco que en muchas ciudades latinoamericanas los barrios
y las colonias sean reconocidos por los santorales o las advocaciones
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marianas antes que por sunombre administrativo. Los altares religio-
sos, en general, establecen bordes simbdlicos que van mas alla de los
bordes administrativos, politicos y geograficos, en parte tal vez porla
condicion ritual asumida por encima de la politicamente impuesta.

Enladimension iconogrdfico-simbolica la imagen religiosa permi-
te establecer un imaginario social; condensa un sentido valorativo,
afectivo, moralizador. El icono utilizado no es una copia de otra ima-
gen, sino un simulacro, un artefacto que recrea lo celestial en la tie-
rra, capaz de producir un efecto de semejanza y proteccion frente a
la amenaza o la incertidumbre. El simulacro condensa en el icono la
exageracion, una hiperrealidad de aquello que se desea (Rader, 2006).
Por eso vemos altares sobrecargados de bisuteria y con una cromatica
exagerada, que muchas veces son verdaderos dioramas (maquetas o
escenarios) que representan el milagro y buscan consolidar la creencia
en el fendmeno yla proteccion divina. Los simulacros producen y con-
densan metaforas, un lenguaje extraordinario que releva al lenguaje
ordinario para mostrar de un solo golpe de vista un mensaje complejo
de lo que se implora al cielo, reconociendo y asimilando situaciones
traumaticas o los miedos mas profundos. Parala mayoria de la gente,
la metafora es un recurso de laimaginacion poética, pero también la
mejor conexion con lo sagrado, y esto se reflejara en los altares, ceno-
tafios y humilladeros (Lakoff, 2007: 39). Basta con observar los ce-
notafios colocados cuando un ciclista muere en las ciudades. Dicho
cenotafio es ante todo una bicicleta blanca colgada en un poste o un
arbol. No se requiere decir mas, no se exige explicar mas.

En cuanto a la dimension material-ritual, es importante recalcar
que los marcadores son objetos tangibles que ocupan fisicamente un
espacio enlaciudad ;Qué tipo de material se usa? ;Cual es sufuncion
simbodlica, de uso, de intercambio? ;Conocemos su historia, sus modi-
ficaciones, sus anadidos? Lo primero que habra que decir es que todo
marcador urbano religioso implica una ritualidad en sentido laxo,
referida a su diseno, arte decorativo incorporado, cromatica, tamano
y escala de construccion (Segato, 2008). La materialidad no responde
solo a su funcion y la necesidad de construirlo. Esto no explicaria la
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novedad y lainnovacion de su diseno silo redujéramos a simple uten-
silio.La materialidad responde mas alos deseos ylas metas comunita-
rias; pareceria, entonces, que el objeto disenado contiene significados
de condiciones-aspiraciones en su manufactura.

Un caso extraordinariollamala atencién en Culiacan, una ciudad
localizada en la zona del Pacifico mexicano azotada por la violencia
del narcotrafico. Los asesinatos enla calle y la ejecucion de lideres del
narcotrafico produjeron un fenémeno cultural y de politica publica
importante que llevo a confrontaciones directas entre las familias
delos que habian sido asesinados y las autoridades locales. Es comun
ver en México, tanto en las calles como en las carreteras, pequenas
cruces de metal o de concreto que recuerdan alas personas fallecidas,
pero en esta ciudad eran tantos los asesinados en la calle que los fa-
miliares iban construyendo cenotafios monumentales de mas de un
metro de alto, donde colocaban lonas, flores, fotos de gran tamarno de
los difuntos. Competian entre si para erigir el mas vistoso, tantoen el
precio como enla calidad de los materiales. En 2016 se contabilizaron
2 516 cenotafios, porlo que a Culiacan se le conocié como la ciudad de
las cruces. El ayuntamiento decidio, entonces, retirarlos, pero mas
tardaba en hacerlo que en volver a aparecer, y en algunos casos los
trabajadores municipales encargados de quitarlos eran amenazados
de muerte. Se tuvo que llegar a un acuerdo para dejarlos en las calles,
pero con una dimension mas pequena. Igual sucedio en el cementerio
local, donde las tumbas de los jefes del narcotrafico eran construidas
a semejanza de las mansiones para los vivos, con dos pisos, recama-
ras amuebladas y flores todo el tiempo, incluido un sistema de aire
acondicionado.!

Estas tres dimensiones (social, iconografico-simbdlica y material-
ritual) perfilan la necesidad de entender las manifestaciones de lo
religioso en el espacio publico a través de sus objetos arquitectonicos

' Silber Meza, “Las cruces del crimen”, El Universal, 21 de febrero de 2016. Disponible en
<http://www.eluniversal.com.mx/articulo/periodismo-de-investigacion/2016/02/21/culiacan-
la-ciudad-de-las-cruces>.
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y su materialidad simbolica. Recordemos que la arquitectura no es
solo el disenio y la proyeccion de espacios para habitar, sino también
el registro de como habitamos, resguardamos y significamos los te-
rritorios, y los convertimos en espacios de la memoria humana y del
futuro deseable de la sociedad contemporanea. Somos arquitectura,
nos movemos en ella, proyectamos ideas y utopias a través de lo que
imaginamos hasta convertirlo en algo tangible y habitable; es por
eso que los historiadores se acercan a la arquitectura, para reconocer
las condiciones de una sociedad extinta. La arquitectura es el objeto
escrito en el sitio, es el medio para interpretar en el presente aquello
que fue y permanece a través de sus muros y volumenes.

Las ciudades (como objetos urbanos) son, entonces, grandes pobla-
mientos que contienen un conjunto de objetos arquitectonicos, y a su
vez estos objetos definen a la ciudad. Estudiar lo religioso desde esta
optica implica definir las escalas de los objetos proyectados. Cabe re-
cordar que todo objeto arquitectonico es aquel que puede ser habitado
y penetrado por los usuarios.

Los objetos proyectados se catalogan por su escala. Los objetos
arquitectoénicos (edificios) son la principal materia de la ciudad, res-
ponden a necesidades que en un principio eran primarias, pero que
con el paso del tiempo se hicieron especializadas, y contienen espa-
cios arquitecténicos con actividades que estan siempre vinculadas
a las personas, a sus usuarios. Existen los objetos muebles y los obje-
tos artefactos como contenidos propios del objeto arquitectonico. Los
objetos muebles son aquellos que se fabrican para concretar el acto
de habitar con su uso, y en muchas ocasiones incluso determinan el
nombre del objeto, como el hogar, que ademas de ser un mueble con
eltiempo determind el nombre del objeto arquitectonico que se habi-
ta.La particularidad de los objetos muebles es que, por regla general,
no se pueden mover ni desplazar. Son fijos y pueden ser modificados
in situ. En cambio, los objetos artefactos son aquellos que pueden ser
manipulados yllevados por el usuario. Su escala es mucho menor que
la del objeto mueble ejemplificado; el artefacto es casi portatil; se de-
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fine, por su uso especifico y su desplazamiento, como una pluma o
un libro; también un auto es un artefacto.

Estas escalas de los objetos, que van de los muebles a los artefactos,
definen en gran parte la estrategia para acercarseles, a través de lo
que se ha denominado como proxemia, que se define como el uso del
espacio personal, social y simbolico que nos rodea, ademas del sentido
de cercania o alejamiento que el objeto mismo nos produce racional
y afectivamente (Hall, 1972: 157-161).

Atravésde la proxemia identificamos como se estructuran los es-
pacios sociales, las relaciones sociales que propician, y en el caso de los
marcadores urbanos, los altares y humilladeros transmiten, producen
y significan en los espacios urbanos, como las calles de los barrios.
A través de la proxemia podemos dar cuenta de los bordes entre lo
publico y lo privado en las ciudades, mas alla de la simple identifica-
cion entre la casa y la calle, entre la puerta y la acera (Jacobs, 2011). La
proxemia nos indica cémo se define el espacio privado en lo urbano
cuando un grupo social o comunidad coloca senales enlas calles que
advierten a los extrafios que no deben pasar. Esta fue la funcién sim-
bolica de los humilladeros durante siglos, senialando a las personas
el territorio al que entraban o del que salian, y que tenian que aca-
tar las normas, creencias y costumbres del lugar. Un objeto colocado
a la entrada y salida de los pueblos, que delimitaba los territorios
delohumanorespecto al bosque, serialaba la costumbre ylamoral en
estos sitios. La proxemia estaba, entonces, en el objeto como un arte-
facto/mueble comunicativo que advertia a propios y extranos sobre
las normas y los valores del espacio donde se colocaba.

Con el crecimiento de las ciudades, los humilladeros y los altares
quedaron inmersos en lo urbano, perono se perdieron. Por el contrario,
pasaron a senialar nuevas fronteras entre lo genérico de la ciudad y
la comunidad o el barrio, el borde simbdlico entre lo publico y lo priva-
do.Deigualmanera, retaban ala configuracion de la ciudad genéricay
a los espacios basura a través de la apropiacion de los espacios re-
siduales al colocar alli un nuevo altar o humilladero. Los espacios
residuales son los que no tienen un uso o una funcion urbana, espa-
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cios vacios, sin referencia utilitaria inmediata, como las esquinas de
las calles, los huecos entre las casas que colindan, los baldios, las pare-
desyloslugares enla calle que terminan siendo basureros colectivos.

Estos espacios son los que ocupa la comunidad para resignificarlos
al colocar altares o humilladeros que los reivindican, reconfiguran-
do su sentido y funcion social. No es casual encontrar estos marca-
dores en lugares como paradores de autobuses, terminales de taxis,
lugares en donde tiran basura o lugares sombrios que se utilizan sélo
para transitar.

La proxemia permite comprender lo que esos objetos generan y
producen como significantes religiosos y culturales, o como referentes
urbanos enla cartografia urbana. Para muchas personas, un altaren
estos lugares se percibe como sacrilegio, o como una medida preven-
tiva; para otros, es simplemente arte urbano popular, y para otros es
unreferente para orientarse en la selva de signos y simbolos urbanos.

En el siguiente apartado abordaremos con mas detenimiento la
proxemia en el analisis de los distintos tipos de marcadores urbanos
religiosos y de sus formas simbdlicas en la ciudad.

ALTARES, HUMILLADEROS Y CENOTAFIOS:
MEMORIA'Y OLVIDO DE LAS VICISITUDES HUMANAS

La ciudad no dice su pasado, lo contiene como las lineas
de una mano, escrito en los angulos de las calles,

en las rejas de las ventanas, en los pasamanos

de las escaleras, en las antenas de los pararrayos,

en las astas de las banderas, surcado a su vez cada
segmento por raspaduras, muescas, incisiones, cafionazos.

ftalo Calvino, Las ciudades invisibles.

Lo urbano revela su historia—memoria y olvido— a través de suma-
terialidad expuesta en el territorio que ocupa y en los espacios que
ha (des)(cons)truido. El habitante o el extrafio se convierten en carto-
grafos sociales para poder leer y moverse en esos espacios-territorios
y reconocerse en ellos. La lectura del espacio implica, entre otras co-
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sas, saber, en principio, la vocacion del sitio, original o transformada,
sobre la cual sabe de su travesia. En la ciudad hispana el centro de
la ciudad tuvo una vocacion politica, donde se construyeron los edi-
ficios del poder politico y espiritual. Adyacentes encontramos las zo-
nas comerciales y mas alla la habitacional.

Con las ciudades genéricas ha vuelto esa materialidad en tabula
rasa, que se reinicia de manera similar al palimpsesto, que se reescri-
be cada cierto tiempo (Chartier, 2008). En este sentido, es importante
serialar que los marcadores religiosos y seculares colocados en el es-
pacio urbano sirven como referentes para comprender el sentido y la
significacion de la comunidad que habita un barrio o una colonia. E1
creyente asume el rol de cartografo, pero con una variante adicional:
es capaz de interpretar el espacio social del marcador religioso y, aun
mas, producir sentido a través de diversos rituales, como persignarse,
dejaruna ofrenda, rezar o simplemente reconocer ese simbolo religio-
so materializado y sus implicaciones de prescripcion (veneracion) y
proscripcién (respeto) hacia el barrio que lo ha colocado para quienes
viven alli (creyentes o no de la imagen religiosa) y para quienes cru-
zan ese territorio esporadicamente (Suarez, 2014).

Es importante senalar que en los marcadores religiosos existen
areas grises, no solo en los espacios que se usan, como las aceras, los
lugares residuales, las paredes de las casas, sino también en los pro-
pios simbolos religiosos, que pueden ser asumidos como expresiones
culturales o tradiciones comunitarias despojadas de lo sacro (Casa-
miglia y Tusén, 1999). A menos que sea explicita esta referencia a lo
sacro, los marcadores religiosos pueden pasar por simples muebles
o artefactos colocados por la tradicién cultural o por la necesidad
funcional de ocupar ese espacio vacio. Recordemos que en América
Latina el concepto de espacio publico urbano es distinto al espacio
urbano en otras latitudes, como Europa. Para los europeos, lo publi-
co es responsabilidad de todos en el cuidado y la conservacion. Para
los latinoamericanos, lo publico no pertenece a nadie y por lo tanto
pueden ocuparlo y volverlo propio. Basta con observar los comercios
ambulantes, los postes colocados en la calle para apartar el estacio-
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namiento y, por supuesto, los altares y humilladeros colocados por
algun vecino o grupo de vecinos, pero nadie reclama esto alno haber
propietario con nombre y apellido.

Tipologia de los marcadores urbanos

Existen distintos marcadores urbanos que funcionan como referentes,
y mas alla de su funcién misma corresponden a un mundo objetual
que condesa sentidos y significados, metas y deseos comunitarios
(Goffman, 1971). Son tres los tipos a los que nos referiremos brevemen-
te para comprender de mejor manera su version sacralizada: mojones,
hitos y bordes.

Un mojon, ademas su acepcion laxa y escatologica, es una pie-
dra, un poste de madera fijado al suelo que ayuda a marcar o senali-
zar un territorio o a delimitar propiedades privadas respecto al do-
minio publico. Es una senial material que también puede orientar
al viajero para indicar dénde se encuentra y hacia dénde conduce el
camino o caminos que cruzan por alli. Es un referente antiguo que
se usa en los caminos y en las ciudades y casi siempre tiene un ca-
racter secular. Y sigue siendo un marcador importante en las urbes
como la Ciudad de México, donde un poste de marmol colocado en el
Zbcalo (en el centro histoérico) marca el kilometro cero desde el cual
se comienzan a medir los kilometros de las carreteras, identificadas
también con numeros.

Los hitos, en cambio, son construcciones que representan algo im-
portante o son referencias paralos habitantes de una ciudad. Podria-
mos decir que son emblemas que delimitan el espacio, y en tanto que
referencias para orientarse en el espacioy el territorio podemos decir
que su funcién es muy parecida al mojon, pero los hitos pueden ser
monumentos artisticos o historicos, edificios importantes que pue-
den llegar a integrar una red con ciertos significados y diserios,
como las figuras escultoricas con determinada tematica en la urbe,
las esculturas de un periodo en un lugar especifico o los edificios
emblematicos representativos de zonas de la ciudad o de circui-
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tos especificos, como ocurre en Panama entre el casco viejo historico
y el circuito de edificios en la zona financiera; en Lima entre la zona
de Miraflores, con la escultura del beso en los acantilados, y el pala-
cio presidencial en el centro; en Buenos Aires, con su obelisco, entre la
plaza de Mayo y el parlamento, que en conjunto integran el circuito
politico de la ciudad.

Los bordes son mas una cuestion de cartografia y referencias
espaciales que objetos colocado ex profeso como referencia. Los
bordes organizan el espacio, delimitan la accién de la politica, se-
nalan los limites sociales y culturales. En este sentido, existen bor-
des para distintos usos y significados; quiza el mas conocido sea el
borde geografico, que sefiala coordenadas georreferenciales (latitud
y longitud). También existen los bordes administrativos, aquellos
que refieren a limites politicos entre municipios, estados o provin-
cias y paises. También hay bordes sociales, aquellos que son reco-
nocidos como los que pertenecen territorial y socialmente a una
comunidad, y bordes fisicos, como un barranco, una casa o un arbol.
Los bordes espaciales son los que delimitan lo publico y lo privado, el
borde que separa la casa de la calle, el espacio de un grupo, familia
o comunidad del resto de la poblacion. En cambio, los bordes sacros
son dificiles de identificar, por lo que hace falta un referente, como
los altares y humilladeros.

Tipologia de los marcadores urbanos religiosos

Los marcadores religiosos en el espacio publico no siempre provienen
de una historicidad de largo aliento; es decir, no remiten a una memo-
ria de larga data o no son una pugna contra el olvido de las tradicio-
nes religiosas locales (Yates, 2011). En muchos casos, son detonantes
urbanos recientes que buscan transformar el espacio donde son co-
locados, apropiarselo y perfilar una respuesta al presente incierto y
amenazante antes que pensar en unlegado para el futuroy la historia.

Para el presente estudio identificamos al menos tres tipos, cuya
funcidn, sentido y simbolismo permiten enlazar lo religioso con el es-
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pacio urbano desde la creenciay el ritual para purificar o, en el mejor
de los casos, blindar o advertir de los sucesos y amenazas. Los alta-
res, cenotafios y humilladeros son en principio detonantes urbanos,
a veces no premeditados, sino circunstanciales, que se convertiran
en marcadores, en referentes para propios y extranos. Estos deto-
nantes cambian el paisaje urbano; de hecho, esta es una accién que
las politicas publicas toman en cuenta cuando buscan un impacto
inmediato. Construir un museo, rehabilitar un parque o escuela,
pavimentar una calle o colocar un monumento son detonantes que
transforman el espacio publico como una onda expansiva. Los alta-
res y humilladeros son detonantes de distinto tipo, circunstanciales
o pactados; su colocacion detona algo que permite apropiarse del lu-
gary por lo tanto se transforman en un marcador con todo lo que esto
implica en términos de necesidad, funcionalidad y diseno, sobre el
que se condensan representaciones, anhelos, celebraciones, miedos
y deseos colectivos, aun cuando la instalacion haya sido una inicia-
tiva personal de algun vecino o la idea de un grupo de ellos (foto 1).

Los altares tienen como caracteristica una dimension ritual, 1a ce-
lebracion de una advocacion religiosa. A su alrededor se reconoce el
espacio sacralizado y se llevan a cabo ofrendas o practicas ritualiza-
das para reafirmar los lazos comunitarios. Por lo regular, los altares
colocados en el espacio publico transforman la informalidad de ese
lugar, donde son instalados de una forma sacralizada, con la cual se
lo apropian los vecinos, permitiendo la mutacion de un espacio resi-
dual a uno donde se definen un borde religioso y un marcador que
pueden llegar a ser un hito.

A diferencia de las parroquias y los templos catolicos, los altares
situados en un espacio residual expresan un caracter sincrético que
incorpora no solo la imagen sacra, sino otros elementos periféricos:
santos, peticiones, flores, veladoras, etc. Es preciso senalar que no hay
una geometria de poder simbolico entre los distintos altares colocados
enlacalle. Ninguno es mas o menos importante que el otro. En algu-
nos casos compiten y generan tensiones debido al tipo de advocacio-
nes, como cuando existen altares ala Santa Muerte, a Guadalupey a
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1. Humilladero instalado por una vecina en la pared de su casa y utilizado por los ha-
bitantes como borde donde inicia o termina su barrio en la colonia Tacubaya de la
Ciudad de México. Fotografia: Ernesto Nava.

SanJudas Tadeo. Pero estas tensiones terminan por ser sobreseidas al
no entrar en competencia, sino en un acoplamiento que deriva en un
granrizoma del espacio sagrado. Deleuze y Guattari (2014:17) sefialan
que el espacio sagrado no tiene una gradacion de poder profunda que
centralice algun objeto o altar en nuestro caso particular. Es un rizo-
ma, un tejido de bulbos que se dispersa en un plano de consistencia
que se multiplica en forma de nodos propensos a romperse o trans-
formarse. Desde el rizoma sagrado, los altares no tienen jerarquia ni
centros dominantes. De hecho, en el estudio realizado para este tra-
bajo llevamos a cabo un mapeo de los altares y humilladeros en una
zona en situacion social critica y de violencia, las colonias Pensiles, al
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poniente dela Ciudad de México. En el plano urbanolocalizamos una
red de altares que conectan, como nodos, lugares violentos, tiraderos
de basura informales, paraderos de autobuses y calles con talleres
que por la noche quedan desiertos. Lo interesante de este rizoma no
es solo la red que se muestra en el mapa, sino que bordea los lugares
tradicionales de culto, como los templos catélicos y evangélicos. Los
altares y humilladeros se alejan de este centro para constituirse en
una red propia, con autonomia de cada uno de ellos y con historias
paralelasy propias. Esto no significa que los creyentes abandonen su
lugar de culto tradicional; por el contrario, tiene un significado dis-
tinto al espacio publico del cual buscan apropiarse para hacer frente a
las amenazas a través de la sacralizacion de esos espacios residuales.

Los altares también han tenido rasgos marginales o clandesti-
nos que al paso del tiempo han adquirido su propia identidad y dere-
cho sacro a ocupar un espacio en la ciudad. Esto ocurrio al menos con
los altares dedicados a la Santa Muerte hace dos décadas, cuando el
objeto cultural representado en un esqueleto humano no podia ser
exhibido publicamente. Los creyentes instalaban, entonces, pequerios
altares en paraderos del transporte publico y en calles de la ciudad
en donde colocaban un clavel blanco. Para los creyentes esto tenia
un significado y para los extranos o ajenos al culto no era mas que
un adorno floral (Gaytan, 2008). Afios después pasaron a disputar di-
rectamente los espacios urbanos, colocandose publicamente frente a
otros altares.

Hay unaimagen que describe esto en la misma colonia Anahuac,
en el borde delas colonias Pensiles de 1a Ciudad de México. En la acera,
frente a unlote baldio, se colocaron tres altares dedicados a Guadalu-
pe, SanJudas Tadeo y la Santa Muerte. El mas grande en tamanoy ex-
tension es este ultimo. Su construccién ya alcanzala dimension de una
capilla y compite en disefio y cromatica con los otros dos (fotos 2 y 3).

En torno a los cenotafios suceden dos cosas importantes. La pri-
mera en cuanto a la proxemia y la segunda respecto al simbolismo
que condensa. Los cenotafios son antes que nada monumentos fune-
rarios que no contienen un cadaver, sino el recuerdo que se tiene de
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2y 3.Humilladeros colocados en una misma barda, uno seguido del otro, en un terreno
baldio en los limites entre las colonias Pensiles y Andhuac, cada humilladero con una
advocacion distinta: la Santa Muerte, San Judas Tadeo y Guadalupe, donde sobresalen
las dimensionesy escalas de la primera, cuya construccién podria ser considerada una
capilla. Fotografias: Ernesto Nava.

una persona o grupo de personas que fallecieron, ante lo cuallos deu-
dos desean guardar un recuerdo especial. Los cenotafios que ocupan
el espacio publico como marcadores urbanos no son monumentales,
como los que se erigen en cementerios o plazas publicas. A veces son
simples cruces de metal o piedra con leyendas que recuerdan el suceso
y la fecha en que sucedio el evento tragico, a través de un simulacro
que representa a la persona que ya no esta, que recuerda el vacio del
cuerpo que ya no existe mas (Didi-Huberman, 1997: 19). Los transeun-
tesnotocan el cenotafio; se alejan luego de echarle una mirada furti-
va, aunque el cenotafio esta para ser visto sin mirar, hacer visible la
muerte que siempre se desea evitar.
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La colocacion de estos marcadores recuerda la finitud del ser hu-
mano; produce imagenes de lo finito de la existencia desde el anoni-
mato, pues en pocas ocasiones se sabe, niel transeunte esta interesado
en saber, quién fue el difunto o donde quedo la memoria de su exis-
tencia. Los cenotafios se multiplican en las calles latinoamericanas
debido a la violencia y los accidentes, pero resulta que estos marca-
dores urbanos no generan bordes, nihitos —salvo en contadas excep-
ciones en casos de figuras publicas, como politicos y artistas falleci-
dos en circunstancias tragicas— porque son muebles y/o artefactos
privados colocados en espacios publicos. Al no ser de dominio publico
se establece una distancia con ellos, pues no son parte de un vinculo
comunitario; sélo son recordatorios de los sucesos de algunas perso-
nas que interpelan a todos unicamente en el recuerdo familiar, que
se pierde en el anonimato.

Los humilladeros, marcadores espaciales que se han ido diluyen-
do en el tiempo, provienen de Espana y Francia y surepresentacion y
simbolismo fueron trasladados a América Latina en el periodo colo-
nial. Los humilladeros son hitos de referencia sagrada colocados a las
entradas y salidas de los poblados, regularmente representados enla
imagen de una cruz, quiza en referencia a la celebracion de la Cruz de
Mayo, usada en las ceremonias para bendecir los campos de cultivo
al comienzo de la primavera.

La palabra humilladero implicaba que cualquier viajero o habitante
tenia que mostrar respeto y veneracion bajo el simbolo sagrado al en-
trar al pueblo, aceptando someterse a esa gracia de manera humilde
(humillarse). Esto representaba, al menos, una prescripcién sobre lo
humano. Pero mas alla de ser un marcador para inclinar a la humil-
dad a las personas, este tipo de marcadores tenian como finalidad
generar un borde; es decir, delimitar una frontera entre el pueblo y
el bosque, entre el interior y el exterior, entre lo humano y lo salvaje.
Bertha Fortoul, académica de la Universidad La Salle cuyos padres
fueron inmigrantes franceses que huian de la segunda guerra mun-
dial, provenientes de un pueblo pequeno rodeado de bosques cerca de
la zona de los Alpes colindantes con Suiza, decia que su padre, Jean
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Fortoul, le explico que las cruces colocadas a la salida de su pueblo
eran para senalarla frontera donde terminaba el hombre y comenza-
ba el lobo, donde ya no habia reglas al adentrarse en el bosque.? Con
esta referencia, podemos ver que muchos de los cuentos infantiles
clasicos de los hermanos Grimm o de Andersen remiten siempre al
bosque y los animales salvajes, seres antropomorfos que no son otra
cosa que la naturaleza primaria del hombre como ser salvaje, lo que
en su momento senalé Hobbes como “el hombre es el lobo del hom-
bre” (Hobbes, 2011: 38).

Pero esta referencia no sélo remite al pasado. Enlas zonas colindan-
tes dela Ciudad de México con los bosques que la rodean, como los Di-
namos, el Ajuscoy la Magdalena Contreras, aun se colocan los signos
de la cruz como humilladeros que marcan el borde entre lo salvaje y
lo humano. Descubrimos que de manera sistematica los habitantes
colocan cruces de metal pintadas de blanco en calles y baldios que
conectan con el bosque, con el objetivo de proteger a sus ninos recién
nacidos de las brujas que bajan para absorber la energia de los infan-
tesy, senalan, llevarselos para devorarlos en fiestas paganas (foto 4).
Esto se acrecento con el rumor de las desapariciones de ninos de dife-
rentes edades en los ultimos anos. En diciembre del 2017 visitamos la
zonay encontramos las cruces y escuchamos relatos de las personas:

Llegaron nuevos ninos, recién nacidos, a un pueblo urbano, y la bruja
con ellos. Los huele y se los lleva para comerlos. La comunidad coloca
la cruz en la orilla para advertirla de lo que le pasara si baja a nuestras
casas (testimonio de Alfonso Reyes, habitante de Magdalena Contreras,
13 de noviembre de 2017).

iComo trabajar estos marcadores urbanos religiosos en el terreno,
identificarlos o al menos tener una tipologia para analizarlos? En el
siguiente apartado haremos una breve referencia a ellos.

2 Entrevista con la doctora Bertha Fortoul, hija de Jean Fortoul, nacida en México y he-
redera de los relatos de su padre, 27 de julio de 2017.
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4.Humilladeroinstalado en los limites del bosque de los Dinamos y la zona
urbanaen la delegacion Magdalena Contreras. Fotografia: Ernesto Nava.

FORMAS Y FUNCIONES DE LOS HUMILLADEROS:
LA GEOMETRIA SAGRADA EN LA CIUDAD DE MEXICO

Las ciudades son un conjunto de muchas cosas: memorias,
deseos, signos de un lenguaje; son lugares de trueque, como
explican todos los libros de historia de la economia, pero
estos trueques no lo son sélo de mercancias, son también
trueques de palabras, de deseos, de recuerdos.

ftalo Calvino, Las ciudades invisibles.

Elproyectorealizado en las colonias Pensiles y Tacubaya, en el ponien-
te dela Ciudad de México, no tuvo en un primer momento el objetivo
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de analizarlos marcadoresreligiosos. La intencion era estudiar los de-
tonantes urbanos que podrian contribuir con las politicas publicas a
mejorar las relaciones sociales y comunitarias de la zona, por encargo
de la delegacion Miguel Hidalgo de la Ciudad de México.

Las colonias Pensiles cargan desde hace anos con un proceso de
deterioro en la convivencia vecinal y con la presencia de pandillas y
narcomenudeo. Existe una presion urbana por mejorar estas colonias,
pues limitan con Polanco, que se caracteriza por ser una zona de alto
poder adquisitivo, con viviendas para altos niveles socioeconémicos,
yunade las zonas comerciales mas exclusivas del pais. En el proyecto
original se consider6 mejorar la zona, gentrificarla para obligar a los
vecinos de bajos recursos a abandonar la colonia, para luego, a través
de un plan maestro, extender la zona de Polanco. Tacubaya, en cam-
bio, es un barrio tradicional que se ha deteriorado por el tiempo y por
ser un corredor de movilidad para el poniente y sur de la ciudad. Alli
se localiza un Centro de Transporte Multimodal (Cetram). Las casas
habitacion han mutado en negocios y existe una poblacion flotante
y temporal que va creciendo, segun reporto el Inegi en 20183 En Ta-
cubaya se han multiplicado los asaltos a transeunte, segun el mapa
delictivo de la Ciudad de México y la pagina Hoyo de Crimen, que
registra los tipos de delito por colonia desde 2009 y se actualiza de
manera cotidiana.4 La delegacion proyectd un plan urbano para re-
novar el Cetram, imaginando que esto le daria una nueva vitalidad
alazonaytendria unimpacto enla disminucién del crimen, ademas
de detener su deterioro.

En el proceso de levantamiento de la informacion en ambas co-
lonias nos topamos con los detonantes-marcadores religiosos que
modificaron la hipotesis y el trabajo de investigacion. Parala entonces
titular de la delegacion, Xochitl Galvez, los altares y humilladeros

3 Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (2018), Directorio Estadistico Nacional de
Unidades Econémicas. Disponible en <http://www.beta.inegi.org.mx/app/mapa/denue/>.

4 Diego Valle (2018). Mapa Interactivo del Crimen por Colonia en la Ciudad de México.
Disponible en: <https://hoyodecrimen.com/>.
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eran signos de la delincuencia y referentes de la violencia. Para ella
era importante quitarlos, pues la ley la obligaba a despejar todas las
vias peatonales y vehiculares, aunque en el fondo habia un rechazo
adichas manifestaciones religiosas.

Pero estos marcadores religiosos presentan tres dimensiones para
su interpretacién, como seniala Carlo Ginzburg en su trabajo como
historiador. Segun afirma, los archivos muestran al lector un discur-
so ficticio, uno falso y uno verdadero (Ginzburg, 2014: 27-29). El dis-
curso ficticio es lo que se encuentra en los textos que registran lo que
creen los autores, o lo que creen que es; pero esto no significa que sea
certero o real. En cambio, lo falso en los archivos son los silencios, las
ausencias de referencias, o lo que se oculta. Esto no significa que sea
mentira, sino que no se dice o no se enuncia. Lo verdadero proviene
del cruce delos dos anteriores con la comprension del tiempo historico
en que se insertan estos textos (Ginzburg, 2014: 34-57).

Lo ficticio, lo falso y lo verdadero pueden ser trasladados a los
objetos-muebles vueltos marcadores religiosos. Cada altar y hu-
milladero refiere a una narrativa que los vecinos cuentan; lo que
creen, las razones que dieron lugar a la apropiacion del espacio pu-
blico. Es un punto de fuga, un primer horizonte narrativo para com-
prender el leitmotiv de lo sagrado, la dimensién de las creencias y
las practicas rituales. Pero es necesario profundizar en los silencios,
en aquellos elementos no vistos por el extrano y que no se perciben
mas que con los ojos del creyente como un cartografo entrenado. Los
silencios los encontramos en algunos tipos de altares y humillade-
ros a los que nos referiremos mas adelante. Lo verdadero es entender
los procesos de apropiacion del espacio, la construccién de una iden-
tidad que quiza no existia previamente en las zonas habitacionales,
y enotros casos los altares o humilladeros ni siquiera son de la comu-
nidad, sino que fueron construidos por otras personas ajenas ala co-
munidad y con otros fines, como el trafico de drogas o simplemente
como performances artisticos.

Latipologia que a continuacion presentamos aun esta en revision,
pero es un buen avance en los procesos para nombrar este fenomeno
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material de los marcadores religiosos en el espacio urbano. Los tipos
que se presentan son una condensacion de las distintas formas y
funciones que fuimos encontrando en las dos colonias (Tacubaya
y Pensiles) donde se hizo el trabajo de campo, ademas del trabajo
hemerografico previo.

Podemos, entonces, identificar seis tipos distintos de humilladeros
y altares: preventivos, correctivos, de mediacion (resilientes), sefiuelos,
alegoricos y apocrifos, o performativos.

Tipologia de los humilladeros
Preventivos

Provenientes de experiencias previas, estos humilladeros se configu-
ran como aduanas o garitas para evitar tensiones sociales. Algunos
se colocan a la entrada de los barrios o calles conflictivos, como amu-
leto que condensa un deseo o una creencia de la actuacion de lo sa-
grado en el espacio publico para protegerse del bosque, del lobo que
acecha dentro de la ciudad. Los humilladeros no necesariamente
colindan con quienes los han construido o los custodian. No es ne-
cesario vivir cerca, pero si que todos reconozcan la importancia de
mantenerlo en ese sitio residual, como las esquinas, los baldios o las
paredes en zonas reconocidas como violentas (foto 5).

De hecho, podemos ver en los siguientes dos mapas (1y 2), realiza-
dos a partir de los mapas delictivos de manera coincidente, como se
distribuyen los humilladeros enlas colonias Tacubaya y Pensiles con
respecto a las colonias colindantes, que no tienen la cantidad que las
dos mencionadas poseen.
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5. Humilladeroinstalado en la colonia Andhuac, colindante
con las Pensiles, para contener o simbolizar la proteccion
de los vecinosen la primera ante elincrementoen el in-
dice delictivo en las segundas. Fotografia: Ernesto Nava.

Mapa 1
Humilladeros en las colonias Pensiles

PENSILES

Humilladeros en las colonias Pensiles de la Ciudad de México. Su distribucion
en el espacio urbano revela un rizoma que va conectandose como una red de
lo sagrado. Fuente: Elaboracion propia a partir del registro en campo de este
tipo de objetos sacros.

50



Geografias de lo religioso en el espacio publico

Mapa 2
Humilladeros en la colonia Tacubaya

TACUBAYA

@Humilladero

Humilladeros colocados en la colonia Tacubaya de manera estratégica en dos
sectores importantes. En los limites de la coloniay al centro los que colindan con
el Cetram, o paradero de autobuses, y la estacion del metro. Fuente: Elaboracién
propia a partir del registro en campo de este tipo de objetos.

Correctivos

Son el resultado de un acontecimiento social, una tension oun dano al
grupo que integra el barrio. Los humilladeros y altares de este tipo son
paramitigar las tensiones, colocando objetos sacros enlo publico para
contener el fenomeno de la violencia. En Tacubaya se experimentaron
diversos sucesos de este tipo y atracos a quienes transitaban por una
calle semiabandonada cerca del Viaducto. Los vecinos construyeron
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un pequeno nicho, conlaimagen de Guadalupe, adosado ala pared de
una casa. Semanas después hubo una balacera, que tuvo como resul-
tadouna persona muerta delante del humilladero, lo que representa-
bauna herejia al profanar unlugar sacro. Recordemos que los objetos
sacros no se pueden tocar ni afrontar; ése es su poder simbolico, pero
en este caso se quebro el principio basico, por lo que los vecinos deci-
dieron aumentar el tamano del humilladero en varios metros para
hacer enfatico el mensaje. La senora Martha,> duena de la casa donde
seinstalo el humilladero, senald que era necesario anunciarlo con esa
escala y materialidad para contener la violencia (foto 6).

Mediacién

Resilientes: Son aquellos que tienen la capacidad —a través de su
administrador— de adaptarse a las adversidades. Son plasticos y
flexibles; pueden ser muebles y cambiar a artefactos para mudar de
espacio. En algunos casos, la autoridad quito algunos de estos humilla-
deros, perola comunidad los reintegré de manera distinta. Para evitar
la persecucion deciden cambiar su forma, disefio y materialidad. En
las Pensiles fuimos a tomar fotografias a un viejo humilladero en la
calle Laguna de Mayran, pero alllegar ya no estaba, lo habia quitado
la delegacion; sin embargo, el objeto pervivio. Suadministrador lo co-
loco en su pared, por encima de la puerta. Jugaba, asi, entre lo publico
y lo privado, entre el borde de la casa y la calle. Este es s6lo un ejemplo
de otros tantos con historias increibles de sobrevivencia a los embates
administrativos, sociales y culturales de otros grupos sociales que no
aceptan estos marcadores en la calle (fotos 7y 8).

5 Entrevista con la sefiora Martha Higuera, vecina de la colonia Tacubaya y custodia del
humilladero aumentado a raiz de la violencia, 8 de agosto de 2017.
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6. Humilladeroinstalado después de una serie de asaltos a los vecinos en la colonia
Tacubaya de la Ciudad de México. Fotografia: Ernesto Nava.

7y 8. Transicion de un humilladero de lo publico a lo privado, de la calle a la fachada de la casa,
en la colonia Pensiles. Fotografia: Ernesto Nava.
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Seriuelos

Son objetos instalados en los espacios residuales sin reconocimien-
to o conocimiento del barrio. Carecen de un administrador visible
y son usados como fachada para intercambiar drogas o mensajes, o
como armarios para guardar diferentes cosas sin ser detectados por
la policia. En Tacubaya localizamos un humilladero que servia como
correo postal para vender drogas, pues debajo de la imagen, en un
cajon de madera, se dejaba el dineroy se recogian las drogas. Ningun
miembro del barrio lo denuncia o se atreven a tocarlo. En los noti-
cieros han aparecido altares y humilladeros que ocultan tomas clan-
destinas de gasolina o depésitos ilegales de combustible.® La policia
los ha desmantelado, pero queda en la percepcion de que esos altares o
humilladeros son destinados a actos ilegales o del crimen organizado.
Sobre estas informaciones se sustentaba el argumento de la entonces
delegada Xochitl Galvez para sostener que este tipo de marcadores
religiosos son destinados a actos ilegales. (foto 9).

Alegoricos

Elhumilladero o altar se convierte en un diorama, una gran maque-
ta o representacion grafica con funciones educativas dirigidas mas
a cuestiones festivas o rituales. Su instalacion no se motiva por las
tensiones sociales o los conflictos, como ocurre con los anteriores ti-
pos; este humilladero/altar forma parte de los usos y costumbres del
barrio y tiene un amplio arraigo comunitario, y asi se asume en el
contexto barrial, a veces ligado a la parroquia, o en otros casos a una
cofradia o mayorazgo comunitario entre los vecinos. En las Pensiles
encontramos un humilladero con una dimension de veinte metros,
conuna alegoria completa del milagro de laimagen de Guadalupe en
el cerro de Tepeyac. Incluso no se puede caminar por la banqueta, lo

8 Sinembargo (2017), “Policia federal descubre toma clandestina bajo altar guadalupano
en Puebla”. Disponible en <http://www.sinembargo.mx/22-02-2017/3132905>.
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que implica una privatizacion del espacio publico, y si bien es cierto
que se usa una larga pared de un taller mecanico, no deja de ser una
invasion de lo publico desde lo sacro (fotos 10 y 12).

9.Humilladero instalado en el borde administrativo de la colonia
Tacubaya, en una calle que separa a la delegacion Miguel Hidalgo
de la delegacion Cuauhtémocen la Ciudad de México. Este objeto
no es reconocido por los vecinos como propio y es utilizado para la
venta de drogas. Fotografia: Ernesto Nava.

10y 11. Diorama/altar a la Virgen de Guadalupe: representacion del suceso en el Tepeyac, en la-
colonia Pensiles. Fotografia: Ernesto Nava.

55



56

Felipe Gaytan Alcala, Ernesto Nava
Apdcrifos

Son objetos artisticos, performances materiales que si bien hacen re-
ferencia alo sagrado no tienen este sentido religioso, sino estético. No
son referencias comunitarias, sino simples adornos colocados en las
casas uocurrencias instaladas enlas calles, que no despiertan ningun
sentido. En el otro extremo tenemos objetos que no tienen una rela-
cién con lo sagrado que se asumen como religiosos, como ha ocurrido
con algunas trabes de construccion que dan a la calle y que la gente
las asume como una cruz cristiana, haciendo el signo de la cruz en
su rostro. Pero esto ultimo no pasa de ser algo meramente anecdoti-
co (foto12).

12. Humilladero apécrifo con un angel que se vende en tiendas
de arte en la colonia Roma de la Ciudad de México. Fotografia:
Ernesto Nava.
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CONCLUSIONES

Enlos ultimos anos, tanto la sociologia como la antropologia de la re-
ligién latinoamericana han recurrido al analisis del espacio y el terri-
torio de las creencias y practicas religiosas. Desde una cartografia de
las creencias, tanto las practicas rituales como sus expresiones mate-
riales han servido para dimensionar la densidad de la religiosidad en
los lugares de devocion y en las comunidades. Pero aun es incipiente
el uso de categorias y conceptos arquitectonicos para comprender la
apropiacion del espacio publico a través de altares, cenotafios y humi-
lladeros, particularmente en este ultimo caso, que accidentalmente
fue dibujandose insistentemente al trabajar en el registro de edificios
y monumentos en las colonias senaladas junto con un grupo de estu-
diantes. Fue entonces que el proyecto gir¢ hacia esos objetos coloca-
dos en el espacio publico, perfilandose como marcadores urbanos de
caracter sacro que definian bordes, se erigian en hitos y mojones; re-
ferentes todos de un rizoma de caracter religioso subrepticio y oculto
que sélo mostraba altares dispersos y singulares alos ojos de la ciudad.

Los rizomas fueron configurando una multiplicidad de objetos
arquitectonicos sacralizados en lugares informales, en espacios resi-
duales que irrumpieron en el espacio publico, apropiandose de algo
que la ciudad genérica no proporcionaba, como la identidad comuni-
taria ante los espacios basura y la construccion de una nocién norma-
tiva como proteccion frente a lo salvaje de la urbe.

La creencia y la practica, entonces, no sélo son simbolos abstrac-
tos, sino referencias concretas en el territorio, con una materialidad
que ordena el espacio y produce su significado a traveés de diferentes
formas y diserios en escalas distintas y conectadas entre si. Apare-
cen, asi, los altares —quiza lo mas comun en el escenario urbano de
Latinoameérica—, objetos rituales que convocan a la comunidad y se
convierten enreferencias comunitarias cotidianas o extraordinarias,
segunlas festividades del santo olaimagen de la advocacion. Los alta-
resirrumpen en el espacio urbano y transforman lo publico, anénimo
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y residual en una apropiacion con identidad comunitaria traducida
enun santoral o una tradiciéon mariana.

El cenotafio, en cambio, tiene un caracter privado. El propietario lo
coloca en memoria del difunto y manifiesta publicamente un dolor
para si, pero esto se pierde en el anonimato de la ciudad. El cenota-
fio reivindica lo intimo privado ante la indiferencia de lo publico; es,
enrealidad, memoria y olvido de un suceso que interpela al transeun-
te, que le recuerda la finitud de su vida, pero no genera solidaridad
comunitaria.

En cuanto a los humilladeros, y creo que éste es el gran hallaz-
go delainvestigacion, son referentes sacros que organizan el espacio,
delimitan bordes, prescriben normas y proscriben comportamientos.
Los humilladeros se reinventaron en este tiempo moderno donde
loracional da paso a la emocion y a la creencia de algo que debemos
preservar, es la reinvencion de la distincién entre lo humano y lo sal-
vaje, entre el hombre y el lobo.

Este texto tiene como expectativa contribuir a retomar el sen-
tido de las formas y los disenios de lo sacro en su apropiacién de lo
publico. Hasta este punto, consideramos que la tipologia propuesta
puede ayudar a distinguir y comprender el alcance de cada uno, las
ficciones que generan, los silencios implicitos y, por supuesto, los
contextos en que surgen, se producen y se consumen. A fin de cuen-
tas, todos los habitantes de la ciudad son cartégrafos del espacio y el
territorio, y los creyentes mas, pues tienen que descifrar las claves
de lectura que los lugares, imagenes y objetos sacros producen para
orientarlos en la vida social en la que estan inscritos.
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La ciudad industrial y la diversidad religiosa
en el norte de México. El caso del area
metropolitana de Monterrey

Shinji Hirai
Lidia Munioz Paniagua
Sara Jaramillo Flores

INTRODUCCION

Tijuana, Mexicali, Ciudad Juarez, Chihuahua, Monterrey, Torreon, Sal-
tillo, Ramos Arizpe, Piedras Negras, Nuevo Laredo, Reynosa y Mata-
moros son ciudades que representan el gran crecimiento econémico
y demografico del norte de México. Gracias a las industrias que ins-
talaron sus bases en esa region entre finales del siglo XIX y principios
del siglo xx, al impulso del Programa Maquiladora en la década de
los sesenta y a la atraccion de las inversiones extranjeras en el con-
texto de la globalizacion a partir de la década de los noventa, varias
localidades del norte de México se han transformado en ciudades in-
dustriales con sus particularidades.

En primer lugar, las migraciones internas y externas han sido un
fenémeno de movilidad humana que ha contribuido enormemente
al crecimiento demografico del norte de México. En segundo lugar, las
industrias han sido unimportante pull, o atraccién, para distintos flu-
jos migratorios en el norte de México, convirtiendo a estaregion enun
escenario de contacto, encuentro, intercambio y transculturacion. En
tercerlugar, la construcciéon de naves industriales, viviendas, carrete-
rasy plazas comerciales ha sido un proceso que se hareplicado en va-
rios estados del norte del pais, transformando materialmente el pai-
saje de las localidades y la dinamica de la vida cotidiana. Por ultimo,
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la cercania geografica y las conexiones histoéricas y socioecondmicas
con Estados Unidos son otras particularidades que han generado una
dinamica social, econémica y cultural propia en las grandes zonas
urbanas del norte de México.

iCuales serian las formas de creery practicarla religion en las ciu-
dades con estas caracteristicas? En este capitulo pretendemos reflexio-
nar sobre algunos aspectos de larelacion entre la ciudad industrial y
la religion. En el primer apartado haremos un breve recuento de los
trabajos académicos existentes sobre la religiosidad en las ciudades
del norte de México. En el segundo presentaremos una tipologia de la
ciudad industrial, particularmente en el noreste del pais, para discu-
tir la logica del crecimiento urbano en la region en el contexto del
desarrollo industrial. En el tercero, a través del caso del area metro-
politana de Monterrey (AMM), mostraremos distintos escenarios en
los que la condicion de la ciudad industrial se vincula con el cambio
y la diversidad religiosos.

RELIGIOSIDAD EN LAS CIUDADES DEL NORTE DE MEXICO

En México existen algunas investigaciones cuantitativas'y varios es-
tudios cualitativos? sobre la religiosidad en el norte de México. Aunque
hay mas estudios que documentan la religiosidad en el noroeste que

' Unade las fuentes de datos cuantitativos que pueden consultarse sobre la religion es
el Censo de Poblaciony Vivienda 2010 (Inegi, 2013). Otra es la Encuesta Nacional sobre Creen-
ciasy Practicas Religiosas en México, que se realizo en 2016, con una muestra de tres mil per-
sonas, para explorar la reconfiguracion de las identidades religiosas de los mexicanos. Para
esta encuesta se plantearon de la siguiente manera las regiones y subregiones: g) noroeste;
b)norte, norestey golfo; ¢) centro, d) centro, occidente y centro-norte; e) pacifico sury sureste
(Encreer/Rifrem, 2016).

2 Atlas de la diversidad religiosa en México (1950-2000); Alberto Hernandez Hernandez,
Frontera norte de México. Escenarios de la diversidad religiosa (2013); Alberto Hernandez y Ca-
rolina Rivera (coords.), Regiones y religiones en México. Estudios de la transformacion sociorre-
ligiosa (2009); Alberto Hernandez, Transformaciones sociales y cambio religioso en la frontera
norte de México (2006); Alberto Hernandez, “‘Cristoadictos” Adiccién y teoterapia cristiana
evangélicaen Tijuana”,en Maria Dolores Paris Pomboy Lorena Raquel Pérez Floriano (coords.),
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en elnoreste, en términos generales varias publicaciones académicas
reportan las siguientes caracteristicas del campo religioso.

El norte de México es una region que tiene proporcionalmente
menos catélicos que el centro del pais (Odgers Ortiz, 2006), aunque el
catolicismo eslareligion que tiene mas creyentes, igual que en el resto
del pais. Durante el periodo colonial, la conquista yla evangelizacion
del norte de México fueron empresas bastante dificiles, dado que la
region tenia un vasto territorio semidesértico donde habia una escasa
y dispersa poblaciéon indigena (Galavis, Odgers y Hernandez, 2009).
En el siglo x1x, varias localidades fronterizas mexicanas que hoy en
dia cuentan con una gran poblacion, como Tijuana, Mexicali, Ciudad
Juarez, Reynosa y Nuevo Laredo, eran localidades pequenias que te-
nian solo unos miles de habitantes, excepto Matamoros, que era una
localidad consolidada con mas de diez mil habitantes a mediados
del siglo x1x. Las ciudades mas pobladas en el norte de México eran
Monterrey, Nuevo Leon; Saltillo, Coahuila; Chihuahua, Chihuahua,
y Hermosillo, Sonora, las capitales de los estados del norte del pais
(Hernandez, 2013: 40-41).

Elhistoriador Israel Cavazos (1998) asegura que el protestantismo
lleg6 a Monterrey en 1864, antes de lo cual el catolicismo era comple-
tamente hegemonico en la region. Es importante senalar que esta
ciudad fue la primera en el pais en albergar congregaciones protes-
tantes. Esto fue posible después de las reformas liberales de finales
del siglo x1x en México y lainclusion de mayores libertades religiosas
que antes no existian, sentando el terreno para que nuevas religiones,
principalmente varias denominaciones protestantes, empezaran a
entrar a México.

En este periodo se pueden ubicar areas geograficas especificas que
fueron el foco de la primera oleada de inclusion en México:la zona fron-

La marca de las drogas. Violencia y prdcticas de consumo (2013); Alberto Hernandez, “Jovenes,
musica y religion en Tijuana”, en Alberto Hernandez (coord.), Nuevos caminos de la fe. Prdcti-
cas y creencias al margen institucional (20m); Alberto Hernandez, “La urbanizaciény el cambio
religioso”, en Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez ZUfiga (coords.), Atlas de la diversidad reli-
giosa en México (1950-2000) (2007).
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teriza del noreste del pais jugo un papel primordial, ademas dela costa
de Veracruz y la ciudad de México. Asi, se establecieron escuelas mi-
sioneras en Matamoros, Tamaulipas, y en Monterrey, Nuevo Ledn; esta
ultima ciudad fue el lugar donde se fundaron las primeras congrega-
ciones protestantes. En particular, a través dela iniciativa de un inmi-
grante inglés de nombre Thomas Westrupp y del misionero Santiago
Hickey se formd en 1865 una sociedad religiosa protestante que incluia
también a algunos miembros mexicanos. Este trabajo desembocé en el
establecimiento de dos Iglesias protestantes en Monterrey para 1870:
la Primera Iglesia Bautista de Monterrey, bajo el liderazgo pastoral de
Thomas Westrupp, y la Primera Iglesia Presbiteriana de Monterrey.
A partir de entonces, otros esfuerzos misioneros se implementaron
en el centro de México y posteriormente se expandieron hacia el su-
reste del pais.

Es importante contextualizar las misiones protestantes esta-
dounidenses en México dentro del Destino Manifiesto de Estados
Unidos, que consideraba que la expansion de la poblacion norteame-
ricana y la iluminacion de las poblaciones que pensaba cegadas por
el paganismo era un destino establecido divinamente (Brackenridge
y Garcia-Treto, 1987). Como sefiala Bastian (2011), el paternalismo mi-
sionero se manifestaba en la consideracion de que la tarea principal
del agente protestante consistia en transmitir a sus hermanos me-
nores la experiencia espiritual, junto con valores como la libertad y
la civilizacion, entendidas desde Estados Unidos, considerando a esta
nacién como la luz que alumbraria al resto de Latinoamérica. El én-
fasis en la “iluminacién del converso” trajo como consecuencia que
el proselitismo protestante tomara como estrategia la formacion de
instituciones educativas.

Por otra parte, desde el punto de vista mexicano, permeado por el
catolicismo hegemonico, no debemos entender la diversidad religio-
sa y la llegada de grupos protestantes como un mero ejercicio espi-
ritual o de libre pensamiento. Por el contrario, hay que compren-
der el papel histoérico que estos grupos jugaron al abrir espacios de
disidencia ideologica, espiritual y politica. En las etapas iniciales



La ciudad industrial y la diversidad religiosa en el norte de México

fungieron como fuerzas que apuntalaron el liberalismo politico, que
buscaba disminuir el control ideologico catélico para favorecer la
autonomia y el laicismo del Estado (Bastian, 1989). También es im-
portante resaltar que lallegada de estos grupos al territorio nacional
estuvo fuertemente ligada al contexto local y regional, como se vera
a continuacion.

Durante el porfiriato, el gobierno mexicano promovio la in-
migraciéon como una de sus prioridades, lo cual facilito la lle-
gada de europeos y estadounidenses, que vinieron a abrir sus
colonias, y de inversiones para la construccion de vias férreas, la ex-
plotacion minera y la apertura de fabricas y fundidoras en el norte
de México (Hernandez, 2013: 43-45). Las rutas ferroviarias que conec-
taban el norte de México con otras regiones del pais y la facilidad
de importar articulos libres de impuestos para el consumo de las
poblaciones fronterizas desde la segunda mitad del siglo Xix activa-
ron el comercio, la agricultura y la industria en toda la frontera (Her-
nandez, 2013: 45-47) y contribuyeron al incremento poblacional
(Hernandez, 2013: 46). Asimismo, la “construcciéon de los ferrocarriles,
la modernizacion de la mineria y de la industria manufacturerayla
reactivacion del comercio fueron factores que favorecieron la llegada
de un mayor numero de extranjeros a México” (Hernandez, 2013: 47).
Entre finales del siglo xiX y principios del siglo xx, al norte de México
no solo llegaron los anglosajones, sino también chinos y japoneses,
que fueron utilizados como mano de obra barata en diferentes secto-
res del desarrollo industrial (Hirai, 2015).

Desde finales del siglo x1x y hasta principios del siglo xx habia ve-
nido aumentando el numero de protestantes tanto en México como
en sus estados del norte (Hernandez, 2013: 48, 50). De acuerdo con Her-
nandez (1996), durante las primeras décadas del siglo xx las ciudades
del norte mexicano, como Monterrey, Chihuahua y Torredn, se con-
virtieron en nodos difusores del protestantismo de corte pentecostal.

Entre 1910 y 1921, las localidades fronterizas como Tijuana, Mexi-
cali, Nogales, Ciudad Juarez, Nuevo Laredo y Matamoros siguieron
aumentando su numero de habitantes (Hernandez, 2013: 51), y a par-
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tir de los anos cuarenta del siglo Xx comenzaron a vivir un despegue
urbano importante, hasta la década de los anos sesenta, gracias a los
flujos migratorios de mexicanos que arribaron a la frontera norte en
el contexto del Programa Bracero (Hernandez, 2013: 57-62). De manera
paralela al crecimiento poblacional de estas ciudades, el numero de
protestantes también habia aumentado, debido a los flujos migrato-
rios de mexicanos. En Estados Unidos habia una iglesia bautista que
tenia un programa de evangelizacion para convertir a los migrantes
mexicanos que trabajaban en los campos agricolas (Hernandez, 2013:
60). En algunas ciudades donde habia un centro de reclutamiento,
como Chihuahua, Monterrey y Empalme, los misioneros protestan-
tes predicaban a los migrantes mexicanos que hacian tramites para
ir a trabajar a Estados Unidos (Hernandez, 2013: 61). Ademas de estas
acciones de las iglesias protestantes, la intensificacion de los lazos de
los migrantes mexicanos entre ambos paises y la nacionalizacion
de las iglesias en Estados Unidos contribuyeron al incremento sus-
tancial de la actividad y del numero de protestantes en el norte de
Meéxico (Hernandez, 2013: 61-67).

Después de que se cerro el Programa Bracero, en 1964, la industria
maquiladora impulsé el desarrollo econémico y el crecimiento urba-
no del norte de México. La cercania geografica con Estados Unidos
ha sido un factor de suma importancia en el establecimiento de esta
industria (Carrillo, 2007) para las empresas de diferentes nacionalida-
des interesadas en enviar sus productos al mercado estadounidense.
La construcciéon de plantas ensambladoras de productos para el
mercado mundial cre¢ fuentes de empleo mayoritariamente para
mujeres, jovenes e inmigrantes, por lo que se generaron flujos
de migracion nacional e internacional. Segun Odgers Ortiz, un alto
porcentaje de habitantes de las ciudades fronterizas del norte de
Meéxico no nacié en la region y hay “constante presencia de una po-
blacion flotante, que residiria en la regién solamente de manera ‘tem-
poral”” (Odgers Ortiz, 2006: 128).

Apesardel gran crecimiento urbano y de la construccion de plan-
tas y carreteras, “la carencia de vivienda y la falta de instituciones
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sociales publicas son evidentes. En este contexto, resalta la extraor-
dinaria facilidad que han encontrado las iglesias evangeélicas para
crear sus bases en asentamientos irregulares y, en general, enla zona
periférica de estas ciudades” (Hernandez, 2013: 72). En la situacion de
vulnerabilidad en que se encuentra la poblacion migrante por estar
fuera de su contexto social (Odger Ortiz, 2006: 129), tiende a depender
de los otros para adaptarse al nuevo entorno y para aprender el uso
del transporte publico y de otros servicios urbanos, y para encontrar
oportunidades de empleo y vivienda. Esto resulta favorable para las
diversas asociaciones religiosas que realizan varias actividades para
brindar a la poblacion migrante informacion y algunos de los servi-
cios que requiere (Odgers Ortiz, 2006). De esta forma, los migrantes
se acercaron a otros sistemas de creencias y, a la vez, se distanciaron
de algunos mecanismos de control social de las instituciones religio-
sas de sus lugares de origen (Hernandez Madrid, 2000).

Otro elemento que ayuda a entender como estan conectados los
fendmenos religiosos con la migracion es la relacion que existe entre la
religion ylaidentidad personal de los individuos. Algunos investiga-
dores (Ebaugh y Chafetz, 2000) han senalado, para el caso de las comu-
nidades con un alto flujo migratorio a Estados Unidos, que la religion
sirve como un marcador étnico; es decir, que la practica religiosa se
convierte enun vehiculo para cimentar y fortalecer laidentidad étni-
ca de los grupos migrantes, lo que sucede a través de diferentes pro-
cesos. El primero de ellos, el uso de objetos visuales, como el vestuario
o la arquitectura, que recrean las comunidades de origen. El segun-
do es la manera en que las congregaciones migrantes reproducen su
identidad étnica con la celebracion de rituales o fechas importantes,
nacionales o étnicas. El tercero es la socializacion con miembros de la
mismareligion y lugar de origen, lo que produce una cohesién que se
fortalece al compartirla comida, el lenguaje y las reglas de conviven-
cia comunes. En el caso del area metropolitana de Monterrey, que se
ha constituido en un centro receptor de migrantes tanto nacionales
como extranjeros, convendria analizar como han moldeado estas mi-
graciones el espacio religioso y social del noreste del pais.
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De acuerdo con Odgers Ortiz (2006), lo que caracteriza a la religio-
sidad en el norte de México es la diversidad y el cambio religiosos,3
impulsados por las relaciones transfronterizas México-Estados Uni-
dosylamigracion. Estos dos factores impactan el campo religioso en
las regiones fronterizas del norte de México. La cercania con Estados
Unidos no solo ha facilitado la llegada de migrantes de diferentes
nacionalidades y de inversiones extranjeras al norte de México, sino
también de creyentes y de instituciones protestantes y de otras reli-
giones. La colindancia con Estados Unidos también implica la cerca-
nia con un contexto religioso mas diverso (Odger Ortiz, 2006). En este
sentido, la frontera México-Estados Unidos no solo ha sidola puerta de
entrada y salida parala migracion internacional, sino también para
diferentes iglesias cristianas no catdlicas que diversifican el campo
religioso en el norte de México.

Eldesarrollo industrial que surgio en distintos momentos histori-
cos desde finales del siglo x1x y hasta la actualidad provoco los flujos
de mexicanos y extranjeros que contribuyeron a poblar este vasto
territorio mexicano. Algunas de las condiciones de vida en las ciuda-
des que tuvieron un rapido crecimiento gracias al auge industrial son
eldistanciamiento de las instituciones religiosas de los lugares de ori-
gen por la migracion, la necesidad de algunos sectores de la poblacion
de diferentes tipos de apoyo para salir de la situaciéon vulnerable y el
contacto con diversas asociaciones religiosas que tienen programas
de proteccién a migrantes.

CIUDADES INDUSTRIALES EN EL NORESTE

En términos generales, la ciudad industrial es un espacio geografico
que cuenta con una zona donde se concentran las empresas manu-

3 El cambio religioso no se limita a la conversion religiosa o al cambio en la adscripcion
religiosa, sino que también esta presente al interior de las diversas denominaciones; por ejem-
plo, en la transformacion de la practica religiosa y del sentido que los creyentes atribuyen a
esta practica (Odgers Ortiz, 2006).
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factureras, una alta proporcion de poblacion dedicada a las indus-
trias y unainfraestructura fisica y de servicios que sostienen tanto a
las empresas como a la poblacion. De cierta forma, es una ciudad don-
de la industria es la prioridad en las funciones urbanas. Este tipo de
ciudad surgio debido a una serie de innovaciones tecnologicas que se
dieron mas o menos entre 1750 y 1850. La revolucion industrial no sélo
transformo el proceso productivo, sino también la urbanizacién en In-
glaterra enla primera mitad del siglo xix. Manchester fue la primera
ciudadindustrial. Mientras que las ciudades que existian en el mundo
antes de este periodo se formaron con otras funciones (como centros
politicos, religiosos, comerciales, militares), la base fundamental de
una ciudad industrial es la transformacion de la materia prima en
productos manufacturados. Posteriormente, este tipo de ciudad surgio
en otras partes de Europa, Norteamérica y otras regiones del mundo
(Wyly, 2012:1-3). Una caracteristica importante de la ciudad industrial
es el nexo entre la industrializacién y la urbanizacién; es decir, el he-
cho de que la “industrializacion favorecio la concentracion de gente,
capital y actividad econémica en villas y ciudades” (Wyly, 2012: 4).
Lamigracion es un elemento sustancial en el surgimiento de una
ciudad industrial, debido a que la industria requiere de una masa de
obreros y de recursos humanos calificados que ocupan puestos de
mando medio y alto en las empresas. En caso de no encontrar estos
recursos humanos no calificados y otros calificados en la misma lo-
calidad, la solucion inmediata es promover la oferta laboral para que
la poblacion que se encuentra en el exterior emigre a la ciudad. La
llegada de poblacion migrante y de inversiones impacta en la trans-
formacion material de la ciudad. Ademas de la construccion de fabri-
casydelacreacién de infraestructura paralatransportacion, surgen
zonas residenciales de lujo y establecimientos comerciales, asi como
oficinas administrativas, y se forman barrios de obreros, comunmente
en el exterior de la ciudad, donde también se encuentran las fabricas.
Asimismo, en la ciudad industrial surgen actividades econdmicas
para proveer servicios y productos a la creciente poblaciéon urbana e

69



70

Shinji Hirai, Lidia Mufioz Paniagua, Sara Jaramillo Flores

instituciones educativas que forman recursos humanos calificados
parala industria.

La estratificacion social y la desigualdad son otro aspectorelevante
enla ciudad industrial, debido a que esta bien marcada la diferencia
social entérminos salarialesy de accesibilidad a servicios privadosy
educativos, asi como la calidad de los mismos, las condiciones de las
viviendas, el uso de los medios de transporte, las posiciones dentro
de las empresas y el sector laboral y el estatus social.

En el caso de noreste de México, las ciudades industriales se han
formado por diferentes procesos. El primer tipo de ciudad industrial lo
constituyen ciudades como Monterrey y Saltillo, que vivieronla tran-
sicion de ciudades coloniales a ciudades industriales. Fueron fundadas
en el periodo colonial como localidades en donde la Iglesia catdlica era
un ejeimportante enla conformacion dela sociedad regional. Este tipo
de ciudades ha venido aumentando su poblacion y expandiendo sus
zonas urbanas alolargo delos siglos, debido a que han sido centros po-
liticos, econémicos, religiosos y culturales de la regioén. Sin em-
bargo, la industrializacion acelerd la expansion de las zonas urba-
nas y la infraestructura requerida a los municipios colindantes.
Por ejemplo, en el caso de Saltillo, los municipios de Ramos Arizpe
y Arteaga ahora forman parte de su area metropolitana, debido
al crecimiento urbano provocado por la construccion de los par-
ques industriales, donde se instalaron plantas de automoviles,
autopartes y electrodomeésticos. En el caso de Monterrey, los muni-
cipios de Apodaca, Cadereyta Jiménez, Escobedo, Guadalupe, Gar-
cia, Benito Juarez, San Nicolas de los Garza, Salinas Victoria, Santa
Catarina, San Pedro Garza Garcia y Santiago forman parte de su
area metropolitana, debido al crecimiento poblacional, la expan-
sion de las zonas industriales, la construccion de fraccionamien-
tos, la ampliacion de carreteras y la apertura zonas comerciales.
En este sentido, la conformacién de este tipo de areas metropolita-
nas es el resultado de un proceso de expansion de las ciudades an-
tiguas con la industrializacion y el rapido crecimiento urbano de los
municipios y las localidades que estan alrededor.
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El segundo tipo de ciudad industrial en el noreste de México es la
conformada de manerarelativamente reciente por el auge de alguna
industria, como Torre6n. Aunque ahora es una ciudad que cuenta con
cerca de 680 mil habitantes (Inegi, 2015), cuya economia se basa enla
agricultura, la industria textil, metalurgica, quimica y los servicios,
era casi una rancheria hasta la llegada de la via férrea que conecta-
ba con Estados Unidos y de las inversiones para detonar el desarro-
llo industrial, comercial y agricola a finales del siglo x1x. Ademas
de los flujos migratorios de mexicanos de otras regiones, la llegada de
inmigrantes de diferentes nacionalidades, como chinos, espanoles,
palestinos, franceses, italianos, estadounidenses, libaneses, griegos,
alemanes e ingleses contribuy6 a su desarrollo industrial y urbano
(Chavez, 2018; Urow Schifter, 2000). A través del crecimiento poblacio-
nalyeldesarrollo urbano e industrial, Matamoros (Coahuila), Gémez
Palacio y Ciudad Lerdo (Durango) forman parte de la zona metropo-
litana de La Laguna, que tiene mas de un millén de habitantes, junto
con Torredn.

Tampico es otra ciudad industrial que también crecié de manera
relativamente reciente, gracias ala exportacion petrolera desde prin-
cipios del siglo xx y al comercio exterior a través del puerto. Ciudad
Madero, Altamira (Tamaulipas), Puerto Viejo y Panuco (Veracruz) for-
man ahora parte de la zona metropolitana de Tampico, que tiene mas
de novecientos mil habitantes.

El tercer tipo de ciudades industriales son las fronterizas, donde
operan empresas maquiladoras de diferentes nacionalidades, como
Reynosa, Nuevo Laredo, Piedras Negras, Ciudad Acunia y Matamoros.
Cabe senalar que las mujeres jovenes son la principal fuerzalaboral en
muchas de las maquiladoras que contribuyeron a la expansion indus-
trial de las regiones fronterizas (Carrillo y Hernandez, 2015). Por ejem-
plo, Matamoros, Reynosa, Nuevo Laredo y Piedras Negras tenian entre
1975y 1990 un porcentaje mas alto de trabajadoras en estas industrias
que otras ciudades fronterizas (Williams y Passé-Smith, 1992: 10).

Lasrelaciones transfronterizas México-Estados Unidos son una de
las principales caracteristicas no sélo de las ciudades fronterizas, sino
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también de las grandes ciudades, como Monterrey y Saltillo, y de va-
riaslocalidades rurales del norte de los estados de Tamaulipas, Nuevo
Leon y Coahuila. Ademas del intercambio econdmico y de los flujos
de personasy bienes, fomentados por la llegada de las maquiladoras
al noreste de México, la contiguiidad con Estados Unidos les ha per-
mitido alos estados del noreste mexicano desarrollar histéricamente
multiples relaciones con ese pais. Por ejemplo, los vinculos sociales y
culturales con el sur de Texas y las grandes ciudades texanas, como
San Antonio y Houston, son el resultado de varios procesos: la confor-
macion de la region noreste, previa a la independencia de Texas, y la
definicién de lalinea fronteriza a mediados del siglo x1x; la migracion
mexicana a Estados Unidos, que ha continuado desde principios del
siglo xx (Hernandez-Ledn, 1999; Hirai, 2014; Sandoval, 2012); las pe-
riodicas visitas masivas de familias de origen mexicano residentes
en Estados Unidos a sus terrunos (Hirai, 2014) y los viajes para hacer
compras que hacen los norestenses al sur de Texas en los periodos
vacacionales y los fines de semana (Sandoval, 2012); 1a difusion y el
intercambio cultural entre ambos paises a través de los medios de
comunicaciéon y la musica popular (Olvera, 2014).

La frontera México-Estados Unidos muestra diversos rostros: no
solo es un obstaculo a los flujos y un espacio de desigualdad, contraste
cultural, tensiones y conflictos, sino que también se caracteriza porla
permeabilidad, la porosidad, la conexion, la articulacion, el contacto,
latransculturacion y las identidades multiples (Grimson, 2005). Estas
caracteristicas fronterizas de la regiéon noreste han fomentado histori-
camente los vinculos con Estados Unidos. Estos vinculos construidos
através delasrelaciones transfronterizas y lamovilidad humana que
se intensifica y diversifica en el contexto del desarrollo industrial son
los canales por donde viajan las nuevas creencias y practicas religio-
sas al noreste de México.

En el siguiente apartado, tomando el area metropolitana de Mon-
terrey, vamos a presentar algunos casos que muestran como impac-
tan diversos aspectos de la ciudad industrial en el campo religioso.
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EL CASO DE MONTERREY

En Nuevo Leodn existe un departamento de asociaciones religiosas,
que depende de la Secretaria de Gobernacion. Este departamento tie-
ne un registro de las asociaciones religiosas,4 aunque en la lista sélo
estan inscritos los cultos cristianos, ya sean catélicos o protestantes.
En cambio, el Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi), que
ha trabajado en conjunto con la direccion de asociaciones religiosas,
amplialalista y detallala diversidad dentro de las iglesias cristianas,
y agrega otras, como las judias, las orientales, las islamicas, las new
age, las de origen étnico, las espiritualistas, etc. Las religiones regis-
tradas por la Secretaria de Gobernacion estan obligadas a presentar
su contabilidad ante el Sistema de Administracién Tributaria (SAT),
aunque estan exentas de pagar impuestos. Es por esto que aunque se
sabe de la existencia de otros cultos diferentes a los cristianos, cabe
la posibilidad de que existan varias asociaciones civiles relacionadas
con el campo religioso pero que no se encuentren en este registro.
En este directorio (Segob, 2019) encontramos que en los municipios
que conforman el area metropolitana de Monterrey existen mas igle-
sias protestantes que catolicas, pues se registran mas o menos 340y
240 templos, respectivamente. En el municipio de Monterrey hay al-
rededor de 160 asociaciones religiosas cristianas no catolicas, mien-
tras que las catdlicas son un poco mas de un centenar. Es interesante
ver que en algunos municipios de la periferia del area metropolita-
natambién se observala presencia importante de las asociaciones re-
ligiosas cristianas no catolicas. Por ejemplo, Cadereyta Jiménez —que
tuvo un desarrollo urbano e industrial gracias a la instalacion de la
refineria de Petréleos Mexicanos (Pemex) enla década de los setenta,
conectada con Ciudad Madero, Tamaulipas, a través de un oleoducto

4 Se puede consultar este directorio en internet, aunque la informacion se actualiza pe-
riodicamente. Para redactar este capitulo fue consultada la version del directorio actualizada
al18 de octubre de 2019 [en linea]. Disponible en <http://www.asociacionesreligiosas.gob.mx/
work/models/AsociacionesReligiosas/pdf/Numeralia/AR_por_EF.pdf>.
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que transporta petroleo crudo— registra mas templos protestantes
que catdlicos (nueve y cinco, respectivamente). El municipio de Pes-
queria —que vivio una rapida transformacion urbana e industrial a
raiz de lallegada de una automotriz surcoreana en 2014 y se conecto
recientemente con el area urbana e industrial de Apodaca—también
tiene mas iglesias protestantes que catélicas (cuatro y dos, respecti-
vamente). En el caso de Benito Juarez—otro municipio de la periferia
donde se construyeron varios naves industriales y fraccionamientos
de viviendas en la ultima década—, la Iglesia catolica lleva ventaja
por tan sélo un templo (nueve y ocho, respectivamente).

Esta proliferacion actual de iglesias cristianas no catolicas en va-
rios municipios del area metropolitana no se debe solo al hecho de que
el protestantismollegd a Monterrey en la segunda mitad del siglo x1x,
sino también al crecimiento poblacional y urbano impulsado por el
desarrollo industrial y las diversas oleadas migratorias.

Migracion interna

Monterrey y su area metropolitana sostienen la tradicion de ser re-
ceptoras de migrantes. En sumayoria, esta metropoli ha recibido mi-
grantes rurales, quienes han participado en la construccion de este
mosaico religioso, por lo que es importante mencionar la migracion
interna y el cambio religioso, sobre todo cuando se da del campo a
la ciudad.

Alberto Hernandez (2007) sostiene que es un comun denominador
entre los estudiosos de las religiones senalar la urbanizacién como el
motor del cambio religioso. Menciona que “la ciudad en tanto eje dela
sociedad moderna produce un modo de vida favorable a la disidencia
religiosa (..) en general, tiende a facilitar el rompimiento de los indi-
viduos con sus lealtades religiosas més profundas” (Hernandez, 2007:
247).Enla ciudad existe un distanciamiento de lo que los sujetos reco-
nocen como autoridades tradicionales. Esta perspectiva considera la
disidencia religiosa como un proceso individual de reorientacion de
las lealtades, creencias y subordinaciones de un individuo hacia es-
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quemas de autoridad moral y espiritual. Como ya se menciono, estos
procesos siempre tienen un contexto social y cultural que los apuntala
olesestorba, y en este caso se vinculan con el descenso del catolicismo
en nuestro pais y la llegada del protestantismo.

Un ejemplo de esto sonlosinmigrantes otomis enla ciudad de Mon-
terrey, un fenémeno estudiado por Luis Fernando Garcia Alvarez
(2008). En su planteamiento, los otomis originarios de Santiago Mex-
quititlan, Querétaro, poseen unalarga tradicion migratoria, pues en-
tre 1940 y 1970 hubo un importante flujo de esta etnia a las ciudades
mas grandes de México, incluyendo a Monterrey. Aunque los otomis
no se haninsertado directamente en alguna industria, se han emplea-
do como vendedores y trabajadoras domésticas en el sector informal
y como albaniles en el sector de la construccion.

Aunque se han integrado a la ciudad de destino y han tenido una
gran movilidad social, mantienen los vinculos y los intercambios
con su lugar de origen, “soportados por una densa red de paisanazgo
y parentesco consanguineo y afin” (Garcia Alvarez, 2008: 393). Esta
red es un elemento de apoyo a los procesos de conversion, tanto en
Santiago Mexquititlan como en Monterrey. La adhesion de los otomis
a las congregaciones evangélicas (en este caso al Templo de la Roca)
responde a lo planteado por Alberto Hernandez (2007), ya que rompen
con la tradicion para darle otro significado a lo sagrado en el contex-
to urbano. Cabe destacar que en este caso su identidad étnica no se
define por su creencia nueva y sus practicas religiosas nuevas, sino
por otros elementos, ya que dentro de este grupo étnico los catélicos
siguen siendo mayoria.

Es importante senialar también que los otomis instauraron en
Monterrey la doctrina protestante del Templo de la Roca, pues ya ha-
bia sido introducida en Santiago Mexquititlan desde los anos sesenta
del siglo pasado por los migrantes que habian retornado de Estados
Unidos. La pertenencia a esta religion los distingue tanto en su loca-
lidad de origen como enla ciudad de destino, pues rechazan aspectos
del catolicismo.
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El caso de kia Motors en Nuevo Leon

En la administracion de Rodrigo Medina, entonces gobernador de
Nuevo Ledn (2009-2015), se realizaron las negociaciones para que la
empresa KIA Motors, de capital economico surcoreano, se asentara
en el estado. La construccién de sus instalaciones se inicié en 2014,
en terrenos del municipio de Pesqueria, y comenzo a operar en 2016,
lo cual deton¢ la llegada de varias empresas coreanas de autopartes
y de miles de trabajadores surcoreanos de todos los niveles (desde
altos mandos hasta técnicos) al drea metropolitana de Monterrey.
Cabe decir que la llegada de inversiones externas y la instalacion de
plantas de aceros, autopartes, vehiculos, electrodomésticos, etc., en
Nuevo Leon tienen que ver con las estrategias de las corporaciones
extranjeras de reducir los costos y exportar productos ensamblados
almercado estadounidense, aprovechandola mano de obra barata de
Meéxico, la cercania con Estados Unidos y los beneficios arancelarios
de los acuerdos comerciales internacionales.

Pesqueria no es considerada aun parte del area metropolita-
na de Monterey, pero colinda con el municipio de Apodaca, que es
la sede del mayor numero de parques industriales en Nuevo Ledn y
cuenta con un aeropuerto de vuelos nacionales e internacionales.
Algunos surcoreanos y sus familias habitan en colonias de Apodaca,
como Rinconada Colonial y el area de Huinala (Frutos, 2015), mien-
tras que los migrantes coreanos que ocupan puestos de mando alto
en las empresas optaron por fraccionamientos privados o departa-
mentos principalmente en San Pedro Garza Garcia, uno de los mu-
nicipios mas ricos de América Latina, que posee también el segundo
lugar en indice de desarrollo humano.

Segun la tesis de licenciatura de Daniela Davila (2016), quien
realizo trabajo de campo con las esposas de los expatriados corea-
nos, los migrantes coreanos que viven en San Pedro Garza Garcia
son una minoria en comparacién con los coreanos que viven en
los demdas municipios del area metropolitana. Ellos encontraron
en la Iglesia catolica de San Pedro Garza Garcia una forma de co-
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nocer a otros habitantes coreanos y asi crear una comunidad étni-
ca. La iglesia de Fatima, ubicada en la colonia Del Valle, una de las
mas conocidas del estado por ser de lujo, comenzo a oficiar misa
en coreano a través de una traductora mexicana que habia vivido
23 afios en aquel pais. Un articulo de EI Financiero (Pardo, 2016) se-
nala esta situacion en la que se da el encuentro entre la comuni-
dad de esta iglesia y los recién llegados habitantes. El parroco de la
iglesia de Fatima describid a los coreanos catdlicos de la siguiente
manera: “Son gente muy piadosa, muy devota, tienen muy buena edu-
cacion cristiana-catolica. Toman muy en serio su relacion con Dios”.
Los coreanos pidieron al sacerdote de la iglesia la oportunidad de es-
cuchar la misa en su idioma los domingos a las nueve de la manana
y seles asignoé una de las capillas adjuntas alaiglesia, donde ademas
se realiza un convivio al finalizar la misa. Los sacerdotes de la iglesia
incluso comenzaron a estudiar coreano, pero desistieron por encon-
trar dificil hablarlo y optaron por una traductora.

Lanota del periédico también puntualiza que en ese entonces ha-
biatreinta ninosy jovenes que recibian el catecismo en coreano; ade-
mas, menciona que los feligreses coreanos lograron importar desde su
paislosmisales actualizados y comenzaron a repartirlos no solo entre
los catdlicos de San Pedro Garza Garcia, sino también entre quienes
habitan en otros municipios, como Apodaca y Pesqueria (Pardo, 2016).

Comoyalomencionamos, en Apodaca también se ha asentado una
gran cantidad de coreanos con sus familias. La principal avenida de
este municipio, que conecta desde el aeropuerto con los municipios
de Guadalupe y Monterrey, se comenzo a llenar de anuncios publici-
tarios en coreano, por lo que no sorprende que en Apodaca se encuen-
tre uno de los espacios religiosos mas importantes para estos nuevos
habitantes en Nuevo Leon. Se trata de la Iglesia coreana presbiteria-
na, la cual reune a cientos de migrantes de ese pais cada domingo
(Frutos, 2015).

Elcaso de las practicas religiosas de los migrantes coreanos asen-
tados en el area metropolitana de Monterrey es un buen ejemplo para
mostrar que la religion es una forma de construir y mantener un
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vinculo transnacional con el pais de origen y, ala vez, incorporarse a
lavida social en el pais receptor (Levitt y Glick Schiller, 2004); ademas,
esunade las actividades sociales, junto con el trabajo en la industria
automotriz, para construir la comunidad migrante y expresar su sen-
tido de pertenencia.

Poblaciones vulnerables e instituciones religiosas

Otro elemento muy vinculado al campo religioso en el area metro-
politana de Monterrey lo constituyen las organizaciones de la socie-
dad civil que atienden a diferentes tipos de poblacion vulnerable. La
vulnerabilidad debido a la falta de instituciones sociales publicas en
distintos sectores de la ciudad, en particular enlas periferias del area
metropolitana, es otra de las caracteristicas dela ciudad, que ha creci-
dodando prioridad ala construccion de lainfraestructura urbana para
el desarrollo econdmico e industrial, dejando fuera de los programas
de atencion y de las politicas publicas que atienden diversos proble-
mas sociales a varias zonas de la ciudad.

En el area metropolitana de Monterrey existen albergues y co-
medores creados por instituciones religiosas para brindar apoyo
humanitario a la poblacién vulnerable. En 2004, la comunidad pa-
rroquial de San Francisco Xavier, en la arquidiocesis de Monterrey,
tomo la decision de iniciar la construccion de una casa para migran-
tes de México y Centroameérica en su paso para dirigirse a Estados
Unidos oinstalarse en el area metropolitana de Monterrey. Elresulta-
do de esta obra fue fundar en 2008 el albergue llamado Casanicolas,
que brinda apoyo con hospedaje, alimentacion, asistencia y asesoria
en el municipio de Guadalupe. En 2017 se hospedaron mas de dos mil
personas en el albergue.s

Casa Monarca es una asociacion civil que brinda ayuda humani-
taria alas personas migrantes con alimentacion y asistencia meédica,
ademas de entregar ropa, calzado y articulos de higiene personal, y

5 Disponible en <https://www.casanicolas.org/conocenos>.
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con asesoria juridica, en el municipio de Santa Catarina.® En 2014, un
grupo de voluntarios de ese municipio comenzoé a dar agua y alimen-
tos a los migrantes en transito provenientes de Centroameérica. En
2015 se unioé a esta actividad el doctor Luis Eduardo Zavala, sacerdote
y académico especializado en derechos humanos.

El sacerdote de la parroquia de Santa Maria Gorreti, ubicada enla
colonia Industrial, en Monterrey, cre6 Casa Indi (Institucién Norma-
tivade los Indigentes, A.C.), que ofrece hospedaje, comida y asistencia
meédica aindigentes y migrantes centroamericanos en transito.? Uno
de loslogros recientes fue crear una casa rodante, El Angel de 1a Mise-
ricordia, equipada para atender a indigentes y migrantes en transito
en varios puntos de la ciudad.

En el area metropolitana de Monterrey existen varios centros de
rehabilitacion delas adicciones, en algunos de los cuales la busqueda
de la espiritualidad es uno de los elementos importantes en el proce-
soderecuperacién (Sharp, 2013). En el Proyecto Alfa Centro Psicologico
para Adicciones, ubicado en la colonia Mitras Centro, en Monterrey,
labora como consejero espiritual un misionero asignado por la iglesia
San Pedro, egresado de Cristo para las Naciones Monterrey, un insti-
tuto biblico interdenominacional que representa a mas de cuarenta
denominaciones y movimientos cristianos.®

Prdcticas religiosas alternativas:
la Casa Semilla de San Pedro Garza Garcia

Enel area metropolitana de Monterrey también se dan practicas reli-
giosas que no obedecen a una institucion. Es el caso de los seguidores
del movimiento new age, o nueva era. Es dificil definir con precision
aunmovimiento en el cuallas personas que lo integran no estan se-

6 Disponible en <https://casamonarca.org.mx/>.
7 Disponible en <http://casaindi.mx/>.
& Disponible en <http://proyectoalfa.org.mx/>.
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guras de su pertenencia —muchas veces ni lo saben—, pues no hay
unaiglesiau “oficina central”. Mas bien, podriamos reconocerlas por
las practicas y por el agregado de creencias, que pueden variar de una
persona a otra, pero la base de este movimiento es “revalorizar todo
aquello negado por la modernidad imperante: lo mistico, lo oriental,
loindigena, lo natural” (Sandoval Ruiz, 2014: 2).

Casa Semilla es un centro holistico para la salud y el bienestar
integral ubicado en San Pedro Garza Garcia que ejemplifica la difu-
sion de este movimiento psico-espiritual entre la clase media alta
del area metropolitana de Monterrey.? Segun Rebeca Sandoval Ruiz
(2014),%° Casa Semilla “confluye su nacimiento también con un seg-
mento de la poblacién joven, educado, socializado en un mundo con
mas puertas abiertas y mas posibilidades, con conocimiento de cul-
turas diferentes; una generacion frecuentemente insatisfecha con lo
que tiene a la mano, en constante fluctuacion de intereses y deseosa
de novedad” (Sandoval Ruiz, 2014: 7).

Casa Semillafue fundada en el 2010 en San Pedro Garza Garcia por
dos jovenes de clases altas con la siguiente vision:

Los fundadores de este centro proponen un movimiento de contra-
corriente, materializado principalmente en dos enfoques: “meditacion”
y “educacion”. Lo que Casa Semilla ofrece, porlo tanto, son herramientas
paralatransformacion en dos niveles: uno individual, mas espiritual, y
otro social, mas bien contracultural. El primer pilar agrupalas activida-
des enlas cuales el trabajo es individual y cuyo proposito es el beneficio
personal, ya sea en el cuerpo fisico, por ejemplo, la practica del yoga o
danza, o el cuerpo psiquico para el caso de las meditaciones, el coaching
psicolégico y las terapias de medicina alternativa. El segundo, en cam-

9 Disponible en <https://casasemilla.org/#/store>.

° Es un ensayo elaborado por Rebeca Sandoval Ruiz durante sus estudios de maestria
en la Universidad de Monterrey, con base en el trabajo de campo que realizo de noviembre de
2013 a marzo de 2014 como parte de la practica del diplomado en teoria y practicas de la an-
tropologia social del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social-
Noreste. La autora del este texto nos autorizd a consultary citar su trabajo para este capitulo.



La ciudad industrial y la diversidad religiosa en el norte de México

bio, se distingue por la intencion de buscar soluciones comunitarias, de
formarredes e intercambiar conocimientos; éste es el caso del programa
“Nifios Semilla”, los talleres de permacultura y alimentacién, la difu-
sién de documentales ecologistas y otros eventos esporadicos (Sandoval
Ruiz, 2014: 4-5).

Carla Graef Veldzquez (2006), al igual que Sandoval Ruiz, identifica
a los usuarios de estos lugares como jovenes profesionistas con altos
estandares de vida, quienes buscan distanciarse de la rutina en este
centro holistico. En el caso de Casa Semilla, en su pagina de Facebook™
podemos ver los servicios que ofrece y el perfil de los usuarios que la
buscan, que coinciden con lo descrito por estos autores. Los servicios
son muy variados, pues constan de diversas técnicas de masaje, me-
ditacion, yoga, comida vegetariana; incluso tienen visitas de “chama-
nes” de comunidades indigenas. En el apartado de informacion, los
duenos del centro se describen de la siguiente manera:

Somos una comunidad urbana en transicion haciala sustentabilidad y la
autonomia comunitaria. Queremos compartir el conocimiento y espar-
cir conciencia a través de talleres y educacién holistica para el desarrollo
humano productivo en los niveles fisico, mental y espiritual basada en

principios de infinitos variantes del mensaje de Luz y de Pachamama.*?

A pesar de que la misién de Casa Semilla es construir una comuni-
dad, Sandoval Ruiz (2014) sefiala que mas bien se fortalece la “espi-
ritualidad individual”, y Graef Velazquez (2006) considera que los
practicantes del new age obtienen “bienes simbdlicos hechos a la
medida (...) sinla obligatoriedad de la iglesia” (Graef Velazquez, 2006:
10). Segun esta autora, en los lugares donde se practican las activida-
des propias del new age se observa una nueva multirreligiosidad, en

" Disponible en <https://www.facebook.com/casasemilla/>.
2 Disponible en <https://upload.latest.facebook.com/pg/casasemilla/about/?ref=page_
internal>.
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la que “el sujeto puede cubrir sus necesidades espirituales” y buscar
soluciones eficaces “aquiy ahora” para é€l, sin la necesidad de renun-
ciar ala cosmovision preexistente ni estar obligado a integrarse ple-
namente a la nueva comunidad, como lo exigen las iglesias tradicio-
nales (Graef Velazquez, 2006: 12).

Educacion y religiosidad

Uno de los aspectos mas importantes de las ciudades industriales es
crear mecanismos para suplir la mano de obra necesaria para el creci-
mientoindustrial y econémico. Mientras que la mano de obra barata
se puede abastecer a través de la migracion, también se hace necesario
obtenermano de obra calificada o especializada, conlo que se establece
unarelacion entrelas ciudades industriales y la creacion de institucio-
nes educativas.

Ya se senal6 en uno de los apartados anteriores que a finales del
siglo x1x la evangelizacion protestante estuvo vinculada a proyectos
educativos alineados ala idea de que evangelizar era también civilizar
auna poblacién supersticiosa. Segun Gonzalez Balderas (2017), quien
estudio la creacion de las escuelas protestantes en Monterrey durante
el porfiriato, el énfasis en entender la Escritura de manera personal
llevé ala creacidon de instituciones educativas en las que se fomenta-
ba tanto un espiritu critico como una vision utilitaria, ganando asi
adeptos entre los gobiernos liberales que favorecieron o, al menos, no
se opusieron a la creacion de escuelas protestantes.

Fue en las ultimas décadas del siglo x1x cuando se inici6 la crea-
cion de dichas escuelas protestantes en Monterrey, lo que coincidio
con el arribo del metodismo. Una de las ventajas competitivas de
estas escuelas para la poblacion regiomontana fue la ensenianza del
inglés, que fue cobrando relevancia debido a la relacion comercial con
Texas, Estados Unidos (Gonzalez Balderas, 2017). La vision utilitaria
de las escuelas protestantes en Monterrey fue combinandose con el
laicismo, que de alguna manera se presentaba como antidoto a las
escuelas catolicas.
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Cabe aclarar quela formacion de escuelas privadas con orientacion
religiosa esta establecida en el engranaje del catolicismo en México, y
en el caso de Monterrey ya existia una mas amplia oferta de escuelas
catélicas antes dela fundacién de las escuelas protestantes, tema que
por ser mas extenso carece de un estudio sistematico sobre los cole-
gios catolicos en Monterrey y suimpacto en la educacion de la region.

Enlaactualidad, Nuevo Leon es la entidad con mayor matriculaen
colegios privados después de la Ciudad de México, superando por seis
puntos lamedia nacional (Mendoza Lemus, 2015). A nivel superior hay
instituciones de corte religioso, como la Universidad de Monterrey,
cuyo origen es claramente religioso, vinculado a la iglesia catolica,’
y de mayor prestigio que otras universidades de orientacion protes-
tante, comola Universidad Cristiana delas Américas, que presenta su
posturareligiosa a través de una declaracion dela fe y de las siguien-

” o«

tes frases: “Pasion por Jesus. FORMAR estudiantes de éxito”. “Pasién por

Jesus es SER EJEMPLO de perseveranciay esfuerzo”. “Pasion por Jesus es
GUIAR a una nueva generacion”.*4

Jovenes y la nueva religiosidad evangélica

El1g de septiembre de 2018 marco una fecha importante para el em-
porio evangélico Hillsong. A través de sus redes sociales promovio¢ la
“primera noche de interés” en el auditorio Pabellén M, en pleno centro
de Monterrey, el primer acercamiento real a la poblacion desde que a
principios de 2018 anuncio que estableceria una iglesia en Monterrey.

Hillsong es una iglesia millennial. Fue fundada en 1983 en Sidney, Aus-
tralia. En la ultima década se han [sic] vuelto un fenémeno de masas.
Tienen un sello discografico, Hillsong Music Australia; sus producciones

se venden por miles cada semana. Sus redes sociales son seguidas por

3 Disponible en <https://www.udem.edu.mx/es/conoce/nuestra-historia>.
" Véanse las siguientes pagina de la universidad: <http://ucla-mexico.org/> y <http://
ucla-mexico.org/declaracion-de-fe/>.
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millones de jovenes y adolescentes. Entre sus varios canales de YouTube
tienen casi 4 millones de suscriptores. Hillsong siempre es tendencia en
todas partes del mundo. Es el evangelismo hipster, por decirlo de alguna
manera, donde el pastor no viste de traje y usa biblia Reina Valera 1960;
el lider viste botas negras y jeans rotos. Usa el cabello corto o muy bien
arreglado y una app de la Biblia pudiera ser su mejor arma a la hora de

dar el sermoén (Quiniones, n.d.).

Hillsong representa la nueva ola de los movimientos evangélicos al-
tamente globalizados, tecnologizados y comercialmente activos, un
panorama que dista mucho de los protestantismos o movimientos
evangeglicos tradicionales. Como menciona el autor de la cita, Hillsong
busca identificarse con unaimagen fresca y joven, unaimagen que se
apartade lo que algunos consideranlarigidez de los protestantismos
y pentecostalismos tradicionales, cuya aproximacion a la religiosidad
es mucho mas experiencial que cognitiva. Como sefiala Marti (2017),
Hillsong es un fenomeno global que basandose en una experiencia
espiritual catartica se ha convertido en un poco de todo. Por una parte,
representa una filosofia sobre el ministerio, cuya perspectiva ha sido
global desde uninicio, contando en la actualidad con iglesias bajo la
marca Hillsong en 21 paises, con una asistencia total de aproximada-
mente ciento treinta mil personas a la semana distribuidas en estos
centros. La musica y los conciertos en vivo son parte integral de este
tipo de experiencia religiosa. Ademas, es una corporacion global que
vende productos y musica cristiana en todo el mundo.

En Ameérica Latina hay dos iglesias bajo la marca Hillsong: una
en Buenos Aires, Argentina, y otra en Sao Paulo, Brasil. En México se
escogio Monterrey como sitio de entrada. Dado el perfil de esta cor-
poracion, no es extrano que esta urbe, como ciudad global, represente
un sitio logico para el establecimiento de esta experiencia religiosa.

La “noche de interés” tuvo lugar en Pabellon M, un moderno cen-
tro comercial con varios espacios para conferencias y espectaculos en

s Lidia Mufioz acudi6 al lugar para actualizar la informacion del evento.
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el centro de Monterrey que es parte de un proceso de gentrificacion
de la zona. Como si fuera la entrada para algun espectaculo, los asis-
tentes, auxiliados por una infinidad de voluntarios, hicieron largas
filas paraingresar a la reunion, liderada por el pastor Chris Méndez,
quien esta a cargo de Hillsong Latinoamérica. Un asistente afirmo de
estareunion parecia “una noche de desinterés”, puesto que el discur-
so principal de los oradores, luego de confirmar que pronto se esta-
blecerian en Monterrey, fue disuadir alos miembros de otras iglesias
evangeélicas de afiliarse a la Iglesia Hillsong en Monterrey.

Es necesario resaltar esta insistencia, que se puede interpretar
como una estrategia de negociacion con los grupos protestantes/
evangeélicos ya establecidos, para quienes sin duda la llegada del em-
porio Hillsong representa una amenaza. Hillsong Monterrey se esta-
bleci6 finalmente en mayo de 2019 sin contar con un edificio propio,
continuando con sus reuniones en el auditorio principal de Pabellon
M hasta que fueron interrumpidas de manera presencial por la pan-
demia del nuevo coronavirus en marzo de 2020.

Sinduda, es un movimiento vanguardista que busca distanciarse
en la forma del culto y en la percepcion de la religiosidad de las pro-
puestas de los protestantismos tradicionales. Por ejemplo, la reunion
se llama reunion a secas, y no “culto”, como sucede en la mayoria de
las iglesias evangélicas, o “misa”, como en el catolicismo; sin embar-
go, contiene los elementos liturgicos tradicionales, como los tiempos
de alabanza, oracion y exposicion oral sobre la Biblia. A pesar de la
insistencia verbal que invitaba a los integrantes de otras iglesias a
no unirse a Hillsong, sino a permanecer en sus iglesias, mucha de la
membresia tiene un antecedente protestante o evangélico. Estas par-
ticularidades sugieren que Hillsong intencionalmente habita en un
espacio liminal o indefinido entre la disidencia y la vinculacion con
los protestantismos tradicionales, una férmula que al parecer le ha
permitido tener miles de seguidores y asistentes a su congregacion
en Monterrey.
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REFLEXIONES FINALES

Enelapartado anterior presentamos algunos casos contrastantes que
ilustran la heterogeneidad de la sociedad regiomontana y las diver-
sas maneras en que el campo religioso permea, atraviesa y articula
la vida cotidiana de los habitantes de una ciudad industrial. Monte-
rrey es una ciudad en donde convergen diferentes flujos migratorios,
asi como en varias ciudades del norte de México. Asimismo, es una
ciudad que tiene un fuerte vinculo con Estados Unidos debido a las
relaciones transfronterizas histéricas y actuales. La instalacién de
distintos tipos de industrias en diferentes momentos histéricos es un
factor clave que ha intensificado y complejizado tanto la migracion
como las relaciones transfronterizas.

La ubicacién geografica, la infraestructura existente en el trans-
porte, los acuerdos comerciales internacionales, el costo de la mano
de obra y el alto indice de desarrollo humano son algunos factores
que facilitan la elaboraciéon y la introduccion de productos al merca-
do estadounidense. Esta es la razon principal que deton¢ la llegada
de empresas, inversiones y trabajadores calificados de diferentes na-
cionalidades a Monterrey. Ademas de consolidar las conexiones entre
México y Estados Unidos y crear vinculos transnacionales con otros
paises, como Corea del Sur, el desarrollo industrial genera fuentes
de empleo que detonan los flujos migratorios. La llegada de miles de
nuevos habitantes y el incremento poblacional provocan un auge en
la construccion de viviendas y la expansion de zonas comerciales, lo
cual crea la oportunidad de empleo para diferentes sectores, incluso
parael sector informal, en el que se han insertado los migrantes oto-
mis. En este proceso de crecimiento urbano, que esta bien articulado
con el desarrollo industrial, han llegado a la ciudad diversos grupos
sociales, étnicos, nacionales, lo cual se traduce en la heterogeneidad
de la sociedad.

Sin embargo, el desarrollo industrial no sélo ha complejizado la
migracion y las relaciones transfronterizas, sino también el proceso
de urbanizacion y las formas de creer, practicar y relacionarse con la
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religion. La heterogeneidad de la poblacion implica una diversidad
endistintos tipos de necesidades. Allilas instituciones religiosas han
encontrado las oportunidades para acercarse a diferentes tipos de ha-
bitantes dela ciudad industrial. Por ejemplo, ala poblacion migrante,
para apoyarla en su proceso de integracion a la sociedad receptora y
a la construccion de redes de solidaridad o al sentido de pertenencia.
Asi, disenan e implementan acciones de apoyo humanitario a la po-
blacién vulnerable a través de la construccion de albergues. Tomando
en cuentalanecesidad de formacion de recursos humanos calificados
y especializados, algunas instituciones religiosas se han insertado en
el ambito educativo.

También se han creado en la ciudad centros culturales en donde
la clase media alta puede encontrar practicas espirituales alternati-
vas al cristianismo. La condicion de una metropoli que cuenta con
una creciente poblacion joven atrajo a uno de los movimientos reli-
giosos globales. Sin duda, el desarrollo industrial es un ingrediente
importante que forma parte de varios procesos economicos, sociales
y culturales encadenados que impactan la transformacion del campo
religioso en las ciudades del norte de México.

87



88

Shinji Hirai, Lidia Mufioz Paniagua, Sara Jaramillo Flores

BIBLIOGRAFIA

Bastian, Jean-Pierre (1989). Los disidentes. Sociedades protestantes y revolucion
en México, 1872-1911. México: Fondo de Cultura Econémica.

Bastian, Jean-Pierre (1990). Historia del protestantismo en América Latina.
Meéxico: Casa Unida de Publicaciones.

Bastian, Jean-Pierre (2011). Protestantismos y modernidad latinoamericana.
Historia de unas minorias religiosas activas en América Latina. México:
Fondo de Cultura Econémica.

Brackenridge, R. Douglas, y Francisco O. Garcia-Treto (1974). Iglesia Presbite-
riana: A History of Presbyterians and Mexican Americans in the Southwest.
San Antonio: Trinity University Press.

Carrillo, Jorge (2007). “La industria maquiladora en México: jevolucion o
agotamiento?” Comercio Exterior 57 (8): 668-681.

Carrillo, Jorge, y Alberto Hernandez (2015). Mujeres en la industria maquila-
dora. Tijuana, México: El Colegio de la Frontera Norte.

Cavazos Garcia, Israel (1998). “Algunas fuentes para la historia de la evan-
gelizacion en el noreste”. Humanistas. Anuario del Centro de Estudios Hu-
manisticos 25, 473-485.

Chavez, Angel F. (2018). “Inmigrantes, base para el desarrollo de Torreén”.
El Siglo de Torreon, 11 de mayo [en linea]. Disponible en <https://www.
elsiglodetorreon.com.mx/noticia/1459502.inmigrantes-base-para-el-
desarrollo-de-torreon.html>.

Davila, Daniela (2016). “Migraciéon corporativa y género: las experiencias
migratorias de las esposas de los trabajadores coreanos altamente ca-
lificados en Nuevo Ledn”. Tesis de licenciatura. Monterrey, México: Uni-
versidad de Monterrey.

Ebaugh, Helen Rose, y Janet Saltzman Chafetz (2000). Religion and the New
Immigrants: Continuities and Adaptations in Immigrant Congregations.
Walnut Creek, ca.: Altamira Press.

Frutos, Melva (2015). “Llega la ola coreana”. Reporte Indigo, 17 de marzo [en
linea]. Disponible en <https://www.reporteindigo.com/reporte/llega-
la-ola-coreana/>.

Galavis, Gloria, Olga Odgers y Alberto Hernandez (2009). “Tendencias del
cambioreligioso en la frontera norte de México”. En Regiones y religiones
en México. Estudios de la transformacion sociorreligiosa, coordinado por
Alberto Hernandez y Carolina Rivera. México: El Colegio de la Frontera
Norte/Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia
Social/El Colegio de Michoacan.



La ciudad industrial y la diversidad religiosa en el norte de México

Garcia Alvarez, Luis Fernando (2008). “Migracién otomi a Monterrey e igle-
sias evangélicas pentecostales”. En Entre luces y sombras. Miradas sobre
los indigenas en el drea metropolitana de Monterrey, coordinado por Sé-
verine Durin. México: Centro de Investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologia Social/Comision Nacional para el Desarrollo de los Pue-
blos Indigenas.

Gonzalez Balderas, Juan Carlos (2017). “Protestantes y sus escuelas en Mon-
terrey durante el porfiriato”. Vuelo Libre. Revista de Historia (5): 47-62.
Disponible en <http://www.vuelolibre.revistadehistoria.cucsh.udg.
mx/sites/default/files/s protestantes y sus escuelas en monterrey
durante el porfiriato.pdf>.

Graef Velazquez, Carla (2006). “La New Age propuesta de una espirituali-
dad global”. Quaderns-e de I'ica, 7 (dedicado a Recorreguts religiosos a
Catalunya) [en linea]. Disponible en <https://www.raco.cat/index.php/
QuadernselCA/article/view/51395/117182>.

Grimson, Alejandro (2005). “Fronteras e identificaciones nacionales: didlogos
desde el Cono Sur”. Iberoamericana s (17): 91-99.

Herndndez Hernandez, Alberto (1996). “Sociedades religiosas protestantes
en la frontera norte: estudio sociografico de tres localidades urbanas”.
Frontera Norte 8 (15): 107-132.

Hernandez H., Alberto (2007). “La urbanizacién y el cambio religioso”. En
Atlas de la diversidad religiosa en México (1950-2000), coordinado por en
Renee de la Torre y Cristina Gutiérrez Zuniga. México: Centro de Inves-
tigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social/El Colegio de
la Frontera Norte/Secretaria de Gobernacion/El Colegio de Michoacan.

Hernandez Hernandez, Alberto (2013). Frontera norte de México. Escenario
de diversidad religiosa. Tijuana, México: El Colegio de la Frontera Norte.

Hernandez-Ledn, Rubén (1999). “jAla aventura! Jévenes, pandillas y migra-
ciéon en la conexién Monterrey-Houston”. En Fronteras fragmentadas,
coordinado por Gail Mummert, 115-143. Zamora, México: El Colegio de
Michoacan.

Hernandez M., Miguel J. (2000). “El proceso de convertirse en creyentes.
Identidades de Testigos de Jehova en un contexto transnacional”. En
Relaciones 21 (83): 67-98.

Hirai, Shinji (2014). “La nostalgia. Emociones y significados en la migracién
trasnacional”. Nueva Antropologia 27 (81): 77-94.

Hirai, Shinji (2015). “Migracién y fronteras en la geopolitica imperialista: los
japoneses y la frontera norte de México en las primeras dos décadas del
siglo xx".En Lineas, limites y colindancias. Mirada a las fronteras desde Amé-
rica Latina, coordinado por Alberto Hernandez Hernandez y Amalia E.

89



90

Shinji Hirai, Lidia Mufioz Paniagua, Sara Jaramillo Flores

Campos Delgado, 249-277. Tijuana, México: El Colegio de la Frontera Norte/
Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2013). Censo de Pobla-
ciény Vivienda 2010. Tabulados del Cuestionario Basico, Religion”. Méxi-
co: Instituto Nacional de Estadistica y Geografia. Disponible en <https://
www.inegi.org.mx/contenidos/programas/ccpv/2010/tabulados/
Basico/11_01B_ESTATAL.pdf>y <https://www.inegi.org.mx/contenidos/
programas/ccpv/2010/tabulados/Basico/11_02B ESTATAL.pdf>.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2015). Encuesta Inter-
censal 2015. México: Instituto Nacional de Estadistica y Geografia.

Levitt, Peggy, y Nina Glick Schiller (2004). “Perspectivas internacionales
sobre migracién: conceptuar la simultaneidad”. Migracién y Desarrollo
(3): 60-01.

Marti, Gerardo (2017). “The global phenomenon of Hillsong Church: An ini-
tial assessment”. Sociology of Religion 78 (4): 377-386.

Mendoza Lemus, Gustavo (2015). “Tiene educacién privada en NLla matricu-
la mas alta”. Milenio, 16 de enero [en linea] Disponible en <http://www:.
milenio.com/estados/tiene-educacion-privada-en-nl-la-matricula-mas-
alta> (consulta: 10 de septiembre de 2018).

Odgers Ortiz, Olga (2006). “Cambio religioso en la frontera norte. Aportes
al estudio de la migracion y las relaciones transfronterizas como fac-
tores de cambio”. Frontera Norte 18 (35): 111-134 [en linea]. Disponible en
<http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0187-737
22006000100005>.

Olvera-Gudifio, José Juan (2014). “Musica nortefia, radio y migracion”. Docu-
mento electronico. Disponible en <https://www.academia.edu/7344010/
M%C3%BAsica norte%C3%Bia radio y migraci%C3%B3n 2014 >.

Pardo, Cynthia (2016). “No estd en chino, esta en coreano”. Excelsior, 30 de
agosto. Disponible en <https://www.excelsior.com.mx/nacional/2016/
08/30/1114008>.

Quifones, Carlos (2018). “Hillsong: la iglesia millennial en México”. Sexenio,
20 de febrero. Disponible en <http://www.sexenio.com.mx/aplicaciones/
columna/default.aspx?ld=2767>.

Red de Investigadores del Fenémeno Religioso en México (Rifrem) (2016).
Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en México [en
linea]. Disponible en <http://rifrem.mx/encreer/>.

Sandoval, Efrén (2012). Infraestructuras transfronterizas. Etnografia de iti-
nerarios en el espacio social Monterrey-San Antonio. México: Centro de
Investigacionesy Estudios Superiores en Antropologia Social/El Colegio
de la Frontera Norte.



La ciudad industrial y la diversidad religiosa en el norte de México

Sandoval Ruiz, Rebeca (2014). “Alternativas a la espiritualidad tradicional:
adoptando el New Age en San Pedro, Nuevo Ledn”. Ensayo redactado en
la maestria en humanidades. Universidad de Monterrey.

Secretaria de Gobernacién (2019). Directorio de Asociaciones Religiosas por
Entidad Federativa. Ciudad de México [en linea]. Disponible en <http://
www.asociacionesreligiosas.gob.mx/work/models/Asociaciones
Religiosas/pdf/Numeralia/AR_por EF.pdf>.

Sharp, Ethan (2013). “In search of spirituality in northeastern Mexico: Reli-
gious change and masculinity among addicts in recovery”. En Gender
and Power in Contemporary Spirituality: Ethnographic Approaches, coor-
dinado por Anna Fedele y Kim Knibbe, 195-209. Nueva York: Routledge.

Urow Schifter, Diana (2000). Torredn: un ejemplo de la inmigracion a México
durante el porfiriato: el caso de espanoles, chinos y libaneses. Torreon,
México: Presidencia Municipal de Torreén/Instituto Municipal de
Documentacion/Centro Histérico Eduardo Guerra.

Williams, Edward J,, y John T. Passé-Smith (1992). The Unionization of the
Magquiladora Industry: The Tamaulipan Case in National Context. San
Diego, ca: Institute for Regional Studies of the Californias/San Diego
State University.

Wyly, Elvin (2012). “The industrial city”. Texto elaborado para el curso Geo-
graphy 350, “Introduction to urban geography”, 19 de septiembre de
2012. Vancouver: University of British Columbia [en linea]. Disponible en
<http://ibis.geog.ubc.ca/~ewyly/g3so/industrial.pdf>.






La presencia catolica en la vida cotidiana
y los espacios publicos de una ciudad media:
el caso de la ciudad de Aguascalientes

Maria Eugenia Patinio Lopez

INTRODUCCION

Las ciudades son espacios privilegiados para observar las interaccio-
nes sociales. Alli es posible advertirlas huellas de la memoria colecti-
vaenlos espacios publicos: calles, plazas, edificios, parques jardinesy
mercados. Estas marcas son particularmente visibles en ciudades en
donde la religiosidad forma parte de su entramado sociocultural y
se convierten en una referencia identitaria.

(Como se vive la religiosidad en una ciudad en la que un sector
mayoritario dela poblacion asume que uno de sus rasgos de identidad
esta centrado en el catolicismo? ;Qué implicaciones tiene esto en la
manera en que se ocupan los espacios publicos con peregrinaciones
y fiestas populares, con imagenes religiosas en edificios y altares en
mercados y fabricas? Estas preguntas se tornan relevantes en la me-
dida que observamos la conformacion de una sociedad con mayores
contrastes que antano. El abordaje elegido es el sociocultural.

LA CIUDAD DE AGUASCALIENTES:
ALGUNOS DATOS SOBRE SU PERFIL SOCIODEMOGRAFICO

La ciudad de Aguascalientes se ubica en la region noroccidental del
pais. Esla capital del estado del mismo nombre, que es de los mas pe-
quenos territorialmente, junto con Colima y Tlaxcala.

93



94

Maria Eugenia Patino Lopez

En la zona metropolitana hay 1077069 habitantes (Inegi, 2015),
que equivalen a 68% de la poblacion del estado. Por lo tanto, la ciudad
capital concentra ala mayoria demografica, asi como la mayor parte
de recursos disponibles en infraestructura, de ahi que sea considera-
da un estado-capital, con las implicaciones que esto supone, como la
concentracion de recursos y la idea generalizada de homogeneidad
en la poblacion.

El estado forma parte de un bastién catélico histérico, en donde
através de la conquista espiritual la Iglesia catolica logré una fuerte
presencia enla region. Es parte de una franja territorial que se distri-
buye a lo largo de los territorios estatales de Querétaro, Guanajuato,
Aguascalientes, Jalisco, Zacatecas y San Luis Potosi, que conforman
el nucleo de las poblaciones con mayor porcentaje de catélicos nomi-
nales en México.

Mapa1
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La presencia catélica en la vida y los espacios publicos de Aguascalientes

Elestado de Aguascalientes ocupa el tercer lugar en el numero de ca-
télicos, con 92.1%, por debajo de Zacatecas y Guanajuato (Inegi, 2015),
lo que se ve reflejado en muchos de los aspectos socioculturales visi-
bles en la ciudad y sus pobladores. Su ubicacion geografica se desta-
ca por ser el cruce de varios caminos, entre otros el antiguo Camino
Real de Tierra Adentro,' y cuenta con una amplia red de carreteras
que comunican con diversos puntos del pais. Es una de las ciudades
mejor posicionadas en el Indice de Calidad de Vida,? s6lo detras de
Meérida y Saltillo.

De manera general, los datos socioecondmicos de los habitantes,
de acuerdo con el Instituto Nacional de Geografia y Estadistica (Inegi,
2010), muestran indicadores favorables y pocos rezagos en infraes-
tructura. Por ejemplo: el promedio de ocupantes por vivienda es de
3.8 personas, 96.8% cuenta con agua entubada, 99.4% de las casas
cuenta con drenaje, 99.6% tiene servicios sanitarios y 99.8% tiene
electricidad. En los hogares, 42.1% cuenta con acceso a internet, 51.5%
con television de paga, 53.4% con pantallas planas, 44.2% con compu-
tadoras, 88.9% con celular y 44.1% con teléfono fijo.

El rostro de la ciudad muestra una poblacion con una presencia
indigena muy pequena; tan solo 11.87% de la poblacion se conside-
ra parte de una etniay 0.06% afrodescendiente. En esta zona del pais,
también conocida como Aridoameérica, no existieron grupos indigenas
con asentamientos importantes; las poblaciones fueron nomadas y se
les conocia de manera genérica como chichimecas. Enlas ultimas de-
cadas, la presencia de grupos indigenas es mas notoria, en particular

' ElCaminoReal de Tierra Adentro fue la ruta comercial, agricola, ganaderay minera que
permitio la construccion de un sistema econdmico, politico y social en la época colonial. Su
base eran la riqueza mineray las haciendas agricolas y ganaderas, desde las que se llevaba a
cabo el intercambio comercial entre las zonas centro norte, centro occidente y la capital del
pais. También es el camino en el que se visibilizan las huellas de la conquista espiritual en los
majestuosos templos barrocos, en los que el espacio eratomado simbdlica y fisicamente para
expresar la grandeza divina.

2 Gabinete de Comunicacion Estratégica (Gce), “Ciudades mas habitables de México
2016”. Disponible en <http://gabinete.mx/wp-content/uploads/encuesta_nacional/2016/
ciudades_mas_habitables 2016.pdf>.
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de huicholes, muchos de ellos en transito y otros que se han quedado
avivir en la ciudad.

La tasa de alfabetizacion de los pobladores de 15 anios y mas es de
99.1%; de los cuales, 49.6% tiene educacion basica, 23.3% media supe-
rior, 24.3% superior y 0.1% no esta especificado. Sin escolaridad, 2.7%.
El promedio de escolaridad es de nueve afios, lo que equivale a estar
ligeramente por arriba del promedio nacional, que es de 8.2 anos. Esto
se debe ala concentracion enla ciudad de una mayor cantidad de per-
sonas a las que se les puede brindar educacion basica, en particular
primaria y secundaria.

De acuerdo con su situacion conyugal, de la poblacion de 12 anos
y mas, 42.8% se encuentra casada por lo civil, 37.4% es soltera, 9.9%
vive en union libre, 3.4% esta separada, 2.5% es divorciada y 3.9% se
encuentra en estado de viudez. Este indicador es de especial interés,
ya que la mayor parte de los habitantes de la ciudad estan solteros o
casados, que eslo esperable en los marcos de referencia religiosos. Sin
embargo, existe un porcentaje no desdenable viviendo en union libre;
en general, son jovenes, lo que marca una moderada tendencia auna
alternativa de vivir en pareja, al margen de las instituciones tanto
civiles como eclesiasticas.

El 55.8% de la poblaciéon es economicamente activa (PEA) y el 44.1%
restante se compone de la siguiente manera: 37.6% son estudiantes,
42.2% se dedican a los quehaceres del hogar, 9.3% son jubilados o pen-
sionados, 3% son personas con alguna limitacion fisica y 7.9% se ocu-
panenotras actividades no econémicas. Es decir, hombres y mujeres
laboran, pero una parte importante estudia o se dedica a las labo-
res domeésticas, lo que guardarelaciéon con algunas estructuras tradi-
cionales en la conformacion de las familias.

De la poblacion econémicamente activa, 61.4% son hombres y
38.6% son mujeres.3 El 49.6% esta ubicado en actividades terciarias,
46.6% en secundarias y 3.69% en primarias. Un sector importante

3 “Conociendo Aguascalientes”, Inegi, con datos de la Encuesta Nacional de Ocupacion
y Empleo. Indicadores Estratégicos, primer trimestre de 2017.
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labora en empresas de la rama metal mecanica. Nissan esla empresa
automotriz mas importante y alli se genera la mayor parte de la pro-
duccion automotriz, en alianza con otras empresas, como Renault y
Mercedes Benz. Alrededor de estas empresas se encuentran otras mas
pequenas, también llamadas satélites, que les maquilan autopartes.
Otro segmento importante de la poblacion esta dedicado a la micro
y mediana empresas; la ciudad ha tenido una vocacion mercantil
histérica que hasta la fecha se mantiene y da trabajo a una cantidad
importante de personas en la region, lo que ha generado un discreto
aumento poblacional.

Uno de los aspectos que han sido tomados en cuenta paralallega-
da delas empresas transnacionales es su “tranquilidad y paz social”.
En los ultimos cuarenta y cinco anos no se han registrado huelgas
y en el escudo estatal se pueden leer los siguientes enunciados:
“Tierra buena”, “Cielo claro”, “Agua clara” y “Gente buena”. Este ultimo
ha sido utilizado por diversos gobiernos para destacar las cualidades
de los pobladores, y en particular de los trabajadores de la ciudad.
A decir de Andrés Reyes, se “valora la familia, el trabajo, el teson y la
cultura del esfuerzo. La religiosidad asociada con los rituales festivos,
lafiesta bravaylalaboriosidad traducida en actividades comerciales
(Reyes, 2008: 42).

Es una ciudad que al igual que el resto del pais presenta des-
igualdades; a pesar de tener indicadores socioeconémicos po-
sitivos, el indice de pobreza medido por el Consejo Nacional
de Evaluacion de la Politica de Desarrollo Social (Coneval),4 con datos
del 2016, indicaba que 26.1% vive en condicién de pobreza y tan sélo
36% no son pobres ni vulnerables.

En las ultimas cuatro décadas se ha apostado desde los gobier-
nos estatales alainversion enla manufactura automotriz, formando
parte de los clusters de esta rama, junto con los estados de Querétaro,
Guanajuato y San Luis Potosi. De acuerdo con el Inegi (2017), Aguasca-
lientes fue de los estados con mayor incremento en su actividad eco-

4 Disponible en <https://www.coneval.org.mx/Medicion/MP/Paginas/Pobreza_2014.aspx>.
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nomica durante los primeros tres trimestres del 2017, al registrar un
crecimiento de 4.9% en su variacion anual, colocandose en el cuarto
lugar nacional, debajo de Baja California Sur, Puebla y Guanajuato.

El proceso de metropolizacién de la ciudad capital se ha dado tan-
to por el comportamiento de las tasas de su propia poblacion como
por el flujo migratorio (Padilla de la Torre, 2012: 129), que comenzé en
los anos ochenta del siglo xx. A esto debemos anadir la paulatina lle-
gada de grupos de extranjeros, en un inicio japoneses y en la ultima
década de otras nacionalidades, vinculados a la industria automo-
triz; de acuerdo con el Instituto Nacional de Migracién (SG-INM, 2017), en
estaciudad se encuentralamayor cantidad de japoneses registrados en
el pais, con alrededor de mil quinientos.

Estos datos nos permiten ver que es una ciudad media con un in-
dice de calidad de vida alto que mantiene su vocacion mercantil y
tiene un proceso de industrializacion acelerado que ha propiciado un
impacto poblacional enlos ultimos cuarenta anos, y con esto ha favo-
recido una mayor heterogeneidad. Sin embargo, en esta diversidad se
distinguen algunos elementos que se asumen como identitarios para
amplios sectores; uno de ellos es la referencia a la practica y creencia
religiosa catdlica, visible en los espacios publicos. A esto dedicaremos
el siguiente apartado.

CIUDAD, CULTURA E IDENTIDAD RELIGIOSA

Regresando a una de las preguntas que dan pie al presente capitu-
lo, concebimos la cultura siguiendo la propuesta de Gilberto Giménez
como “la organizacioén social del sentido, interiorizado de modo relati-
vamente estable por los sujetos en forma de esquemas o de represen-
taciones compartidas y objetivadas en formas simbolicas, todo ello en
contextos histéricamente especificos y socialmente estructurados”
(Giménez, 2007: 57). En este tenor, la identidad se conforma a través
de la apropiacién de la cultura, y por lo tanto se refiere a “un proceso
subjetivo (y frecuentemente autorreflexivo) por el que los sujetos de-
finen su diferencia de otros sujetos (y de su entorno social) mediante
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la autoasignacion de un repertorio de atributos culturales frecuente-
mente valorizados y relativamente estables en el tiempo” (Giménez,
2007: 61), y requiere ser reconocida socialmente.

Como ya hemos expresado, uno de los rasgos identitarios observa-
bles en la ciudad de Aguascalientes esla practica y creencia religiosa
catolica, que se enlaza en muchos aspectos con los rasgos de una socie-
dad conservadora, por lo que es muy dificil distinguir cuando ciertos
valores, normas y representaciones sociales pertenecen a un ambito o
aotro, ya que forman parte de la socializacion y de los marcos de sen-
tido aprendidos y reforzados en muchas familias, por lo que las fronte-
ras se tornan muy porosas. Esto dota alareligiosidad de mayor fuerza
en contextos como el que nos ocupa. No obstante, existen tensiones
alinterior de los grupos sociales (en particular por grupos generacio-
nalesy de escolaridad, y en ciertos casos por estrato socioeconémico)
enlas que se distinguen posicionamientos antagoénicos, transiciones,
pero también tematicas que gozan de acuerdos mas generalizables. En
los siguientes parrafos haremos una descripcién de algunos de los
elementos que caracterizan de manera general a los aguascalenten-
ses. Los datos son tomados primordialmente de la Encuesta sobre
Creencias y Practicas Religiosas en Aguascalientes (ECPRA), 2 menos
que se especifique alguna otra.

Conrelacién a la autoadscripcion religiosa, se trata de una ciudad
con altos indices de pertenencia; la preeminencia la tiene la Iglesia
catolica, con 92.1%, mientras que 3.45% es integrante de alguna igle-
sia cristiana evangelica o pentecostal, 0.94% pertenece a alguna
iglesia biblica diferente a las evangélicas y 1.79% se asume sin reli-
gion (Inegi, 2015). En total, 98.2% de la poblacion pertenece a alguna
iglesia, lo que es coincidente con los datos de 1a Encuesta sobre Creen-
cias y Practicas Religiosas en Aguascalientes, y 99% de la muestra
manifiesta creer en Dios, por lo que estamos ante una poblacion que
tiene fuertes lazos con las religiones, adscribiéndose a alguna iglesia;
es decir, su experiencia religiosa esta vinculada a alguna institucion
eclesiastica.
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De acuerdo con el Censo de 2010 (Inegi, 2010), hay 37 asociaciones
religiosas registradas, 36 de las cuales son de tradiciones religiosas
distintas al catolicismo, y 355 ministros de culto.

La Iglesia catolica es la que mas redes despliega en la ciudad, de
acuerdo con los datos que ofrece la didcesis de Aguascalientes; los
laicos comprometidos se agrupan en alrededor de sesenta asocia-
ciones. Por su parte, Vida Consagrada cuenta con treinta y seis con-
gregaciones femeninas y once masculinas, seis de las cuales son
fundaciones locales; en ambas colaboran 663 religiosos consagrados.
Una de las labores mas importantes esta en las instituciones educa-
tivas, de las que administran treinta, atendiendo a cerca de doce mil
estudiantes en los diversos niveles educativos.s Esta labor es de suma
importancia, ya que ofrece la socializacion y el aprendizaje de los dis-
cursos religiosos sobre los valores sociales.

Lareligion, en este contexto, forma parte de lo que se aprende en
las familias, y en algunos casos se refuerza en los centros educativos
confesionales, donde se construyen los marcos de sentido conlos cua-
les se transita enla cotidianidad. La religion se transmite generacio-
nalmente y junto con la familia y el trabajo conforma las prioridades
manifestadas por los aguascalentenses. Esta triada estructura una
parte importante de su vida cotidiana. Los pobladores de la muestra
consideran entre “muy importante” e “importante” a la familia, con
99.4% de las respuestas; en segundo lugar, el trabajo, con 98.3%, y en
tercer lugar la religion, con 86.9%.

La grafica 1 muestra algunas practicas vinculadas a la moral se-
xual que no son aceptadas por la doctrina eclesiastica catolica y al-
gunas Iglesias cristianas. Las declaraciones nos permiten observar
diferencias significativas, de acuerdo con la practica, lo que tam-
bién deja constatar los cambios sociales. El uso de anticonceptivos
cuenta con 75.1% de aprobacion: la ciudad modificé su tasa de nata-
lidad de 7.1 a 2.3 hijos en los ultimos setenta anos (Gonzalez, 2005);

5 Datos proporcionados por la Confederacion de Institutos Religiosos en México (CIRM)
en su sede local, en junio de 2015.
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Grafican
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.

este decremento no hubiera sido posible sin su uso generalizado. En
el caso del divorcio, 51.6% lo aprueba; el estado ocupa el segundo
lugar en incidencia de divorcios, con 25.4 por cada diez mil habi-
tantes, mientras que el promedio nacional es de 12.5 (Inegi, 2019).
Un 48.4% tiene una percepcion favorable sobre la homosexualidad
y 45.1% sobre las relaciones sexuales prematrimoniales. De manera
contraria, 85% de los encuestados esta en desacuerdo con el abor-
to por cuestiones econémicas y 54% por algun defecto congénito.
Es decir, existe una jerarquia de valores muy clara en las practicas
mencionadas, con el aborto como la que mayor desaprobacion tiene
al ser percibida como un atentado contra la vida y el rol femenino
de la maternidad. Un dato adicional que complejiza el contexto es
que Aguascalientes pertenece a la mitad de los estados a nivel na-
cional que no haninscrito en su Constitucion politica la defensa de
la vida desde la concepcion, a pesar de haber tenido varias iniciati-
vas por parte de los legisladores.

La pregunta sobre ;cuales cree que sean las responsabilidades de
un creyente? es de especial interés. Para la mitad de los encuestados,
ser un buen creyente implica seguir las normas morales de sureligion
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de adscripcion, lo que se cumple parcialmente y de acuerdo con el
tema que se trate, como vimos en la grafica 1. No obstante, en el dis-
curso aparece como la obligacién mas importante (grafica 2).

Grafica 2
Responsabilidades del creyente:
iCuales cree que sean las responsabilidades de un creyente?

60%

50.0%
50% |
40%
30% - 27.3%
20%
10% 8.5% 6.5%
2.8% 2.0% 2.3%
h d A i 5 d 0.4%
0% - . ; : ;
CUMPLIRLAS AYUDARAL COLABORARCONEL  ACTUARPARA CONTRIBUIRAL COOPERAR OTRA NOCONTESTO
NORMAS MORALES NECESITADO BIENESTAR DISMINUIRLA CUIDADODELA  ECONOMICAMENTE
DELARELIGION COMUNITARIO POBREZA NATURALEZA CONLAIGLESIA

Fuente: Elaboracion propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 20009.

Enla grafica 3 se confirmalaidea planteada en las anteriores; es decir,
el papel de lasIglesias es formar en valores sociales, asi como acompa-
nary ofrecer ayuda espiritual, lo que coincide conla principal respon-
sabilidad de un creyente, que consiste en seguir las normas morales
de la religion. Por lo tanto, es una vivencia religiosa muy centrada en
los valores y las normas sociales, con porcentajes muy pequenos en el
ambito de la lucha social contra la pobreza, la marginacion y la pro-
mocioén de la paz, lo que se hereda de una formacién y socializaciéon
generacional a través de una corriente conservadora, centralista y
ritualista, fuertemente anclada a la postura integrista, muy presen-
te en la zona centro occidente del pais, que postula “el rechazo al in-
dividualismo, el organicismo, la defensa de la familia, el suerio de la
alianza del pueblo y del clero contra los notables y la descentralizacion
anclada enlaidea de pequefias comunidades” (Blancarte, 2000: 300).
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Graficas
Actividades de las Iglesias:
En su opinion, ademas de la formacion religiosa, ;cual es la principal
actividad que deben desempenar las Iglesias?
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.

Existe unaalta creencia en el cielo, seguida de los milagros religiosos,
los angeles e incluso el infierno; todas forman parte de la matriz de
creencias cristianas. El unico elemento que no es parte integrante es
la reencarnacion, para lo cual no tenemos una explicacion posible,
pero que aparece en otras encuestas, tanto nacionales como interna-
cionales, con porcentajes altos (Encuesta sobre Pertenencias, Creencias
y Practicas Religiosas, zMG, 2007, 2017; Encuesta Mundial de Valores,
2005) (grafica 4).
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En el mismo sentido que la grafica 4, el purgatorio, seguido de las
apariciones, conforma mas de la mitad de las respuestas. El primero
corresponde a los planteamientos cristianos, las segundas son parte
de las creencias habituales de la religiosidad popular. Sin embargo,
la energia universal espiritual, mas cercana a la matriz de significado
new age, tiene 46% de las respuestas afirmativas, asi como los pode-
res sobrenaturales de los antepasados difuntos, lo que es mas coin-
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cidente con las ideas neomexicanistas (grafica s). Es decir, tenemos
amplios consensos en creencias fundamentales del catolicismo y se
empiezan a vislumbrar transiciones y reconfiguraciones en los siste-
mas de creencias.

Sobre la manera de relacionarse con la deidad, observamos que
58.1% lo hace por su propia cuenta y 35.8% a través de las Iglesias, lo
que nos habla de una religiosidad que se vive no siempre al amparo
de las instituciones religiosas, lo que marca una tendencia a cierta
individualizacién de la practica (grafica 6).

Grafica 6
Relacién con Dios:
iComo se relaciona con Dios?
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.

La practica religiosa mas frecuente, considerando las respuestas de
“variasvecesalano”y “unavezal ano”, esla asistencia a peregrinacio-
nes, seguida de la participacion en fiestas patronales, las mandas para
agradecer favores (con frecuencia vinculadas alas peregrinaciones) y
los exvotos entregados por favores recibidos. Las peregrinaciones son
en particular una practica de gran consenso (grafica 7). Sobre esto nos
detendremos un momento.

La ciudad de Aguascalientes no tiene algun santuario importan-
te, o reconocido por alguna imagen milagrosa; sin embargo, esta ro-
deado de varios. La triada mariana de las virgenes de Zapopan (en la
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Graficay
Frecuencia de las practicas:
De las siguientes actividades, jcual es la frecuencia de su practica?
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zona metropolitana de Guadalajara), Talpa y San Juan de los Lagos,
en los poblados del mismo nombre, todos en Jalisco, asi como el Nifio
de Plateros, en Zacatecas, son los santuarios a los que suelen asistir
los habitantes de la ciudad.

El santuario de la virgen de San Juan de los Lagos, a noventa ki-
lometros de la ciudad de Aguascalientes, es el mas buscado entre
los creyentes de esta urbe, también conocidos como “sanjuaneros”,
quienes inician enlos ultimos dias de enero de cada afo su recorrido
sobre el acotamiento de la carretera Panamericana, una parte, y atra-
vés de brechas para visitar ala virgen (fotografia 1). Este recorrido se
puede hacer con familiares y amigos, caminando entre doce y quince
horas en promedio. Otra posibilidad es hacerlo en una peregrinacion
colectiva. Una delas mas grandes lleva como nombre Peregrinaciones
Organizadas de Aguascalientes y congrega a alrededor de cuatro mil
personas de todaslas edades, quienes caminan por tres dias para lle-
gar al santuario el dia 3 de febrero.® Esta se ha convertido en una fecha

6 Lafestividad es el 2 de febrero, dia en que se celebra la Candelaria, pero han llegado a
acuerdos con otras grandes peregrinaciones para mejorar la logistica de llegada y atencion
por parte de los sacerdotes que atienden el santuario.
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1. Grupo de peregrinos rumbo a San Juan de los Lagos. Fotografia: Juan Carlos Escalera.

2. Comida colectiva en el trayecto al santuario de San Juan de los Lagos, 1 de febrero de
2006. Fotografia: Juan Carlos Escalera.
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esperada enla ciudad, cuando acude una gran cantidad de personas,
no siempre practicantes. Esta cita anual permite generar lazos de so-
lidaridad y companerismo en grupos de personas que llevan décadas
congregandose alrededor de esta experiencia.

Una parte de la organizacion de la peregrinacion consiste en de-
signar comisiones; una de éstas es la cocina, que se adelanta a los
peregrinos y los espera en los lugares donde descansaran, ofrecién-
doles comida; recolectar viveres, preparar los alimentos y servirla co-
mida a los peregrinos forman parte de sus actividades. (fotografia 2)

La peregrinacion se ha convertido en un ritual generacional de
larga data; se puede rastrear desde el siglo X1, en particular en estra-
tos socioeconomicos medios y bajos. Cada inicio de febrero, las agru-
paciones que la conforman dejan de lado las labores cotidianas para
realizar la caminata que los lleva al santuario. La mayor parte de
los peregrinos no tiene una “manda que cumplir”’; se trata de una
“cita pendiente” con la virgen para agradecerle que esté con ellos
cotidianamente en sus tristezas y alegrias. Alfinalizar, se retorna con
la certeza de que ella los acompana y protege, porque la virgen siem-
pre sabe “lo que cada uno necesita”.

Otras practicas habituales que modifican el espacio urbano sonlas
fiestas patronales enlas colonias y los barrios de la ciudad, en donde
las calles se visten de colores, con guirnaldas de papel picado elabo-
radas conlos colores que identifican la advocacion de una casa a otra.
Selellevamusica alaimagen,los vecinos colaboran con comida y con
frecuencia se baila, se canta y se convive en comunidad, haciendo del
evento un momento de solidaridad y reconocimiento.

En algunos sectores de la ciudad, las paredes de las unidades ha-
bitacionales y los muros de las casas se adornan con imagenes de la
virgen de Guadalupe. Con esto suelen delimitar territorios, recordar
lamuerte de alguno de sus miembros, y en ocasiones se convierten en
altares publicos cuidados por la gente del barrio. La creatividad plas-
mada en estos adornos modifica laiconografia tradicional para mos-
trar virgenes con rostros cubiertos o abrazando a los miembros de la
pandilla, como madre protectora siempre presente en sus dificultades.
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Los altares publicos en los mercados no faltan; los comerciantes
se persignan a su llegada ante la imagen elegida, con frecuencia “la
guadalupana”; suelen tener una alcancia con cuyas limosnas se com-
pran flores y veladoras. De estos altares se ocupan los locatarios y son
un espacio que se respeta y cuida, manteniéndolo limpio y ordenado.

Los negocios de todo tipo cuentan con altares dedicados a San
Martin Caballero; son una mezcla de ofrendas para el santo y el ca-
ballo que lo acompana, donde se puede observar alfalfa y agua, con
flores, veladoras y ramas de laurel, asi como un billete de un dolar es-
tadounidense enmarcado para que el negocio prospere. Estaimagen
debe ser un regalo para el propietario cuando abre, lo que es augu-
rio de buena fortuna.

Eltransporte publico, ya sean autobuses, taxis o combis, tampoco
esta exento de imagenes, en especial de Santo Toribio Romo, patron
de los migrantes, que en las ultimas décadas se lo han apropiado los
taxistas. En estos vehiculos se pueden observar estampas, rosarios,
flores y oraciones. Se convierten en altares publicos méviles que acom-
panany protegen a los conductores y sus pasajeros.

Los altares estan presentes también en muchas industrias y fabri-
cas; esto se remite a la industria local a todo lo largo del siglo xx. Los
duenos tenian altares en las zonas de trabajo y en sus oficinas, donde
se llevaban a cabo misas en ocasiones especiales, como la Navidad, o
la celebracion de la advocacion elegida, con frecuencialas virgenes de
Guadalupe o de la Asuncion, patrona de la didcesis de Aguascalientes.

Enla primera quincena de agosto, cuando se celebra el quincena-
rio en honor de la virgen de la Asuncion, varias empresas locales pe-
regrinaban a catedral encabezadas por los duenos, acompanados de
obreros y obreras, supervisores y demas integrantes, quienes portaban
uniformes parala ocasion, comprados por la empresa y descontados a
lo largo de varios meses. Era frecuente que los hijos de los trabajado-
res fueran bautizados por los duenios de las empresas, fortaleciendo
asisurelacion.

Alllegar ala ciudad las primeras empresas extranjeras, enlos afnios
ochenta del siglo pasado, varias colaboraron con un carro alegorico,
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en especial Nissan, que llevaba su logo en la romeria de la virgen de
la Asuncion, como una estrategia de adaptacion al entorno de sus
empleados.

Asistir a santuarios sin formar parte de una peregrinacion tam-
bién tiene un porcentaje de practica equivalente a una tercera parte
de los encuestados, asi como recibir una imagen religiosa peregri-
na (grafica 8). Esta practica esta tomando fuerza, ya que existen aso-
ciaciones parroquiales que durante todo el ano, pero en especial
acercandose la celebracion a la Virgen de Guadalupe, el 12 de diciem-
bre, se encargan de la logistica para que la imagen visite los hogares
en barrios y colonias. Esta visita es de 46 dias, desde el 28 de octu-
bre, enlos que se reza un rosario diario, uno por cada estrella plasma-
da enelmanto. Esto tiene un interés especial, ya que en estos dias es
posible ver en las calles, afuera de las casas que reciben la imagen,
altares publicos a los que se acercan los vecinos de manera esponta-
nea, o son convidados por la anfitriona, a rezar. Al final se ofrecen
bebidas y comida, de acuerdo con las posibilidades de cada familia
convocante; agua de sabor, atole, chocolate, tamales, galletas, o lo
que cada una pueda y quiera ofrecer. Es notable que en las colonias
de nueva creacion estos eventos se inician con un pretextoreligiosoy
permiten alos vecinos hablar de problematicas que los aquejan, como
la falta de seguridad o de contenedores de basura.

La asistencia a retiros espirituales es muy pequena, al igual que la
participacion en grupos religiosos laicos. En ellos se encuentran muy
pocas personas vinculadas de manera formal; no obstante, tienen la
capacidad de expandir su trabajo de muy diversas maneras, congre-
gando a publicos amplios: rosarios colectivos en las calles, kermeses,
fiestas patronales, lecturas de la Biblia en domicilios particulares, cla-
ses de manualidades y biblicas a obreras y grupos en condiciones de
vulnerabilidad, talleres de formacion para adolescentes, entre otras
labores, forman parte de sus actividades (grafica 8).

Una de las practicas que no requieren de la intermediacion de las
instituciones eclesiasticas es la oracion; casi la mitad de los encues-
tados hace oracion todos los dias y 9.4% lo hace varias veces a la
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Grafica 8
Frecuencia de practicas:
:Con que frecuencia usted asiste a...?
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POR ELLOS

Fuente: Elaboracion propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.

semana. Esta practica se encuentra muy socializada; al levantarse
suelen encomendarse a Dios, dar gracias por la comida recibida, y
también al terminar el dia. Esto esta muy presente en amplios secto-
res de la poblacion.

Otra pregunta fue ;cada cuando usted asiste a misa o a los servi-
cios religiosos? El porcentaje mas alto, de 35.5%, respondio que cada
semana, lo que corresponde a la practica obligatoria de la Iglesia cato-
lica y las Iglesias cristianas; esto nos indica un alejamiento paulatino
delasinstituciones (grafica 9). No obstante, en tiempos de pandemia
por el covid-19, el gobierno estatal, a través de su canal de television,
realiz6 la transmision de las misas dominicales.
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.
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Acerca del lugar donde deberia impartirse la educacion sexual,
67.6% cree que debe ser enla familia y 25.5% en la escuela. Esto coincide
conlos planteamientos de algunos grupos que pugnan por el derecho
aeducar en estos temas en el senola familia yno enlas escuelas. Uno
de los mas iconicos es el denominado Frente Nacional por la Familia,
que ha desarrollado una serie de estrategias para cabildear reformas
en el ambito legislativo con la consigna “no te metas con mis hijos”,
retomada del movimiento peruano del mismo nombre. Mantienen
una oposicién constante y negocian iniciativas de ley que en Aguas-
calientes logran un eco considerable en ciertos sectores de las clases
mediay alta.

Sobre los roles de género y la conformacion de las familias las pos-
turas son diferentes. E1 40.8% esta de acuerdo en que la responsabili-
dad deunesposo es ganar dinero y lade una esposa es cuidar del hogar
y la familia; 60.2% considera que, en un balance general, la vida fa-
miliar sufre cuando la mujer tiene un trabajo de tiempo completo. No
obstante, 47.4% esta de acuerdo en que una madre que trabaja puede
establecer una relacion tan calida y segura con sus ninos como una
madre que no trabaja y 75.7% esta de acuerdo en que tanto el hombre
como la mujer deben contribuir al ingreso familiar.

Respecto ala importancia de la religion en los ciclos vitales de los
habitantes de la ciudad, la casitotalidad de los encuestados se encuen-
tran bautizados, lo que nos permite decir que iniciar una vida en el
contexto sociocultural de esta ciudad siendo miembro de una religion
es de suma importancia. La confirmacién y el matrimonio eclesias-
tico también tienen una alta estima, de acuerdo con los porcentajes
encontrados (grafica 10).

Untemaimportante, la tolerancia haciala diversidad religiosa, es
en apariencia muy alta, ya que 79.3% aceptaria que alguien cercano
se casara con una persona de una fe o religion distintas y 79.9% que
lo sea el candidato del partido politico al que apoya. Estas cifras, en
apariencia alentadoras por la apertura haciala diversidad, nos gene-
raban muchas dudas, como una posibilidad aun lejana de convivencia,
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Grafica1o
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dado el pequeno porcentaje de creyentes adscritos a denominacio-
nes distintas a la catdlica.

Sobre su grado de religiosidad, el 64% se considera “algo religioso”
y16.1% “muy religioso”. Aunque las opciones de respuesta eran diver-
sas, las opiniones se concentran en dos, lo que nos lleva a confirmar
lo expresado en otras respuestas, y que la religion tiene una gran im-
portancia en la experiencia cotidiana de los habitantes de la ciudad
(grafica 11).
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la Encuesta sobre Creencias y Practicas Religiosas en
Aguascalientes, 2009.
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CONCLUSIONES

Al inicio de este capitulo planteamos dos preguntas: ;Como se vive
la religiosidad en una ciudad en la que un sector mayoritario de la
poblacién asume que uno de sus rasgos de identidad esta centrado
en el catolicismo? ;Qué implicaciones tiene esto en la manera en
que se ocupan los espacios publicos con peregrinaciones y fiestas
populares, con imagenes religiosas en edificios y altares en merca-
dos y fabricas?

El catolicismo esta presente en muchas esferas de la vida publica,
ya que varios de sus rasgos forman parte del entramado sociocultural
delavida cotidiana enla ciudad de Aguascalientes. Las manifestacio-
nes de religiosidad son parte del paisaje urbano, en forma de grafitis,
altaresy fiestas patronales en espacios publicos y privados. Por ejem-
plo, la fiesta de la virgen de la Asuncién, patrona de la di6cesis, que
hace surecorrido anual por las calles mas emblematicas de la ciudad,
llegando hasta el corazéon mismo, en el centro historico. Alrededor de
la plaza principal se encuentran los edificios de los poderes estatales
y municipales, los comercios y, por supuesto, el edificio eclesiastico
mas emblematico: la catedral. El sentido de esta procesion es que la
virgen recorra y reconozca sus dominios espacialmente. Hasta aho-
ra, lafiesta tiene vigencia; se lleva a cabo desde hace ochenta y cinco
anos, con la asistencia de muchas personas, muchas de las cuales no
son creyentes practicantes, pero asisten porque sus abuelos y padres
lasllevaban y les contaban de ella.

La Feria Nacional de San Marcos se encuentra en el otro extremo.
Lafestividad, ampliamente conocida, tiene muy poco de religiosa; es,
en esencia, un evento comercial, de ocio, y en menor medida cultural.
La figura de San Marcos no es relevante para el evento.

No obstante que Aguascalientes es una ciudad con una vocacion
volcada a la industria, como las ciudades del norte del pais (como se
observa en el capitulo previo en este libro), este proceso no ha tenido
como consecuencia una diversificaciéon y una aperturareligiosa. Las
Iglesias de denominacion cristiana llegaron a la ciudad a finales del
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siglo XIX y su presencia siempre ha sido pequena, con frecuencia ava-
sallada porlaimportancia publica y privada del catolicismo. La fuerte
presencia del catolicismo invade muchos espacios fisicos y simboli-
cos, aunque paulatinamente y de manera muy discreta se abren paso
Iglesias de diversas denominaciones cristianas y un pequerno, pero en
aumento, porcentaje de personas sin religion.

Lafamilia, el trabajo ylareligion catélica forman unatriada bajola
cual se ha desarrollado histéricamente la ciudad, tanto enla vida pri-
vada, através de las familias, como en el trabajo, en donde los simbolos
y rituales catolicos han sido una constante, colaborando para cons-
truir el rostro visible de la ciudad. El catolicismo se mantiene como
uno de losrasgos identitarios reconocibles, al erigirse en un marco de
sentido ampliamente compartido, aunque haya perdido la capacidad
de normar una buena parte de la vida cotidiana.

BIBLIOGRAFIA

Blancarte, Roberto (2000). Historia de la Iglesia catdlica en México. México:
Fondo de Cultura Econdémica.

Giménez, Gilberto (2007). Estudios sobre la cultura ylasidentidades sociales.
Meéxico. Consejo Nacional para la Culturay las Artes/Instituto Tecnolo-
gicoy de Estudios Superiores de Monterrey.

Gonzalez Esparza, Victor Manuel (2005). Historia y familia en Aquascalientes.
Aguascalientes, México: Editorial Filo de Agua.

Padilla, Rebeca (2009). Geografias ciudadanas y medidticas. Aguascalientes,
Meéxico: Universidad Autéonoma de Aguascalientes.

Padilla, Rebeca (2013). “Dios en los medios. El caso de la Iglesia de Jesucristo
delos Santos de los Ultimos Dias en Aguascalientes”. En Creencias y prdc-
ticas religiosas en Aguascalientes: ensayos interpretativos, coordinado por
Maria Eugenia Patino Lopez. Aguascalientes, México: Universidad Auto-
noma de Aguascalientes.

Patifio, Maria Eugenia, y Genaro Zalpa (2014). “Cultura religiosa en Aguasca-
lientes”. En Creer y practicar en México: comparacion de tres encuestas sobre
religiosidad, coordinado por Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez Zufiga,
Maria Eugenia Patifio Lépez, Yasodhara Silva Medina, Hugo José Suarez
Suarez y Genaro Zalpa Ramirez, 63-100. México: Universidad Auténoma

115



16

Maria Eugenia Patino Lopez

de Aguascalientes/Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social/El Colegio de Jalisco.

Reyes, Andrés (2008). “Aguascalientes: origen y destino”. En Identidades, coor-
dinado por Andrés Reyes. Aguascalientes, México: Instituto Municipal
Aguascalentense parala Cultura.

CENSOS Y ENCUESTAS

Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social/El
Colegio de Jalisco (2007, 2017). Encuesta sobre Pertenencia, Practicas y
Creencias Religiosas (Zona Metropolitana de Guadalajara).

Encuesta Mundial de Valores (wvs). México, 2005.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2010). Censo de Pobla-
ciény Vivienda 2010.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2015). Encuesta Inter-
censal de Poblacion y Vivienda 201s.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2017). Indicador Trimes-
tral de la Actividad Econémica Estatal.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi) (2019). Comunicado de
prensa nimero 539/19, 31de octubre [en linea)]. Disponible en <www.inegi.
org.mx> (consulta: 12 de junio de 2020).

Universidad Auténoma de Aguascalientes (2009). Encuesta sobre Creencias
y Practicas Religiosas en Aguascalientes (ECPRA).

PAGINAS WEB

Gabinete de Comunicacion Estratégica (GCE). Las ciudades mds habitables de
Meéxico 2016 [en linea]. Disponible en <http://gabinete. mx/wp-content/
uploads/encuesta nacional/2016/ciudades mas _habitables 2016.pdf>
(consulta: 12 de mayo de 2018).

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi). “Conociendo Aguas-
calientes”, con datos de la Encuesta Nacional de Ocupacién y Empleo.
Indicadores Estratégicos, primer trimestre de 2017 [en linea]. Disponible
en <https://www.coneval.org.mx/Medicion/MP/Paginas/Pobreza 2014.
aspx> (consulta: 10 de junio de 2018).

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi). Indicador Trimestral de
la Actividad Econémica Estatal [en linea]. Disponible en <http://www.
inegi.org.mx/est/contenidos/proyectos/cn/itaee/default.aspx> (consul-
ta:18 de julio de 2018).



La presencia catélica en la vida y los espacios publicos de Aguascalientes

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (Inegi). Marco Geoestadistico

Municipal, versién 5.0 [en linea]. Disponible en <https://www.inegi.org.

mx/temas/mg/>.

Secretaria de Gobernacién-Instituto Nacional de Migracion (SG-INM) (2017).

<https://www.gob.mx/inm> (consulta: 12 de julio de 2018).

17






De la sacralizacion del espacio

a la secularizacion de la religiosidad:
expresiones religiosas en el espacio publico
en Barcelona

Mar Griera, Anna Clot-Garrell,
Antonio Montanés Jiménez y Marian Burchardt

INTRODUCCION'

Enlos ultimos anos han crecido las expresiones religiosas en el espa-
cio publico urbano en Europa: procesiones sijs en grandes avenidas,
celebraciones de ramadan en plazas, bautizos evanggélicos en pla-
yasy marchas silenciosas de meditacion en los centros neuralgicos de
las ciudades son algunas de las que tienen mayor presencia y visibi-
lidad en la via publica. Este tipo de manifestaciones ponen en entre-
dicho las teorias que vinculaban la modernidad y la secularizacion
y describian las ciudades como epicentros del declive religioso. Son
expresiones que reflejan la revitalizacion delas identidades religiosas
anivel global yla pluralizacion religiosa de los contextos urbanos en
Europa (Becci, Burchardt y Casanova, 2013).

' Este capitulo se centra en el proyecto de 1+D titulado: “Expresiones religiosas en el es-
pacio urbano en Madrid y Barcelona. Un estudio de casos multiple sobre la visibilidad de la di-
versidad religiosa en el espacio ptiblico” (cs02015-66198-p) financiado por el Mineco (Gobierno
de Espafa). En la investigacion en Barcelona participaron las siguientes personas: Mar Griera
(P), Avi Astor, Marian Burchardt, Rafael Cazarin, Miquel Fernandez, Anna Clot-Garrell, Wilson
Munoz, Maria Forteza, Antonio Montafnés Jiménez, Esther Fernandez-Mostaza, Carlota Rodri-
guez, Carolina Esteso, Rosa Martinez, Victor Albert, Anna Terraza y Ramon Macia. Los autores
agradecemos su colaboracion. Una version muy preliminar de este capitulo se presento en el
Xl Congreso de la Federacion Espanola de Sociologia.

119



120

Mar Griera, Anna Clot-Garrell, Antonio Montafés Jiménez, Marian Burchardt

En el contexto catalan, la intensificacion de los movimientos mi-
gratorios enlas ultimas décadas ha jugado unrol clave enla diversifi-
caciony visibilizacion de la religion en el espacio publico. Actualmente
hay mas de 396 lugares de culto de las minorias religiosas enla zona
de Barcelona y 1360 en todo Cataluna.? Sin embargo, este crecimien-
to de nuevos espacios religiosos es en buena parte invisible a los ojos
de la ciudadania. Los nuevos lugares de culto se encuentran en su
mayoria camuflados entre naves industriales, locales comerciales
periféricos, espacios cedidos provisionalmente por las administra-
ciones publicas o fincas particulares. A pesar del importante creci-
miento de iglesias evangeélicas, gurdwaras sijs, mezquitas o iglesias
ortodoxas en Barcelona, suinvisibilidad en términos arquitectonicos
es significativa (Martinez-Arifio et al, 2011; Griera, 2012; Astor, 2012;
Diez de Velasco, 2010).

No obstante, la invisibilidad arquitectonica de los centros de cul-
to contrasta con el aumento gradual y la creciente visibilidad de las
actividades de las minorias religiosas en la via publica. Ya hemos
mencionado algunas, pero podemos anadir otras, como las medita-
ciones en las plazas y los parques de Barcelona (Clot-Garrell y Griera,
2019; Griera y Clot-Garrell, 2021), el iftar interreligioso que se celebra
anualmente (Griera, 2019; Griera y Burchardt, 2020), la procesion
catodlica-peruana del Sefior de los Milagros (Fernandez-Mostaza y
Murnoz Henriquez, 2018) y los numerosos conciertos y eventos evan-
gélicos que, en el 2017, conmemoraron los quinientos anos de las te-
sis de Lutero. Es importante tener en cuenta, ademas, que todas estas
expresiones religiosas se producen en un contexto marcado tanto
por una fuerte herencia catdlica que impregna el espacio urbano y
la memoria local como por un proceso de secularizacion en auge.3 En
este escenario conviene resaltar, asimismo, el crecimiento de nuevas

2 Datos del Mapa Religios de Catalunya elaborado por el Centro de Investigaciones en So-
ciologia de la Religion (Isor) y la Direccion General de Asuntos de la Generalitat de Catalunya.
Disponible en <http://www.mapareligios.cat/> (consulta: 12 de abril de 2021).

3 Nos referimos aqui, sobre todo, a la secularizacion en el sentido de un descenso de la
adscripcion religiosa respecto al monopolio historico del catolicismo. Asi, hoy en dia, s6lo 52%
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formas de religiosidad que a medio camino entre lo mistico, lo magico,
lo espiritual y lo terapéutico ganan presencia en el territorio (Griera,
2014). Nos encontramos, asi, ante un escenario religioso dindmico y
complejo (Estruch et al., 2004) que requiere de una atencion especial
para comprender no solo los cambios del fendmeno religioso, sino la
transformacion del paisaje urbano.

Este capitulo examina las expresiones religiosas en el espacio
publico barcelonés y muestra como esta emergencia ecléctica de ac-
tividades religiosas en la via publica va mas alla de una nueva visibi-
lidad de la diversidad religiosa. El trabajo etnografico revela nuevas
logicas seculares de vinculacion conla ciudad a través de la expresion
publica de la religiosidad. Y es que si bien las celebraciones religiosas
en la via publica han sido generalmente analizadas exclusivamen-
te como procesos de sacralizacion del espacio profano de la ciudad
(Saint-Blancat y Cancellieri, 2014; Garbin, 2012), nuestra investigacién
pone de manifiesto la necesidad de trascender la dimensién religiosa
y abordar como estas actividades son también expresiones a travées
delas cualeslos actores y las organizaciones religiosas buscan suins-
cripcioén secular y su adhesion civica a la sociedad. Los resultados de
nuestra investigacion ilustran el colapso de las dicotomias sagrado y
profano, secular y religioso que generalmente han guiado el estudio de
este fenomeno en el espacio publico e indican no sélo la porosidad
de estas fronteras, sino también la necesidad de complejizar, relacio-
narysuperponer estas categorias binarias en el analisis de la creciente
presencia de las expresiones religiosas en la via publica.

LAS EXPRESIONES RELIGIOSAS EN LA ViA PUBLICA
COMO OBJETO DE ESTUDIO

En el marco de la sociologia, y mas especificamente de la sociologia
de lareligion, los debates sobre lo “publico” han emergido a partir de

dela poblacion catalana se considera catdlica, de la cual mas de la mitad afirma no asistir casi
nunca a misa o actos litdrgicos.
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dos corrientes tedricas. Por una parte, la literatura sobre la esfera pu-
blica, que se ha inspirado principalmente en la filosofia politica libe-
ral y en la teoria critica (Aramburu Otazu, 2008). Esta corriente esta
representada, principalmente, por la obra del filésofo aleman Jurgen
Habermas, que en su estudio clasico sobre la emergencia de la esfera
publica (1991) sefiala que ésta se configura como un espacio interacti-
vo de discusion y deliberacion con criterios de participacion basados
en la racionalidad, la justicia y la busqueda del entendimiento mu-
tuo. Es con el surgimiento de la democracia representativa, el Estado
de derecho y el pensamientoliberal que la preocupacion por la esfera
publica se convirtio en el centro del pensamiento politico normativo
y de la organizacion de la vida politica. En el campo de la sociologia
de la religion, la aportacion principal es la de José Casanova, con la
publicacion de su libro Public Religion in the Modern World (1994). En
este texto, Casanova analiza los procesos contemporaneos de despri-
vatizacion de la religion, fijandose, principalmente, en la capacidad
de las organizaciones religiosas para intervenir en la esfera publica.

Por otra parte, la literatura sobre el espacio publico, que surgio a
raiz del giro espacial en las ciencias sociales y que incluye a geégra-
fos, urbanistas y antropdlogos como sus maximos exponentes. Esta
literatura se inspira en la obra de Henri Lefebvre y aborda el estudio
del espacio publico en términos de espacios concretos y fisicos (Del-
gado, 2013). En la tradicion sociolégica, estos estudios se vinculan con
las aportaciones del socidlogo estadounidense Erving Goffman vy,
especialmente, de la etnografia urbana de la escuela de Chicago. Se-
gun Goffman (1971), el espacio publico es un contexto dramaturgicoy
un lugar de sociabilidad. Sus investigaciones emergen del interés por
las interacciones ritualizadas “cara a cara”, sobre todo entre descono-
cidos. Desde su perspectiva, el espacio publico se caracteriza por ser el
reino delasinteraccionesritualizadas gobernadas porlo quellama “la
regla de desatencion civil” (Goffman, 1971: 304). Es decir, la via publica
es el espacio donde todos nosotros nos comportamos siguiendo unos
patrones determinados y prefijados que a menudo incluyen el hecho
de evitar la interaccion directa con “el otro presente” y la voluntad de
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mostrar que no tenemos una intencion hostil o disruptiva. En pala-
bras de Goffman, “las calles de la ciudad proporcionan un entorno en
el que la confianza mutua se muestra de forma rutinaria entre ex-
trafios” (Goffman, 1971:17). Sin embargo, en determinados momentos
se producen hechos y/o acciones que desafian el orden “normal” de
la interaccion, lo que obliga a renegociar el marco moral y de sentido
que sustenta el orden publico.

Sibien hay algunos solapamientos entre estas dos corrientes de la
literatura sociologica sobre “lo publico”, también es importante sefia-
lar sus diferencias. Asi, mientras la idea de la esfera publica se suele
interpretar como un terreno mayoritariamente discursivo, normativo
y abstracto, la investigacion sobre el espacio publico se centra, princi-
palmente, enla materialidad de los espacios y en el analisis de como
cristalizan de forma concreta los usos y las practicas que constitu-
yeny encarnan el espacio publico (Burchardt y Griera, 2018). En esta
investigacion partimos, principalmente, de esta segunda corriente
tedrica que concibe el espacio publico como un producto tangible de
relaciones sociales concretas y de las formas de poder determinadas.
Sin embargo, utilizamos de manera complementaria la perspectiva
dela esfera publica, que nos permite tomar en consideracién la impor-
tancia de los imaginarios ideologicos y las representaciones politico-
normativas subyacentes a nociones como laicidad, secularizacion
y neutralidad.

La mirada contemporanea sobre el hecho religioso es deudora de
una historia particular —especialmente convulsa en el ambito ca-
talan— que histéricamente se construyo en torno a la disyuntiva
—v la violencia— entre la Iglesia catolica y los agentes moderniza-
dores (partidos progresistas, movimientos de librepensamiento).
Esta oposicién radica enlas bases dela dicotomia clericalismo-anticle-
ricalismo, que de una manera u otra ha influido notablemente en los
imaginarios sobre la religion en el espacio publico. Los “pactos” poli-
ticos de la transicion democratica espanola, tras la muerte de Franco
en 1975y el abandono del nacionalismo catolico como ideologia esta-
tal, hicieron emerger nuevas ideas sobre como y de qué manera debia
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regular la relacién entre la(s) religion(es) y el Estado. Desde entonces,
el marco normativo e ideolégico se ha complejizado y han emergido
nuevos ejes para pensar la presencia de la religion en el espacio publi-
co. El eje clericalismo-anticlericalismo se ha ido desdibujando y han
emergido otros, como la distincion entre catolicismo/otras religiones
(omayoria/minoria), las diferencias entre religién/espiritualidad (Fe-
dele y Knibbe, 2013; Cornejo y Blazquez, 2013; Griera y Urgell, 2002) y
patrimonio/religion (Astor, Burchardt y Griera, 2017). Aparecen nuevos
vocabularios, nuevas ideas y nuevos enfoques para pensar, definir,
defender o combatir el papel de la religién en el espacio publico. No
encontramos una posicion hegemonica, sino un amplio abanico de po-
sicionamientos diferentes que articulan susideas enla esfera publica.

La literatura que se centra en el analisis del espacio publico como
unlugar material y concreto nos ofrece herramientas para interpretar
como cristaliza alli la religion y las respuestas que genera esta pre-
sencia. Es una perspectiva que promueve un conocimiento situadoy
basado enlas acciones y los discursos en torno a una expresion publi-
ca de religiosidad. Hemos hecho referencia a la obra de Goffmany a
la importancia de comprender que el espacio publico es un escenario
ritualizado donde funcionamos segun unos patrones prefijados que
estructurany vehiculanlas interacciones. Nuestra percepcion de se-
guridad y confianza pasa por el mantenimiento de estos rituales y de
una serie de codigos implicitos. Es el seguimiento de estos patrones
lo que hace que en la vida cotidiana podamos funcionar de manera
“casiautomatica” (lo que Alfred Schiitz, siguiendo a Husserl, llamala
epojé, o la suspension de la duda). Habitualmente no nos paramos a
reflexionar sobre cémo debemos caminar, hacia donde tenemos que
dirigirlavista o a quién debemos saludar. Actos como éstos los realiza-
mos, casi, como actoreflejo. En nuestra vida cotidiana, la mayor parte
de accioneslas damos por supuestas y no nos provocan una reflexion
consciente. Es sélo en determinados momentos que las “apariencias
normales” (Goffman, 1971) se rompen y emerge algun elemento, he-
cho o acontecimiento que resquebraja el “mundo dado por supuesto”
(Berger y Luckmann, 1966).
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En cierto modo, las expresiones religiosas en el espacio publico a
menudo adoptan esta presencia “disruptiva” y rompen el fluir “nor-
mal” de la via publica. Desde esta perspectiva, éste seria un motivo
fundamental que nos ayudaria a entender por qué despiertan a me-
nudo animosidad entre la poblacién (aunque también pueden des-
pertar sorpresa o atraccién). Partiendo de una aproximacion cercana
a la etnometodologia, que toma seriamente el conocimiento del sen-
tido comun y examina como opera este sentido comun en nuestras
practicas y maneras de interactuar cotidianas, consideramos las ex-
presiones religiosas en el espacio publico como enclaves estratégicos
para entender como se inscriben, articulan y negocian los significados
religiosos en el espacio publico por parte de los actores involucra-
dos (organizaciones religiosas, sociedad civil y administraciones pu-
blicas). El supuesto subyacente a este tipo de investigacién no solo es
que la produccion de la vida social sea constante, sino también que
los participantes no son conscientes de que realizan estas acciones.
Las expresiones religiosas en la via publica generan una ruptura con-
creta y es pertinente estudiar como y de qué manera se percibe esta
ruptura. En funciéon de los patrones interpretativos que se utilicen
paraidentificarla, definirla y juzgarla, se incorporara de una manera
mas o menos aproblematica en el repertorio de significados sociales.
En este sentido, tanto una procesion catolica como una procesion sij
o una musulmana pueden ser consideradas “experimentos de rup-
tura” (Garfinkel, 2006: 67), pero seguramente la manera de darles
sentido sera diferente. Damos sentido a las disrupciones a través de
lo que Garfinkelllama “método documental de interpretacion” (2006:
93), que nos ayuda a construir una interpretacion concreta sobre una
experiencia de ruptura. La manera definirlas tendra repercusiones
—o se vera influida, también— por nuestros posicionamientos ideo-
logicos y los imaginarios de los que ya hablabamos antes. En defini-
tiva, nuestra aproximacion al estudio de las expresiones religiosas
en el espacio publico bebe de estas dos aproximaciones y las comple-
menta mutuamente.
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CONSIDERACIONES METODOLOGICAS

Los resultados que se presentan en este capitulo son fruto del proyecto
“Expresiones religiosas en el espacio urbano en Madrid y Barcelona”
(CSO2015-66198-P), un estudio de casos multiple sobre la visibilidad de
la diversidad religiosa en el espacio publico contemporaneo a través
del analisis de las expresiones religiosas de cinco confesiones religio-
sas (catolicismo, cristianismo evangélico, islam, sijismo y budismo).
El criterio que guid la eleccion de estos casos fue la voluntad de in-
cluirenlamuestra de la investigacion la pluralidad religiosa presente
en Espana, tomando en consideracién a comunidades con diferen-
te tipo de arraigo, implantacion historica y aceptacion social y valo-
racion publica.

La investigacion se bas6 en una metodologia cualitativa con una
orientacion etnografica, con lafinalidad de obtener no s6lo nuevos da-
tos descriptivos de la presencia y gestion de la diversidad religiosa en
el espacio publico, sino también de comprender y explicar con mayor
precision las complejidades, divergencias y singularidades imbrica-
das enla gestion de la diversidad religiosa. El proyecto ha tomado en
consideracion para cada caso a tres actores principales, con la finali-
dad de comprender los procesos de realizacion, gestion y percepcion
de las expresiones religiosas: las comunidades religiosas, la adminis-
tracion publica y la sociedad civil. Respecto al enfoque analitico, se
ha combinado el analisis diacrénico —para trazar la genealogia y la
evolucion de las expresiones religiosas estudiadas— con el analisis
sincronico —para relacionar y comparar los distintos casos entre si.

A continuacién, centraremos la presentacion de los resultados en
el caso de Barcelona.4 Basaremos nuestra exposiciéon en los datos
recogidos entre 2015 y 2017, fruto de la combinacioén de diferentes
métodos: a) observaciones participantes en los eventos de las cin-
co comunidades religiosas; b) entrevistas con profundidad a lide-

4 Para una comparacion entre los casos de Barcelona y Madrid, véase Astor, Griera y Cor-
nejo (2019).
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res religiosos y miembros de las comunidades, técnicos y personal
de la administracion local y personas vinculadas a entidades de la
sociedad civil; ¢) recoleccién de documentos periodisticos, legales y
audiovisuales, asi como de material producido por las comunidades
religiosas estudiadas.

UNA TIPOLOGIA DE EXPRESIONES RELIGIOSAS EN LA ViA PUBLICA

Como ya hemos mencionado, las expresiones religiosas en el espacio
publico, lejos de la estabilidad de los centros de culto, son heterogé-
neas, mutables y fluctuantes. Para describir esta realidad empirica
y poder capturar este dinamismo, hemos identificado cuatro tipos
de expresiones religiosas, que son las siguientes: conmemorativas,
divulgativas, reivindicativas y funcionales, que deben leerse como
tipos ideales interrelacionados que quieren capturar los rasgos prin-
cipales de un fendmeno complejo. Los hemos articulado a partir de
los relatos de nuestros informantes, asi como de nuestras observacio-
nes. La tipologia condensa diferentes usos del espacio publico, reper-
torios de accion y formas de relacion tanto intracomunitarias como
extracomunitarias respecto a diversas audiencias.

Expresiones conmemorativas

Las expresiones conmemorativas son aquellas en que la comunidad
religiosa sale ala calle para conmemorar una fecha senalada del ca-
lendario religioso. Este tipo es el mas habitual cuando analizamos la
presencia de las religiones en el espacio publico. En este sentido, por
ejemplo, la comunidad musulmana chii de Barcelona impulsa cada
ano, desde 2006, la procesion de la Ashura en el barrio de La Ribera
(Albert-Blanco y Martinez-Cuadros, 2021). La voluntad es conmemorar
publicamente la muerte de Hussein Ibn Ali, el nieto de Muhammad, y
recordar su sufrimiento de manera simultanea en todo el mundo. El
recuerdo del dolor impregna también la procesion catolica que la Her-
mandad del Gran Poder yla Esperanza Macarena organiza el Viernes
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Santoy que recorre las Ramblas de Barcelona y el nucleo histérico de
la ciudad. Tanto en la Ashura como en la procesion catolica la esce-
nificacion ritualizada del dolor es un elemento clave que transporta
emocionalmente a los participantes. En el caso de la Ashura, es el ri-
tual del matam lo que estructura el ritmo del desfile: la recitacion de
cantos ritmicos que van creciendo y bajando en potencia de forma
circular, mientraslos participantes se dan fuertes golpes en el pecho
(Albert-Blanco y Martinez-Cuadros, 2021). En la procesién catdlica, es
el paso de las imagenes sagradas de Cristo y la virgen de la Macare-
na el que organiza la escenificacion del ritual. Son las imagenes las
que desvelan las emociones de los participantes y desencadenan la
ovacion publica, las manos extendidas intentando literalmente to-
car las imagenes y los gritos de “jguapa, guapa, eres la mas guapal
iViva la virgen de la Macarenal!”s evidenciando la complementarie-
dad que se produce entre las imagenes, la efervescencia ritual y las
emociones. La conmemoracion sirve para recordar colectivamente
los origenes fundacionales de la confesion y reactualizar los vinculos
emocionales con la comunidad de creyentes. No obstante, las expre-
siones religiosas conmemorativas no siempre van unidas a la ex-
presion del dolor. Hemos observado en otras confesiones religiosas que
la celebracion toma un caracter ludico-festivo. Por ejemplo, en el caso
de los budistas, el Vesak une en un parque a todos los centros budis-
tas que son parte de la Coordinadora Catalana Budista de Barcelona.
La conmemoracion del Buda que representala festividad del Vesak es
descrita en términos de “alegria” y “hacer comunidad”. Asimismo, la
comunidad sij organiza cada ano el festival del Guru Nanak en Barce-
lona para conmemorar el nacimiento del fundador del sijismo. Esta es
una festividad que rememorala alegria de los origenes de la religion,
en la que participan hombres, mujeres y ninos de la comunidad, que
caminan en procesion por las calles del centro de Barcelona. La cami-
nata finaliza con una comida colectiva, a la que todo el mundo esta
invitado y simboliza la hospitalidad del sijismo.

5 Barcelona, notas de campo, 2 de abril de 2015.
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Expresiones divulgativas

Un segundo tipo de expresiones religiosas en la via publica son las
de difusion de la religiosidad. Si bien las conmemorativas también
pueden tener esta dimension, las que consideramos bajo este epigra-
fe sonlas que tienen como finalidad principal y especifica mostrarla
propia religion y hacerla visible, y accesible, al publico heterogéneo
que se congrega en las calles y en las plazas mas que festejar una
fecha senalada. Nos referimos, por ejemplo, a la celebracion de las
llamadas “campanas evangglicas”, organizadas en parques y plazas,
que tienen la voluntad de atraer nuevos fieles con el reparto de trip-
ticos, folletos y revistas para difundir su fe. A menudo, la organiza-
cidn de este tipo de actividades, a diferencia de las conmemorativas,
se topa con la reticencia de las autoridades, que ven con recelo el uso
del espacio publico para lo que podria considerarse proselitismo re-
ligioso segun determinadas perspectivas. Esta suspicacia hacia las
expresiones divulgativas evangélicas contrasta con la actitud posi-
tiva que se tiene hacia otros grupos religiosos y repertorios de accion
espontaneos de difusion delareligiosidad. Por ejemplo, las flashmobs
meditativas para la paz o felicidad por parte de colectivos afines al
budismo. Las flashmobs son concentraciones “espontaneas” convo-
cadas a traves de las redes sociales en plazas emblematicas para me-
ditar, animadas por la idea de “cambiar las energias de la ciudad” y
abrir esta meditacion a los paseantes que espontaneamente quieran
sumarse (Clot-Garrell y Griera, 2019).

La frontera entre la difusion de la propia fe y lo que peyorativa-
mente se considera como una accién intrusiva de proselitismo es muy
fragil, y a menudo provoca controversia. El problema es que la linea
entre ambas es a menudo dificil de determinar con criterios objetivos
y es entonces cuando entran en juego los sesgos sociales y culturales,
que tienden a perjudicar alas comunidades mas desconocidas, estig-
matizadas o de reciente implantacion.
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Expresiones reivindicativas

Un tercer tipo de expresiones religiosas en la via publica son aquellas
en que el uso del espacio publico toma forma de protesta. La volun-
tad de hacer visible el malestar eslo que las impulsa a organizar una
actividad fuera del centro de culto. Por ejemplo, las protestas de la
comunidad musulmana en cuestiones como la demanda de un es-
pacio de culto de dimensiones adecuadas al numero de fieles. En un
mundo global e interconectado como el nuestro, a menudo estas pro-
testas también pueden responder a hechos ocurridos lejos de nuestras
fronteras. Es el caso, por ejemplo, de las controversias por la publica-
cién de las caricaturas de Mahoma o la protesta que los sijs organi-
zaron en octubre de 2015 en la Rambla del Raval para hacer visible su
malestar por las agresiones contra el libro sagrado, Sri Guru Granth
Sahib, en su territorio de origen, el Punjab (India). Sin embargo, las
expresiones reivindicativas también tienen lugar entre comunida-
des mas histéricamente arraigadas en la ciudad, tomando diferen-
tes usos y repertorios de accién en la via publica. Este es el caso de los
grupos catolicos en contra del aborto (Cornejo-Valle y Pichardo, 2018;
Aguilar Fernandez, 2011) que han organizado puntualmente concen-
traciones y manifestaciones en la ciudad con un caracter politico-reli-
gioso. Asimismo, es el caso de algunos centros budistas que, junto con
el grupo de meditacion cristiana, organizaron una marcha silencio-
sa y meditativa en el centro de la ciudad de Barcelona para protestar
contralos atentados de agosto de 2017y solidarizarse conlas victimas.
Son expresiones que toman repertorios de accion clasicos de los mo-
vimientos sociales y funden la expresion religiosa con las formas de
una accion politica. En algunos casos, la dimension ritual-religiosa
aparece casi totalmente invisibilizada y en otras esta mas presente.
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Expresiones funcionales

El ultimo tipo de expresion religiosa que hemos identificado es la
funcional. Nos referimos a las ocasiones en que las comunidades re-
ligiosas se reunen en la via publica porque no disponen de un lugar
de culto y/o de un lugar privado para celebrar sus actividades. Este
tipo de expresion es poco frecuente, pero hemos detectado algunas
ocasiones en que se produce. Por ejemplo, en el caso de la celebra-
cién del Ramadan, cuando la ciudad no dispone de espacios cerrados
suficientes para dar cabida a las multitudes que se congregan para
su celebracion. También, por ejemplo, puede suceder en el caso de los
rituales del bautizo que se realizan enla playa de Barcelona por parte
deiglesias evangglicas que no cuentan con la infraestructura adecua-
da parallevar a cabo este ritual.

DE LA VISIBILIZACION A LA VINCULACION:
LOGICAS SECULARES EN LAS DINAMICAS DE SACRALIZACION DE LA CIUDAD

Los cuatro tipos de expresion religiosa descritos muestran diferentes
usos de la via publica y repertorios de accién a través de los cuales las
comunidades religiosas se hacen visibles en el espacio publico. Sin em-
bargo, es igualmente relevante preguntarse por qué las comunidades
religiosas optan por estos registros de accion y no por otros, y qué es lo
que las lleva a querer ocupar la via publica en vez de mantenerse en
el espacio privado de la comunidad. En cierto modo, la investigacion
muestra que estas comunidades tienen una voluntad expresa de lle-
var a cabo sus actividades en el espacio publico con un deseo, por un
lado, de “ocupar”la calle, en tanto que espacio de todos —y por lo tan-
to también de ellos—, y, por el otro, de ser vistos por los transeuntes
de la ciudad. Ademas, en cierto modo, en las comunidades formadas
mayoritariamente por personas que han realizado un proceso mi-
gratorio reciente, las procesiones y celebraciones en la calle pueden
adquirir un matiz particular. En este sentido, Saint-Blancat y Cance-
llieri (2014), en su estudio sobre las procesiones catélicas filipinasenla
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ciudad italiana de Padua, afirman que la procesion puede leerse tanto
como un proceso de reproduccion de la comunidad “desterritoriali-
zada” en el extranjero (Appadurai, 1991) que como fruto de la volun-
tad de sacralizacion (y purificacién) del espacio urbano. Los socidlogos
italianos ponen de manifiesto que el ritual religioso en el espacio pu-
blico tiene la funcion de conectar la devocion del pueblo de origen y la
identidad regional y nacional con la comunidad en la diaspora. Este
ejercicio “glocal” les permite importarlaidea del hogar y se convierte,
al mismo tiempo, en un proceso para “reclamar un espacio para Dios
en una nueva casa’ (Saint-Blancat y Cancellieri 2014: 13). Es decir, el
hecho de hacer una procesion se convierte, simultaneamente, en un
mecanismo para fomentar la cohesion de la comunidad y reforzar las
redes transnacionales con el pais de origen, y en una estrategia para
generar nuevas logicas de vinculacion con la sociedad de llegada. En
una linea similar, Vasquez y Friedmann Marquardt senialan que “las
ciudades se convierten en lugares donde los desplazados por la globali-
zacién (...) intentan dar sentido a su desconcertante mundo mapeando
yremapeando paisajes sagrados a traves de practicas religiosas como
hacer peregrinaciones, celebrar festivales y construir altares, santua-
rios y templos” (Vasquez y Friedmann, 2003: 45).

Nuestros datos parecen coincidir con los proporcionados por las in-
vestigaciones precedentes e identificamos estas expresiones religiosas
como forma dereclamarun espacio simbdlico en el contexto secular de
la ciudad. Hacerse ver deviene, asi, una estrategia parareivindicar el
reconocimiento de su pertinencia a un espacio urbano que, frecuente-
mente, ha sido interpretado como espacio por excelencia de lo secular.
Se produce, asi, un proceso de sacralizacion dela calle y de transferen-
cia simbodlica del campo religioso privado a lo publico. Sin embargo,
observamos que, simultaneamente, también se produce un proceso
paralelo, pero en direccion contraria: las expresiones religiosas en la
calle también se convierten en mecanismos a través de los cuales
lo secular se inserta en la matriz religiosa. Las motivaciones, las for-
mas burocraticas, las aspiraciones de reconocimiento toman, asi, una
forma secular y, como tal, impregnan y afectan a la comunidad reli-
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giosa. Es decir, si bien la literatura académica mayoritariamente ha
analizado estas expresiones religiosas en términos de un proceso
de sacralizacion del espacio profano —a veces hostil o considerado
impuro— de la ciudad (Vasquez y Friedmann, 2003; Saint-Blancat y
Cancellieri, 2014; Garbin, 2012), el microanalisis de las observaciones
delas actividades religiosas y los relatos de nuestros informantes nos
llevan a puntualizar que no sélo tiene lugar una sacralizacion del
espacio, sino, paraddjicamente, una secularizacion de la propia ex-
presion religiosa. Un movimiento bidireccional entre las tendencias
sacralizadoras y secularizadoras que ilustra no sélo la porosidad y flui-
dez de las fronteras entre lo secular y lo religioso (Nayak, 2003), sino
susuperposicion mediante estrategias de vinculacion dela ciudad que
se expresan através de la religiosidad y se justifican mediante logicas
seculares, tal y como argumentaremos a continuacion.

Logicas simbolicas

La organizacion de rituales religiosos en el espacio publico responde,
en la mayoria de los casos, a la voluntad de visibilizarse y ser recono-
cidos como parte integrante de la ciudad. Es por eso que las comuni-
dades religiosas, sobre todo en la organizacion de actividades de tipo
conmemorativo, hacen un esfuerzo importante para contar con la
participacion oficial de las autoridades y otorgar a los invitados un
lugar yuna atencion especial. La mayoria de las comunidades invitan
alas autoridades politicas y arepresentantes de las fuerzas del orden
(por ejemplo, ala guardia urbana o mossos d'esquadra) a las activida-
des que organizany les otorgan unlugar simbolico relevante. El hecho
de que las autoridades participen en las actividades religiosas es in-
terpretado por las comunidades como una muestra de aceptaciony es
leido por nuestros interlocutores como una forma de inscripcion de la
comunidad en la matriz secular de la ciudad. Desde la transicién de-
mocratica se han producido debates relevantes sobre la pertinencia,
ono, de la asistencia de las autoridades seculares a actos religiosos y
las posiciones varian en funcién de las adscripciones ideologicas. Sin
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embargo, el analisis etnografico muestra que si bien hace unos anosla
asistencia de autoridades alos actos de las minorias religiosas era es-
casa, hoy en dia es algo muy frecuente y habitual, incluso en el caso de
las formaciones politicas histéricamente mas alejadas de la religion.

Construir la Barcelona multicultural y cosmopolita

La voluntad de las comunidades religiosas de insertarse en la dina-
mica secular no se refleja sélo en la peticion, casiinsistente, de parti-
cipacion a las autoridades politicas, sino también en la adaptacion y
encaje de su discurso para introducirse en el imaginario secular. Las
comunidades hacen, asi, una articulacién simbdélico-discursiva para
justificar la presencia de estas expresiones religiosas y su relevancia
a partir de una légica de justificacion secular. En este sentido, por
ejemplo, desde la comunidad sij se afirmaba que la procesion era im-
portante parala ciudad de Barcelona debido a que contribuia a dotarla
de un aire cosmopolita y multicultural —igualandola, por lo tanto, a
ciudades como Londres o Toronto, donde también se producen estas
celebraciones—. De manera similar, desde la cofradia catolica se argu-
mentaba que su procesion barcelonesa era importante para mostrara
los turistas que no era necesario ir a Andalucia—unaregion espanola
fuertemente vinculada con el catolicismo popular— para presenciar
la devocion catdlica. Es decir, se argumentaba que la procesion con-
tribuia a aumentar el capital turistico de la ciudad de Barcelona. Este
analisis de los relatos y argumentos que las comunidades hacen de
su presencia permite constatar, por lo tanto, como transcienden es-
tas expresiones su dimension religiosa y adquieren una dimension
politica y civica (Martinez-Arifio y Griera, 2020). Los resultados del
estudio muestran que las comunidades religiosas no solo reclaman
la legitimidad de sus actividades en términos religiosos, sino que
hacen un ejercicio reflexivo de justificacion de su presencia, identifi-
cando y enfatizando su capacidad para contribuir al beneficio global
de la ciudadania. En cierto modo, hacen lo que desde la perspectiva
de Habermas (2008) se podria considerar un ejercicio de “traduccion”.
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Teatralizar la diversidad

Los encuentros religiosos en la via publica no son sélo espacios im-
portantes para las comunidades, también se han convertido en
lugares estratégicos para establecer contactos entre las autorida-
des politicas, los actores de la sociedad civil y las comunidades religio-
sas (Burchardt, 2019; Martinez-Arifio, 2018 y 2020). En algunos casos,
los encuentros religiosos funcionan como “puntos de entrada” a las
comunidades religiosas (y étnicas) y como espacios para la creacién
de vinculos emocionales, de confianza e interrelacién. Esto es espe-
cialmente evidente en el caso de las comunidades compuestas por
una mayoria de poblacion inmigrante. Las comunidades religiosas
son interlocutoras utiles y estratégicas para dialogar con la pobla-
cionreciénllegada, ya que ofrecen un entorno estable y agrupana un
grannumero de personas. Habitualmente, en contraste, las organiza-
ciones de migrantes de caracter secular son minoritarias y,a menudo,
su permanencia es mas inestable e incierta.

En este contexto, las expresiones publicas de religiosidad de estas
comunidades se convierten en espacios para “teatralizar” el dialogo
y el intercambio entre los recién llegados y las autoridades politicas.
Ademas, estos sitios son especialmente importantes en un contexto
como el catalan, donde el gobierno busca espacios para relatar y dar
a conocer la singularidad catalana (Griera, 2012 y 2019). Asi, este tipo
de actividades a menudo se convierten en eventos donde las autorida-
des politicas hacen constarlas especificidades nacionales, culturales
ylinguisticas de Cataluna. En estos eventos, por ejemplo, es habitual
mostrar la hospitalidad dela cultura catalana y, al mismo tiempo, ha-
cer patente la importancia de respetar el contexto cultural del lugar
de llegada. En definitiva, los encuentros religiosos funcionan como
encuentros “cara a cara” (Goffman, 1971) donde las aspiraciones de
reconocimiento, tanto de los migrantes como de las comunidades
de acogida, se canalizan a través derituales de interaccion e intercam-
bio. Sin embargo, el origen migrante de la comunidad no es la unica
razon que explica el interés en invitar a las autoridades politicas. La
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comparacion con otras celebraciones en la via publica hace eviden-
te que el deseo de reconocimiento social de la organizacion religiosa
vamas alla del origen migrante de la comunidad. [lustrativo de esto
son los grandes esfuerzos por parte de los organizadores de la proce-
sion catolica de Semana Santa para invitar a las autoridades politi-
casy a las fuerzas del orden (guardia urbana de gala) a la procesion,
para mostrar publicamente que cuentan con el apoyo de las insti-
tuciones publicas. Como explicaba uno de sus organizadores: “aunque
no nos dan dinero, pongo sunombre en el triptico... Creo que es impor-
tante contar con ellos y que también estén presentes”.

Representar la diferencia

Es importante senalar que en la busqueda del reconocimiento social
también se produce una lucha simbdlica por la distincién o la adqui-
sicion de representatividad. Es demostrativo de este hecho la volun-
tad de la comunidad sij de utilizar los eventos en la via publica como
un acto de distincion y diferenciacion frente a la comunidad musul-
mana. En este sentido, uno de nuestros interlocutores afirmaba: “no
somos musulmanes y queremos que la gente sepa esto”, y enfatizaba:
“al principio nos confundian con los musulmanes, pero afortunada-
mente hoy en dia la gente sabe que son sijs y que somos muy diferen-
tes”. A veces, esta lucha simbodlica por el reconocimiento también se
produce en el seno de las propias organizaciones religiosas. Las dife-
rentes comunidades quieren ser las representantes “oficiales” de la
religion en cuestion o ganar credibilidad frente a otras. Por otra parte,
ciertos grupos budistas también utilizan la distincién entre religioso
y espiritual, autoidentificandose ellos como espirituales (Clot-Garrell
y Griera, 2019) para distinguirse de las minorias religiosas, a menudo
estigmatizadas, y de la herencia histoérica del catolicismo.
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Logicas y jerarquias espaciales

La eleccion del lugar no es un hecho trivial para los grupos religio-
sos. En nuestro trabajo empirico se hizo evidente la voluntad, por
parte de los grupos religiosos, de ocupar determinados espacios de
la via publica siguiendo légicas distintas, segun la confesion y el
tipo de expresion publica. No todas las calles y plazas son iguales
y existe una jerarquia simbodlica de los lugares de la ciudad. Es de-
cir, en Barcelona no es lo mismo hacer la procesion en las Ramblas,
uno de los espacios mas conocidos de la ciudad, que realizarla en el
barrio periférico de Trinitat Nova. Desde el punto de vista estético,
tampoco es lo mismo llevar a cabo una celebracién religiosa frente
a la playa de la Barceloneta que en una plaza rodeada de naves in-
dustriales. El sitio tiene un simbolismo en si mismo y la mayoria de
las comunidades muestran la voluntad de utilizar los lugares con
mayor capital simbolico. En cierto modo, los organizadores perci-
ben que la importancia o simbologia del lugar puede contribuir a
potenciar y/o debilitar la fuerza simbdlica del evento. Asimismo,
ocupar un lugar relevante de la ciudad es vivido, también, como una
forma de reconocimiento social. Pero no en todos los casos la logi-
ca espacial funciona en términos de “lugares de prestigio” comparti-
dos con el resto de la ciudadania, ya que en determinados momentos
buscan encontrarse en lugares especialmente significativos para la
comunidad pero que no tienen por queé serlo para la ciudad. Nos re-
ferimos, por ejemplo, a los encuentros que la Iglesia de Filadelfia, de
mayoria gitana, realiza en espacios marginales donde existen con-
flictos (por ejemplo, en términos de drogadiccién o chabolismo) y la
voluntad especifica de producir y generar una transformacion a traves
del ritual (Montanés, 2016). O el caso de algunas actividades budis-
tas que buscan espacios naturales y tranquilos de la ciudad donde la
presencia de la naturaleza (un parque o la playa) contribuya a crear
unimaginario afin ala expresion espiritual, no necesariamente cén-
tricos (Griera y Clot-Garrell, 2021).
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Jerarquias espaciales

Sinembargo, la mayoria de las comunidades siguen logicas centripe-
tas ymonumentales parala organizacion de sus actividades enla via
publica y reivindican un lugar simbdlico que les proporcione visibili-
dad y prestigio. En este sentido, el representante de la comunidad sij
nos explicaba que para ellos es muy importante que la procesion que
organizan pueda transitar porlas Ramblas. Saben que es complicado
porque es una zona de aglomeracion, pero, como explicaba un infor-
mante: “la comunidad tiene este deseo, poder pasar por las Ramblas,
el motivo es que la gente pueda conocer”. Para ellos, ademas, existe
un agravio comparativo, ya que la procesion catdlica se celebra por
las Ramblas y se le autoriza cruzar las calles mas importantes de la
ciudad. Con afan de buen entendimiento, dicen que comprenden que
el catolicismo tiene una larga tradicion en la ciudad, pero al mismo
tiempo hacen patente que el hecho de que su presencia sea mas re-
ciente no los debe convertir en ciudadanos de segunda. Tras mucha
insistencia, los sijs han conseguido que la procesion pueda cruzar las
Ramblas, si bien no se les permite que la procesion transcurra por esta
via, como sisucede en el caso de la procesion catolica.

Constituir dindmicas glocales

A veces, las estrategias de las comunidades no responden sélo a una
voluntad de reconocimientolocal, sino también global. En este senti-
do, es muy ilustrativo el caso de la comunidad chii musulmana, para
la cual es también importante hacerla celebracion en unlugar emble-
matico y monumental de la ciudad: el Arco de Triunfo. En este caso,
la comunidad ha mostrado firmemente su negativa cuando se le ha
propuesto hacer la procesion de la Ashura en un recinto cerrado, tipo
pabellén, o en una zona periférica de la ciudad. Como ciudadanos de
Barcelona, reclaman hacer visible su pertenencia religiosa y cultural
y no tener que ocultarla. Hay una segunda razon detras de esta ne-
gativa a desplazarse a unlugar periférico: quieren ser reconocidos en
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lasredes globales (Twitter, Facebook o Instagram) como barceloneses,
asicomo demostrar que la comunidad chii de Barcelona tiene el nivel
de importancia de las comunidades en otros lugares europeos (Astor
et al,, 2018). Por esto, la comunidad chii de Barcelona necesita que en
las fotografias aparezcan elementos iconicos de la ciudad facilmen-
te reconocibles en el plano internacional. Las personas que expre-
san publicamente su religiosidad son ciudadanos barceloneses, pero
también transeuntes de un mundo globalizado con redes de amigos,
familiares y conocidos en todo el mundo, a los que quieren, también,
hacer participes de su encuentro.

CONCLUSION

La divisién entre el espacio sagrado y el profano articula la configu-
racion de la religiosidad. A menudo, sin embargo, las fronteras entre
una dimensién y otra no son nitidas y emergen expresiones que se
desarrollan en sus umbrales. Las manifestaciones de religiosidad en
el espacio publico se caracterizan, habitualmente, por desarrollar una
relacion hibrida entre el espacio sagrado y el profano: son expresiones
de sacralidad que se producen en un contexto definido como profa-
no. En cierta medida, como sefiala Lanz (2014), las fronteras entre lo
secular yloreligioso se renegocian constantemente, creando nuevas
estructuras hibridas. En Barcelona, historicamente, la mayoria de
las expresiones religiosas en el espacio publico eran de caracter ca-
tolico y se enmarcaban en la ritualidad publica de la Iglesia catolica.
No obstante, el paisaje religioso se ha transformado en las ultimas
décadas. Las formas de vivir y expresar la fe han cambiado y ha
emergido un amplio abanico de expresiones religiosas que se visi-
bilizan en el espacio urbano. Los resultados examinados ponen de
manifiesto que las expresiones religiosas descritas pueden ser leidas
como estrategias de sacralizacion de lo urbano, pero también como
actividades a través de las cuales las organizaciones religiosas bus-
can su inscripcion secular y la adhesion civica a la sociedad. Existe
un deseo de reconocimiento que se traduce en una voluntad de dar
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un anclaje secular a la forma religiosa —a través de la legitimacion
conseguida por la asistencia de autoridades politicas o la inscrip-
cion en una narrativa de ciudad cosmopolita— y un deseo de ser vi-
sibles a los ojos de los transeuntes. Las expresiones religiosas en la
calle devienen, asi, y en términos de Garfinkel (2006), expresiones
“disruptivas” que a la vez que rompen el flujo “normal” de la ciudad
emergen como espacios de reconfiguracion de la relacion entre lo sa-
gradoy lo secular.
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LA RELIGION EN SITUACIONES DE MOVILIDAD
Y MARGINALIDAD EN AMBITOS URBANOS






Creer desde la periferia:
trayectorias creyentes de migrantes
en un barrio del Gran Buenos Aires

Aldo Ameigeiras

PRESENTACION

El Gran Buenos Aires conforma con la ciudad capital la llamada Area
Metropolitana de Buenos Aires (AMBA), que constituye la mayor con-
centracion poblacional urbana de la Argentina. Un ambito territorial
en donde no solo se han radicado las principales industrias (lo que
foment¢ la llegada de migrantes), sino también donde se generaron
acontecimientos sociales y politicos con profundas implicancias en
lavida dela sociedad. Un area que presenta los denominados anillos
de conurbacion alrededor de la ciudad capital y que comenzo a ser
conocida como el Gran Buenos Aires en la medida que se fue expan-
diendo, avanzando desde la centralidad del puerto hacia el interior
en busca de espacios factibles de ser urbanizados. Un crecimiento
que no fue planificado y que por lo tanto se fue dando inorganica-
mente en la medida que se generaban condiciones propicias por la
posibilidad de acceder a loteos o por la cercania de algun trabajo (Cli-
chevsky et al,, 1990).

Los anillos se conformaron de acuerdo con distintos momentos del
pais y de la expansion de la ciudad-puerto. La llegada y radicacion de
migrantes constituyo una instancia que estuvo presente desde un pri-
mer momento, tanto por los primeros traslados desde la ciudad hacia
los partidos cercanos por parte de los arribados desde el exterior conla
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inmigracion europea como por el posterior arribo de los procedentes
delas provincias argentinas, hastala subsiguiente llegada de los pro-
venientes de paises limitrofes. Una presencia que permite reflexionar
entorno ala gravitacion de las migraciones en la conformacion de la
zona. La consolidacion de algunas areas de alto poder econémico y
niveles de ingresos se vio acompanada del crecimiento de zonas de
muy bajos recursos, asi como de sectores medios y barrios populares.
Los lugares mas alejados o de dificil acceso pasarian a caracterizarse
tanto por la escasez de infraestructura como por los asentamientos
precarios y las villas de emergencia. Una marcada heterogeneidad
social y una segregacion espacial, unidas a la presencia de una po-
blacién proveniente de distintos lugares del interior del pais, fueron
marcando los primeros momentos, especialmente en un contexto de
industrializacion sustitutiva de importaciones.

Posteriormente, las crisis economicas y sociales y las dificulta-
des para conseguir trabajo cambiaron el panorama, agudizando los
problemas urbanos y las necesidades sociales. El arribo de migran-
tes provenientes de los paises limitrofes complet6 las caracteristicas
de la trama social y el espectro de diversidad cultural y social. Una
presencia cuya importancia fue desplazando paulatinamente a la
migracion europea, alcanzando, en el caso de los migrantes de origen
paraguayo y boliviano, una relevancia aun mayor. Asi, en la Argen-
tina, si consideramos los dos ultimos censos, “los paraguayos y boli-
vianos constituyen las nacionalidades con mayor peso dentro de la
poblacion migrante” (Castillo y Gurrieri, 2012). Una gravitacion que
se acompana a su vez por la relevancia de su localizacion en el Gran
Buenos Aires, lo que se tradujo en la existencia de barrios en donde la
poblacion fue apelando a distintas modalidades de insercion laboral
y actividades de subsistencia acordes tanto alos momentos de activa
ocupacion como a aquellos de marcada falta de trabajo.

En estos barrios se fue consolidando una trama sociocultural
compleja, enla cuallas distintas matrices y los cruces culturales pro-
venientes de los grupos poblacionales fueron nutriendo una cultura
popular conformada no solo por la gravitacion de la cultura masiva,
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sino también porlas culturas propias de cada grupo, que de una forma
u otra lograron canales mas factibles de manifestacion y comunica-
cion publica. Una trama enla que especialmente en los ultimos anos
se multiplicaron los intersticios y espacios en donde las practicas y
creencias de distintos tipos no sélo coexistieron, sino que se articu-
laron, dando origen a procesos tanto de sincretizacion como de hibri-
dacion cultural, en donde la religiosidad, en el marco de las culturas
populares (Ameigeiras, 2008), pasé a constituir un recurso simbélico
de sentido de fuerte gravitacion en la vida cotidiana a partir de una
consolidacion y/o replanteo de la experiencia del creer del migrante.

Siel Gran Buenos Aires fue convirtiéndose paulatinamente en la
periferia de la gran ciudad, sus barrios pasaron a conformar el cora-
zon de esta periferia en cuanto a que fue alli donde radico y desplegd
su vida cotidiana una gran parte de la poblacion desplazada de los
centros urbanos, especialmente los grupos migrantes, que con sus ca-
racteristicas e improntas fueron marcando la singularidad del Gran
Buenos Aires.

Alli se desarrollaron nuevas relaciones sociales y vinculos de
convivencia, donde es posible observar, en la vida cotidiana de
los migrantes, tanto la reproduccion de creencias asociadas a ins-
tancias de reafirmacion étnica como la generacién y recreacion
de nuevas modalidades de las formas de creer, lo que acrecienta la
relevancia de las identidades religiosas en los procesos de reposicio-
namiento social en el dmbito territorial (Ameigeiras, 2004). Una situa-
cién en donde la biografia de los migrantes en el marco de procesos
historicos y estructurales es un elemento clave para abordar también
la complejidad de los fendmenos religiosos y en donde la apreciacion
de las “trayectorias de creencia” (Hervieu-Léger, 2005) constituye un
aspecto fundamental para avanzar en la comprension de los hechos
y acontecimientos en que trascurre la insercion y el despliegue de la
cotidianeidad de los migrantes en el contexto urbano.

Enel presente capitulonosinteresa abordar especialmente la signi-
ficacion que adquiere el creer enla vida de los migrantes en un barrio
en particular ubicado en la periferia del Gran Buenos Aires, conside-
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rando tanto la diversidad de situaciones como las transformaciones
que se producen en su vida cotidiana en el contexto urbano. De esta
manera, realizaremos tres aproximaciones al tema. En la primera ten-
dremos en cuenta la relevancia del espacio barrial como un territorio
privilegiado en el que se despliega la vida cotidiana de los migrantes,
enla segunda avanzaremos enla diversidad de situaciones migran-
tes que han confluido en la caracterizacion actual de la poblacion en
el barrio y en la tercera haremos una apreciacion de distintos aspec-
tos que han marcado las trayectorias creyentes, para aproximarnos
a la comprension de las modalidades de creer desde la periferia del
Gran Buenos Aires.

PRIMERA APROXIMACION: EL ESPACIO BARRIAL, CUANDO LO COTIDIANO
TRANSFORMA EL TERRITORIO, O EL TERRITORIO DE LO COTIDIANO

El abordaje del espacio barrial implica tener en cuenta dos aspectos
en particular. En primer lugar, las caracteristicas topograficas, que
aluden ala singularidad del lugar, de acuerdo con su posicionamien-
to geografico y urbano. En segundo lugar, la estructura poblacional y
sus implicancias en la trama social, dos instancias clave que aluden
al soporte material sobre el que se generan y despliegan relaciones
sociales y formas de convivencia. El sitio elegido se denomina Barrio
Obligado y se encuentra ubicado en la localidad de Bella Vista, en el
partido de San Miguel, a unos treinta kilometros de la ciudad de Bue-
nos Aires.* Se trata de un barrio pequeno de unas 102 hectareas, ubi-
cado sobre uno de los margenes del rio Reconquista, entre un barrio
cerrado que limita en uno de sus lados y dos rutas que limitan su ex-
pansion, a la vez que le otorgan una fisonomia especial. La cercania
del rio ha marcado fuertemente la historia del lugar con frecuentes
inundaciones, hasta el ano 1985, cuando se logroé la limpieza del cau-

' Ameigeiras, Picotti, Cabello, Vargas et al. (2004), “El Barrio Obligado”, documento de
trabajo dirigido a organizaciones y residentes del barrio. Universidad Nacional de General
Sarmiento-Instituto del Desarrollo Humano.
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ce. Otro arroyo, llamado Los Berros, atraviesa el barrio y establece di-
ferencias en la radicacién poblacional, de acuerdo con su cercania o
distanciamiento de las tierras mas deprimidas. Los limites del barrio
son diversos, ya se trate de la nomenclatura del catastro oficial o de
los limites senialados por los vecinos. Son estos ultimos los que expli-
citan desde donde y hasta donde se extiende una zona, y al hacerlo
se califican y estereotipan lugares: “los del fondo”, “los del rio”, “los
que viven cerca de la ruta”, los de “la olla” o los del “gallo rojo”. Una
caracterizacion que desde las mas carenciadas, marcadas porla indi-
gencia o el empobrecimiento, pasando por las de los sectores medios
o de mejores recursos, va fijando una imagen del lugar en sus habi-
tantes. Una ubicacion que marca la coexistencia de situaciones muy
distintas en un espacio acotado y en donde claramente la existen-
cia de una notable desagregacion espacial acompana las situaciones
de desigualdad social.

Se trata de un barrio que creci6 enla década de los anos cincuenta
al compas del proceso de industrializacion, favorecido por el acceso
relativamente directo a los medios de transporte hacia los grandes
centros urbanos y la facilidad para el acceso a loteos con posibilida-
des de financiacion para los sectores populares. La heterogeneidad
social del barrio se observa en varios aspectos; desde la existencia
de calles de tierra, carentes de infraestructura basica, y zanjas al aire
libre, con viviendas precarias, pasando por zonas de casas de mate-
rial, asfaltadas y con servicios basicos, hasta zonas con chalets y una
mayor cobertura de servicios. En relacion con estas zonas, también
encontramos servicios acordes a sus niveles economicos. El barrio
se encuentra comunicado con otras localidades a través de una
linea de transporte colectivo que entra hasta el fondo del lugar
y varias las lineas de colectivos que pasan por una de las rutas
que comunicanlalocalidad de San Miguel u otraslocalidades. Cuenta
con dos escuelas de nivel primario, una de las cuales posee un ciclo
nocturno de ensenanza de nivel medio, ubicadas en zonas distintas
del barrio. Hay varias organizaciones sociales (sociedad de fomento,
guarderias para ninos cuyas madres trabajan durante el dia, centro
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de jubilados, centro de salud, biblioteca popular, polideportivo); y la
presencia de la Iglesia catélica (un templo en el centro del barrio y
la capilla Maria Madre de los Pobres en la orilla del rio) y de varias
pequenas Iglesias evangélicas.

La estructura poblacional esta conformada por una colectividad
radicada en las décadas del cuarenta al cincuenta, la mayoria prove-
niente de las primeras migraciones internas desde el interior del pais,
alas que luego se les fueron sumando migrantes provenientes de los
paises limitrofes, especialmente Bolivia, Paraguay y, en menor me-
dida, Peru, que conformaron el caracter heterogéneo de su poblacion
actual. Estaradicacion poblacional se ubica también en forma diferen-
ciada, de acuerdo conlas zonas antes mencionadas, de manera que las
mas cercanas alaruta son coincidentes con sectores medios. Las zonas
del fondo, lindantes con el barrio cerrado, se corresponden con una
granradicacion de poblacion paraguaya arribada tempranamente en
la década delos ochenta.La zona subsiguiente, acercandose al centro
del barrio, tiene una importante radicacion de migrantes bolivianos,
arribados también durante la década de los ochenta. La zona cercana
alrio, una de las mas carenciadas, ha recibido fundamentalmente a
los migrantes paraguayos arribados en los ultimos anos.

A pesar de los pocos anos transcurridos, el barrio ha pasado por
momentos de crecimiento y de crisis, de tensiones y de conflictos,
incluso con los grupos migrantes, especialmente en tiempos de des-
ocupacion y crisis laboral. La llamada hiperinflacion de 1989 y la
crisis del ano 2001 marcaron momentos muy dificiles para la sub-
sistencia y en el barrio acrecentaron problemas sociales claramente
discriminatorios paralos migrantes. A partir del 2004, y en un mar-
co de modificacion de la ley migratoria, la situacion mejoro notable-
mente, pero en el ultimo ano volvieron a sentirse fuertemente las
consecuencias de la desocupacion y el alto costo de la vida. Si bien el
barrio para muchos tenia en sus comienzos las caracteristicas de
unbarriodormitorio, en cuantoque muchos partianenlamananahacia
los lugares de trabajo y retornaban al atardecer, paulatinamente,
con los vaivenes econémicos y las crisis sociales, fue adquiriendo
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otras caracteristicas. De todas maneras, el trabajo ha constituido un
aspecto central de la vida cotidiana.

Mira, aquino hay mucho para ver; la mayoria de la gente sale a trabajar
afuera. Si venis temprano a la manana vas a ver la gente caminando
hacia las paradas de micros, ya sea las que estan en el barrio o las que
estan enlaruta. La hora te marca en gran parte los trabajos a los que se
dedican. Los hombres que trabajan enla construccion, una gran mayoria
paraguayos, lo hacen muy temprano, distintos a las mujeres, también
mayoritariamente paraguayas, que van a trabajar en casas de fami-
lia como empleadas domésticas, que lo hacen un poco mas tarde. Mu-
chos bolivianos vinculados a la venta de verduras y frutas suelen salir
alamadrugada porque van a esa hora al mercado. El barrio refleja esas
movidas al trabajo, de la misma manera que cuando hay problemas de
laburo es visible la mayor presencia de gente vueltas en la manana en
el barrio, como si fuera un feriado. El trabajo es la clave, si no esta todo
se complica (entrevistado A).

En su simplicidad, estas expresiones nos revelan un cuadro ba-
rrial en donde el trabajo fuera del territorio aparece como el aspec-
to clave de la vida del lugar, en consonancia con una apreciacion
fuertemente incorporada al imaginario colectivo; sin embargo,
la realidad barrial muestra una trama mas compleja. Nuestras
visitas al lugar nos han permitido observar la presencia de una
diversidad de actividades laborales vinculadas al mercado infor-
mal y multiples actividades relacionadas con la vida social en el
territorio. Trabajos informales que despliegan —desde los talle-
res domiciliarios, pasando por la venta ambulante de mercade-
rias, los cartoneros, el cirujeo y el reciclaje de objetos, hasta las
ferias populares—una variedad de actividades vinculadas a la super-
vivencia. Una situacion agravada en los ultimos tiempos, cuando el
cierre de empresas, conla secuela dela desocupacion y el agotamiento
de changas, ha vuelto a generar distintas iniciativas de supervivencia
enlos sectores populares, especialmente en el Gran Buenos Aires. Pero
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también una vida social que hace —desde las compras cotidianas en
el mercadito, la existencia de distintos negocios, como carnicerias o
panaderias, pasando por la concurrencia de los ninos a la escuela y
los comedores, el centro de salud y las iglesias— un campo complejo
y multifacético.

Por supuesto que es necesario diferenciarlas caracteristicas de las
actividades barriales que se generan en un dia de la semana o en el
fin de semana, un lunes o un sabado o domingo, cuando a las acti-
vidades deportivas, especialmente el futbol, la feria enla placita yla
actividad en las iglesias, se les suman el humo de algunos puestos
de venta de comida, en parrillas realizadas por los mismos vecinos, y
la venta de comida casera propia de los grupos migratorios, como la
chipa, la tortilla, el pan casero o la sopa paraguaya. La musica es otra
caracteristica, especialmente de los sectores cercanos al rio, como los
del fondo, especialmente los domingos, dias de encuentro familiar.
Las relaciones sociales mas colectivas se despliegan especialmente
en torno a las escuelas, la placita en el centro del barrio o las igle-
sias. Se ha constituido y funciona desde hace tiempo, con distin-
tos altibajos, una mesa de enlace entre las instituciones presentes
en el barrio. Periodicamente, las celebraciones religiosas, como las
delos bolivianos, con sus bailes y musicos para algunas fiestas, ylas de
los paraguayos, sumadas a algunos acontecimientos musicales orga-
nizados por la municipalidad, atraviesanla cotidianeidad del barrio.

El barrio aparece, asi, como un territorio que mas alla de su carac-
ter periférico del centro urbano de la ciudad de San Miguel, cabecera
del partido, y de constituir una parte desplazada del gran centro ur-
bano de la ciudad de Buenos Aires, se caracteriza por la presencia de
una poblacion que aun en el marco de tensiones y conflictos alimen-
tados por las dificultades econdmicas y las crisis politicas explicita
la existencia de una compleja trama social y una fecunda urdimbre
cultural; como un espacio en donde es posible observar una madeja
de relaciones, lugares de encuentro e intercambio y redes de distintos
tipos que posibilitan que la vida barrial desarrolle mecanismos de
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convivencia y supervivencia, aun en el marco de dificultades y una
crisis social creciente.

SEGUNDA APROXIMACION: MIGRACIONES DE AYER, MIGRANTES DE HOY,
O CUANDO SIEMPRE SE ESTA VOLVIENDO

En relacion con la presencia migrante, es interesante observar la di-
versidad existente, no sélo con respecto ala procedencia de los grupos
poblacionales, sino fundamentalmente en cuanto a las apreciaciones
en los distintos momentos de arribo al pais y las diferencias genera-
cionales que se fueron conformando con sus hijos y familiares direc-
tos. La consideracion de estas instancias permite observar vivencias
distintas y también transformaciones, especialmente en las nue-
vas generaciones, marcadas por los cambios sociales, la incidencia de
la cultura masivay sus articulaciones con las culturales locales. Ma-
trices culturales de los grupos migrantes que interactuan con otras
matrices culturales que se consolidan o recomponen, asumiendo
nuevos universos simbolicos que marcan habitualidades e incluso
transforman practicas y creencias.

Podemos senalar, asi, la presencia de tres grupos, de acuerdo con el
momento de suradicacion en el contexto urbano y su insercion en el
ambito barrial. En primer lugar, el grupo conformado por los “migran-
tesradicados tempranamente”. Nos referimos, en su gran mayoria, a
los provenientes del interior del pais y a los que llegaron de los paises
limitrofes. En segundo lugar, a los hijos de los migrantes que crecie-
ron y se socializaron en el nuevo medio. Y finalmente a los que pro-
venientes de paises limitrofes arribaron al barrio enlos anos ochenta
y noventa y han seguido llegando en los posteriores anos de la crisis
del 2001. Tres grupos posibles de identificar en los cuales se pueden
observar aspectos comunes y diferenciales profundamente enmar-
cados en los procesos socioculturales y econémicos por los que ha
atravesado la sociedad. Nos referimos primeramente al sentimiento
de “desarraigo”, como aspecto comun, para pasar luego a considerar
los aspectos diferenciales a través de dos peculiaridades: el “tiempo
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transcurrido” desde la partida de la sociedad de origen y las “marcas
generacionales” que se han producido, considerando sus caracteristi-
cas etarias, muy especialmente la relacion entre padres e hijos.

El desarraigo constituye un elemento fundamental en la aprecia-
cion de los migrantes, adquiriendo caracteristicas distintas, de acuer-
do conla forma en que es asumido por los grupos en cuestion. Es una
instancia que acompana la vida de los migrante, constituyendo un
tipo de experiencia raigal que marca profundamente la existencia.
Ese viaje existencial generado por motivaciones sociales, laborales y
familiares no solo se vincula con el desplazamiento de un lugar a otro,
con toda la carga emocional y vital que entrana la decision de partir.
Este desplazamiento ha implicado distanciarse de un lugar profun-
damente significativo, nutrido de recuerdos y acunado por relaciones
afectivas que marcaron la infancia y los primeros anos de la vida.

Asi, en la apreciacion del desarraigo esta en juego ese desgarra-
miento de la “tierra”, conformado en un sentimiento complejo en
donde la nostalgia porlo dejado atras coexiste con la ponderacion de
lo incorporado como nuevoy la tristeza de la partida es atenuada por
la esperanza de la llegada a la sociedad receptora. A su vez, el desa-
rraigo lleva consigo la apreciacion de un “lugar” reconstruido desde
la memoria, pero edificado en la sobrevaloracion de las experiencias
positivasyla calidez de los afectos. Un lugar ponderado como el desti-
natario de unregreso futuro. Para muchos de los primeros migrantes,
la posibilidad del regreso se resguarda como una decision entranable
en lo profundo, al menos durante el tiempo mas dificil de la radica-
cion. Y en el proceso de afincamiento y con el paso del tiempo y la
generacion de vinculos, de nacimiento y crecimiento de los hijos,
la anoranza de aquel sonado lugar comienza a ser reemplazada por
los nuevos arraigos construidos.

Tener en cuenta el “tiempo transcurrido” desde el desgarramien-
to inicial hasta la adecuacion y relativa identificacion con un nuevo
lugar, tanto como la elaboracion de expectativas y la construccion
de nuevos arraigos, conforman inevitablemente referencias que de
una u otra forma logran mitigar la gravitacion de las ausencias. Los
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primeros afios estan fuertemente atravesados por la perspectiva “de
volver”, en especial en cuanto a que generalmente dicho retorno apa-
rece envuelto en una reconstruccion imaginaria de los momentos
mas felices. Un pasado en muchos aspectos idealizado por la distan-
cia pero que actua por muchos anos como un aliciente que sostiene
recuerdos y que se consolida con el mantenimiento de los vinculos;
un aspecto que no es menor sino, por el contrario, que se constituye en
unaspecto clave en cuanto va transitando por varias instancias, desde
la ayuda monetaria directa (via giros postales), pasando por el envio
de mercaderias, hastalarecepcion de familiares en el nuevo medioy
los viajes esporadicos de retorno.

Sin embargo, “el volver” tiene un momento de quiebre o, mas bien,
de cambio en cuanto a su significacion; deja de ser el proyecto o el
sueno de retornar al lugar de origen y pasa a constituir un punto de
referencia insoslayable en que se nutre la memoria. Una situacion que
se genera precisamente cuando un “nuevo anclaje” se ha constituido
en la sociedad receptora; una instancia en que se ha consolidado de-
finitivamente la radicacion y el mismo paso del tiempo ha sellado la
factibilidad del regreso. Es evidente que estos sentimientos y compor-
tamientos estan, por supuesto, contextualizados porlas crisis econo-
micas y sociales, en el marco de las cuales la presencia o la ausencia
de oportunidades laborales no sélo conduce a replantear decisiones,
sino que agudiza tensiones y conflictos que cuando se relacionan con
la vida de los migrantes siempre emergen acompanados por proble-
mas de discriminacion y rechazo.

Con “nuevos migrantes” nos referimos claramente a todos aquellos
que han arribado desde la década del ochenta hastala actualidad, ca-
racterizados por su procedencia de los paises limitrofes, especialmente
bolivianos y paraguayos. Ambos grupos fueron desplegando un tipo
de ocupacion del espacio muy diferente. En el caso de los paraguayos,
hay que diferenciar a los que se asentaron en las décadas del ochen-
ta al noventa de los que lo hicieron posteriormente. Los primeros se
fueron asentando en el denominado “fondo” del barrio, hasta llegar
a los limites que marcan el comienzo del golf club (un terraplén de
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tierra altoimpide observar desde el barrio dicho lugar y, a la vez, que
quienes estén jugando alli vean el barrio), y paulatinamente fueron
construyendo sus casas de material. Muchos de los que llegaron en el
segundo momento, especialmente a partir del 2000, se fueron ubican-
do enlos unicos lugares vacantes en las cercanias del rio Reconquista.
Enelcasodelos bolivianos, se instalaron enla parte media del barrio.
Ambos grupos poblacionales se desarrollaron asumiendo insercio-
nes laborales distintas (unos en la construccion, otros en la venta de
productos frutihorticolas) y manifestando de manera distintas sus
tradiciones culturales y religiosas en el espacio publico.
Aquiesnecesario tener en cuenta lo que ocurre con los hijos de los
migrantes, tanto los que nacieron y crecieron en este nuevo medio
como los que sélo crecieron enla sociedad receptora. Una situacion que
nos enfrenta con lo que denominamos las “marcas generacionales”.
Los hijos de los migrantes conforman un grupo generacional que en
si mismo constituye parte del anclaje al nuevo medio y consolida su
insercion, y genera nuevos vinculos con personas de otros grupos no
relacionados exclusivamente con paisanos y comprovincianos. Son
los hijos de los migrantes quienes llevan a cabo un replanteo mas
profundo de sus practicas sociales y simbolicas en cuanto a que no
solo incorporan y se articulan con nuevos marcos valorativos y cul-
turales, sino que recomponen sus matrices culturales utilizandolos.
Una situacion que se genera como consecuencia de su concurrencia
ainstituciones educativas dellugar y va conformando —fundamen-
talmente por un proceso de socializacion desde la habitualidad de la
vida barrial, pasando por los grupos de amigos y la relacion con los
medios de comunicacion y las nuevas redes sociales— nuevos uni-
versos de sentido. Un aspecto clave en cuanto a que no se trata de un
“desplazamiento” de apreciaciones y miradas marcadas por la perte-
nencia al grupo familiar directo, sino de una “transformacion” que
caracteriza alas nuevas generaciones y que directa o indirectamente
también incide en el cambio en los progenitores y familiares mayores.
También en este sector podemos aludir a matices y diferencias,
determinadas en general porlos casos en que larelacion con los fami-
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liares radicados en la sociedad de origen, o el conocimiento de dicha
relacion, ha contribuido a consolidaridentidades, a diferencia de quie-
nes no la han tenido. Los nuevos migrantes llegados después de los
anos ochenta, e incluso en los primeros anos posteriores a la famosa
crisis del 2001, si bien se encontraron con un territorio en donde la pre-
sencia migrante estaba incorporada, debieron hacer frente a otro tipo
de dificultades, vinculadas en gran parte a la saturacion del espacio
territorial y alas crisis econémicas que caracterizaron estos periodos.
Grupos de migrantes que poseen vivencias y apreciaciones atravesa-
das personalmente y que les permiten transitar con mayor facilidad
por la diversidad de tramas culturales de nuestra sociedad; matrices
culturales cuyas configuraciones de sentido caminaron entre tramas
consolidadas en la memoria y en nuevas configuraciones. Debemos
tener en cuenta que estas matrices culturales estan atravesadas por
la gravitacion de matrices culturales indigenas, cuyos sentidos tras-
pasany determinan cosmovisiones y miradas.

Creencias relacionadas con linajes de creencias y nuevas creencias
surgidas entre recomposiciones y universos simbolicos diferentes;
situaciones en que la “coexistencia” y la singularidad de los procesos
de sincretizacion e hibridacion producen significados y transforman
valores. Practicas intraculturales e interculturales en el marco de las
cuales serecrean tramas de sentido, no exentas de tensiones y conflic-
tos, que tienden a agravarse cuando las condiciones socioeconémicas
reabren las actitudes discriminatorias respecto a “los otros”, sin ver
que estos otros constituyen el “nosotros” que nutre y trabaja en el seno
de la sociedad. Situaciones en que las matrices culturales que carac-
terizan a los migrantes emergen sustentadas en matrices asentadas
en una memoria inescindible de los procesos identitarios. Momen-
tos en los cuales se transita de identidades consolidadas a identi-
dades en transito con una caracterizacion que define claramente el
pasaje de “identidades cerradas a identidades abiertas”. Identidades
entransitoenlas cuales nosolo se generan cruces culturales, sino que
se superan y replantean fronteras (Parker, 2011: 31).
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Es en este ambito de las identidades en donde no solo cobran re-
levancia los recursos simbolicos de los migrantes, sino en donde las
identidades religiosas en particular integran un recurso clave con
multiples instancias de conformacion y manifestacion. Como hemos
senalado en anteriores trabajos, son los linajes de creencias los que
aportan un soporte basico ante el complejo proceso de radicacion y
de encuentro/desencuentro con nuevos universos simbolicos y tra-
mas significativas. Un entramado de creencias y practicas que no
solo no pierden su vigencia, sino que permanecen aun coexistiendo
con nuevos procesos de recomposicion de creencias, e incluso con la
emergencia de nuevas tramas de creencia.

TERCERA APROXIMACION: LAS TRAYECTORIAS CREYENTES DE MIGRANTES,
O CREER DESDE LA PERIFERIA

Hemos hecho alusion a distintos tipos de migrantes que es posible
reconocer a través de los momentos que han caracterizado su radi-
cacion en un ambito barrial, en particular en el Gran Buenos Aires.
Nos interesa ahora tratar de aproximarnos a ciertas modalidades de
practicasy creencias alas que han apelado en el desarrollo de su vida
cotidiana. Un tipo de apreciacion que es inescindible de los procesos
que han caracterizado la situacion migratoria. Estas modalidades lle-
van a considerar no solo la singularidad de los universos simbolicos,
sino también las formas de produccion, transformacion y circulacion
de las creencias. Como lo senalamos en los inicios de nuestro proyec-
to de investigacion, se trata de una situacion en el marco de la cual el
analisis de las trayectorias de creencia implica tener en cuenta tanto
las identidades religiosas de los migrantes como los procesos de re-
posicionamiento identitario en el espacio publico en el ambito terri-
torial. De esta manera, nos interesa considerar una nocion amplia de
trayectorias de creencia (Hervieu-Léger, 2005) porque esta apreciaciéon
puede contribuir ala comprension de la forma en que se ha producido
la insercion, la radicacion y el despliegue de su vida cotidiana.
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Nos interesa, asi, apelar a una nocion que considere tanto las mo-
dalidades de creer como las formas de manifestar estas creencias,
practicas y ritualidades, una trama que responde a las “tradiciones
religiosas” fuertemente ancladas enla memoria y a la incorporacion
de nuevas tramas religiosas. Como han senialado numerosos autores,
en estas apreciaciones no solo estan en juego procesos de recupera-
cién de la memoria en la construccién de tramas tradicionales (Steil,
Martin y Camurca, 2009), sino también fuertes procesos “de recom-
posicion, recreacion y generacion de nuevos universos religiosos”. Una
perspectiva del creer que no solo tiene en cuenta pertenencias con-
solidadas, sino también nuevas pertenencias, y muy especialmente
en muchos sectores las autonomizaciones del creer, formas del “creer
sin pertenecer”, pero también “experiencias de lo sagrado a partir de
“practicas de sacralizaciéon” (Martin, 2007) que los creyentes desplie-
gan en el contexto de su vida cotidiana. A través de las trayectorias
podemos apreciar, de estamanera, algunos aspectos destacados que
se han producido en las transformaciones del creer de migrantes en
ambitos periféricos del conurbano bonaerense.

Las trayectorias de creencia migrante no emergen explicitando
referencias precisas, homogéneas y rigidas que permitan establecer
tipos claramente diferenciados o identidades cerradas, sino que se ma-
nifiestan sustentadas en una matriz cultural basica que, sin embargo,
no excluye la conformacion de identidades abiertas. No se trata de un
recorridofijo, estereotipado, sino de un transito complejo en un cami-
no en el que las tradiciones consolidadas se articulan y recrean con
nuevos universos simbolicos. Y es que la identidad religiosa no esta
disociada de otras dimensiones de la vida del migrante y en cuanto
tal aparece expuesta alas tensiones, las dificultades y los cambios por
los que transita. De esta manera, luego de nuestras observaciones em-
piricasy de entrevistas con migrantes en el barrio Obligado, podemos
presentar algunos aspectos que marcan y en cierto sentido caracte-
rizan estas trayectorias. Son aspectos que se han desplegado a través
delos distintos grupos y momentos en la radicacion de los migrantes.
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Nos referimos, en primer lugar, a la relevancia de las manifesta-
ciones religiosas en el espacio publico; en segundo lugar, ala comple-
jidad de las tramas religiosas que se constituyen, y finalmente a la
aperturay coexistencia con nuevos universos simbdlicos. Y es que las
creencias y las tradiciones en la vida diaria de los migrantes lejos de
excluirse se hibridizan y emergen, gravitando en su vida de acuerdo
con distintos tiempos y circunstancias.

Respecto al primer aspecto, es interesante observar la relevan-
cia de estas manifestaciones tanto en el caso de los migrantes boli-
vianos como en el de los paraguayos. En el caso de los bolivianos en
el barrio Obligado, es interesante considerar como a partir de deci-
siones individuales se ponen en marcha celebraciones festivas de
caracter colectivo. Es importante tener en cuenta esta articulacion
entre lo individual y lo colectivo, lo privado y lo publico, en cuanto
a que la devocién comienza a partir de una decision que se gene-
ra en el contexto familiar y transita hacia lo colectivo, algo que co-
bra sentido y responde a una tradicién consolidada en el esfuerzo y
el compromiso, lo que implica poner en marcha una devocion que
se trasladara hacia los otros paisanos y el barrio. Una situacion que se
produce tanto con la veneracion a Santiago de Bombori como ala Vir-
gen de Guadalupe de Sucre.

En ambas celebraciones es interesante tener en cuenta tanto la
singularidad de los objetos religiosos y su significacion para los cre-
yentes como las implicancias socioculturales en el ambito territorial.
Estamos haciendo referencia a una creencia arraigada que en su re-
creacion en el nuevo medio de una u otra forma adquiere elementos
propios del lugar, lo que en un primer momento implica un compro-
miso de caracter personal y familiar no institucional (Ameigeiras,
2004). En cuanto al primer aspecto, es posible observar una creencia
afirmada en torno a una relacion personal tanto con el santo como
conlavirgen que se explicita con la apelacion al “Tata Bombori” yala
“Mamita Gualala”. Unarelacién que ala vez que reafirma su identidad
religiosa confirma en su pertenencia colectiva, en cuanto a que son
bolivianos los que participan directamente en la celebracion publica
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que se genera y como tales son reconocidos por el resto de los habi-
tantes del lugar. Un aspecto a considerar en cuanto a que desde una
miradamas particularizada hay diferencias entre los devotos de cada
advocacion, ya que también es distinta la procedencia de Bombori
o de Sucre, como también los origenes aymaras o quechuas de cada
uno de los devotos, lo que gravita simbolicamente pero a veces genera
distanciamientos internos, claramente invisibilizados para el resto
de los habitantes del barrio, para quienes hay una apreciacion colec-
tiva que los unifica como “los bolivianos”. Asi, la celebracion festiva,
como la relevancia y el reconocimiento de las imagenes, consolida y
da significado a la ocupacion del espacio urbano en las limitaciones
del contexto barrial (Suarez, 2015).

..se produce una visibilidad en el escenario social que contribuye a un
reposicionamiento territorial que, ala vez que explicita claramente una
pertenencia alli en Obligado, manifiesta y da cuenta de una diferencia

cultural sustantiva (Ameigeiras, 2002: 59).

La decision de fundar una devocion en el barrio vinculada a una
advocacioén venerada en su ciudad de origen, Santiago de Bombori
o Guadalupe en Sucre, organiza y pone en marcha una celebracion
festiva de caracter colectivo con importantes implicancias a nivel
social y cultural.

En el caso de los migrantes paraguayos, si bien la celebracion de
la Virgen de Caacupé es muy relevante, también lo es la festividad
de San Juan, y muy especialmente la de San Blas. En este caso resul-
ta interesante que la celebracion se concentra en la pequena capilla
ubicada enlamargen del rio Reconquista, denominada Maria Madre
de los Pobres, que se encuentra en la parte mas carenciada del lugar.
Alli, enla calle, se ubica en un altar la imagen del santo en su dia, ro-
deado porlas banderas argentina y paraguaya, y se lleva a cabo una
procesion en el sector del barrio acotado alos alrededores de la capilla,
pero sinrecorrer otras calles, como ocurre con los bolivianos. Tampoco
hay en este caso bandas musicales ni cohetes que se disparan mien-
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tras se transita por el barrio, pero en ambas son importantes, ademas
de la celebracién, los rituales que se realizan. Mientras en la fiesta de
los bolivianos el pasaje del “arco” es importante, para los paragua-
yos lo es el ritual de la bendicion de las gargantas. Las manifestacio-
nesreligiosas, que encuentran una forma de expresion en sus fiestas
(Ameigeiras, 2002a; Grimson, 2010), constituyen en el espacio publico
unainstancia clave de unareligiosidad que recupera no sélo una vin-
culacién con una tradicion religiosa, sino también una “demostracion
de la identidad étnica” (Garcia Vazquez, 2005).

Sin embargo, enlos casos que nos ocupan las celebraciones festivas
se traducen, a su vez, en una reafirmacion de la presencia territorial
de los migrantes en el ambito barrial, en donde estas celebraciones
poseen un caracter “identificatorio” y “demarcador de territorios”
(Azcona, 1996). A su vez, las celebraciones festivas no sélo expresan
practicas y creencias religiosas, sino también una matriz cultural
en que las relaciones de parentesco, las de paisanaje y las sociales se
despliegan en un escenario en donde lo religioso, junto a lo musical,
loludicoy lo comercial, se concretiza en el espacioy el tiempo festivo.

Silatrayectoria de las creencias esta marcada fuertemente en los
migrantes radicados en los primeros anos por la continuidad del “li-
naje de creencia”, enlos que arribaron posteriormente, acompanando
los cambios socioculturales, las transformaciones comunicativas yla
expansion de las redes, nos encontramos con una “recomposicion y
ampliacion de creencias”. Nos referimos a una transformacion que
transcurre de la mano de los nuevos anclajes en el medio urbano. No
se produce una ruptura ni un abandono de lo tradicional, sino que
junto a los viejos linajes se plantean las recomposiciones y las aper-
turas, que se traducen en nuevos andamiajes de creencias. De esta
manera, nos interesa hacer referencia al segundo aspecto al que alu-
dimos, vinculado a una nueva perspectiva que caracteriza la modali-
dad de creencias de los migrantes; una caracterizacion que alude ala
complejidad de las tramas religiosas que se constituyen en momen-
tos de cambio, de vigencia de crisis, pero también de nuevos grupos
poblacionales migrantes presentes en el espacio urbano.



Creer desde la periferia: trayectorias creyentes de migrantes en el Gran Buenos Aires

Un bagaje significativo que en el caso de los migrantes supone una
trama basica que se recompone y recrea en el contexto urbano, abier-
to a nuevos universos simbolicos. Una trama en donde esta en juego
una apreciacion del creer que, como senala Hervieu-Léger, supone un
conjunto de convicciones individuales y colectivas “que encuentran
su razon de ser en el hecho de que den sentido y coherencia a la ex-
periencia subjetiva de quien la mantiene” (2005: 122). No se trata de
una doctrina ni de principios y normas religiosas, sino basicamente
de una experiencia en la que esta vinculacion con lo sagrado y su
manifestacion colectiva, a la vez que consolida una creencia, genera
relaciones sociales que desde un caracter marcadamente intracul-
tural van adquiriendo caracteristicas interculturales. Una situacion
que nos lleva a hacer referencia a un “andamiaje de creencias” que
converge con un “andamiaje de religiosidad” en cuanto a que junto a
virgenesy santos comienzan a incorporarse santos populares, como
el Gauchito Gil, y también otras expresiones y cultos populares. Un
andamiaje en el cual es posible observar una textura que desnuda
tradiciones, practicas simbdlicas y formas de habitualidad que ha-
cen explicitas distintas modalidades de ser y estar, de interactuar, y
especialmente de desplegar una singular apreciacion de lo sagrado
(Ameigeiras, 2011: 231).

Resulta fundamental considerar estas apreciaciones en las cua-
les las identidades religiosas no emergen en los migrantes como una
instancia unilateral aislada de otras dimensiones de la vida diaria,
sino todo lo contrario, insertas en sus actitudes y comportamientos
cotidianos. De la misma manera en que la religiosidad popular no
disocia lo sagrado de lo profano, ni lo natural de lo llamado sobre-
natural, también en los migrantes convive la tension entre matrices
culturales distintas, los desafios de la insercion en el medio urbanoy
lanecesidad dereafirmar suidentidad religiosa, ya sea como una “con-
trapartida del distanciamiento” o como unarespuesta alanecesidad
de “reposicionamiento social”. Una apreciacion de acuerdo conla cual
no estamos ante una forma de creencia unica hegemonica, sino, por el
contrario, ante un “entramado de religiosidad” (Ameigeiras, 2016), en
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el cual las tradiciones religiosas lejos de excluirse “se entrecruzan e
hibridizan”, originando nuevos “universos de sentido”.

La apertura a nuevos universos simbolicos conforma unainstancia
estrechamente unida no soélo a la presencia de nuevos contingentes
migratorios, sino a la gravitacion de las nuevas generaciones, ya sea
en relacion con quienes se criaron y crecieron en el nuevo medio ur-
bano como con los hijos de migrantes que directamente nacieron en
este contexto. Son los jovenes los que mayormente entran en contacto,
procesan y se replantean universos simbdlicos, pero también los que
menos problemas tienen para resignificarlos. Es allien donde pueden
cobran relevancia distintos “intersticios”, en donde las creencias re-
ligiosas se encuentran, sincretizan y coexisten con otras tramas de
sentido (De la Torre, 2012). Estamos hablando de trayectorias de creen-
cias fecundadas por interacciones, intercambios y replanteos que lejos
de desplazar a los viejos anclajes en algunos casos los reafirman y en
otros los resignifican. Ya en el recorrido de las fiestas religiosas es po-
sible observar aspectos interesantes en relacion con lo que senalamos,
como ocurre especialmente con la participacion de los jovenes. Una
instancia que se hace muy visible en el desarrollo de los distintos bai-
les que se explicitan en las celebraciones festivas y en las cuales, en
el casodelos bolivianos y en el de los paraguayos, se hacen presentes
tradiciones muy consolidadas en sus comunidades. La presencia delos
bailes—de “caporales”, “tinkus” o “la diablada”, entre los bolivianos, y
la “guarania”, “el galope” o la “polka”, entre los jovenes paraguayos—
reproduce una tradicion y consolida el reconocimiento de una iden-
tidad. Sin embargo, la mayoria de los jovenes participantes no sélo lo
hacen por estas tradiciones, sino por la satisfaccién que les produce
bailar, por simisma. A suvez, es interesante observar, especialmente
en el caso de los bolivianos, que este espacio, lejos de quedar cerrado
a los jovenes migrantes, se abre a la participacion cada vez mas de
sus amigos que no son bolivianos y que, sin embargo, visten y bailan
como silo fueran. Es en esos espacios supuestamente demostrativos
de la identidad cultural en donde se explicitan la coexistencia y el
desarrollo de practicas intersticiales e interculturales superadoras
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de exclusiones, lo que ha sido abordado con minuciosidad por Nata-
lia Gavazzo (2012), quien se refiere al tema planteando a su vez que
tanto los hijos de bolivianos como de paraguayos tampoco son aje-
nos a otras practicas musicales, como el hip hop o el rap, expresiones
que nos hacen presente la importancia de tener en cuenta que tanto
la musica como la danza traducen en gestos y comportamientos las
transformaciones culturales, que generan nuevas relaciones sociales
e interculturales.

A MANERA DE REFLEXION FINAL

Hemos tratado de aproximarnos al significado del creer enla periferia
del Gran Buenos Aires, deteniéndonos especialmente en las trayecto-
rias de creencia de los migrantes. Un recorrido que nos ha conducido
a considerar tanto la relevancia del espacio territorial como la singu-
laridad de los procesos de significacion del espacio publico en el posi-
cionamientoidentitarioy social de los migrantes en el ambito barrial.
La complejidad de la vida urbana modificalas habitualidades y gravi-
taen las distintas modalidades del creer, pero para los migrantes en
particular estas creencias, lejos de constituir un bagaje de tradiciones
religiosas, se erigen en unrecurso simbolico que marca su existencia
y dota de sentido al conjunto de su vida cotidiana.

De esta manera, hemos podido observar trayectorias en las cua-
les el “creer” en la vida de los migrantes aparece influido tanto por
las distintas singularidades de cada grupo como por la complejidad
de las transformaciones producidas en la trama sociocultural en su
vida cotidiana. Grupos de migrantes con matrices culturales diver-
sas que se consolidan, articulan y/o resignifican, gravitando en pro-
cesos de recomposicion de identidades en transito hacia identidades
mas abiertas dispuestas a la conformacion de relaciones y practicas
interculturales en donde coexisten viejos y nuevos universos simbo-
licos. Situaciones en donde las marcas generacionales estan presentes,
condicionando nuevos anclajes y fecundando andamiajes de creen-
cias sustentados en viejos “linajes creyentes” con nuevos andamiajes
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dereligiosidad. El creer enlos migrantes desde la periferia nos mues-
tra, asi, tantola densidad significativa de las diversas trayectorias de
creencia como la fecundidad de los universos simbolicos presentes en
la trama cultural del Gran Buenos Aires.
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Religiébn comunitaria
y opiniones divergentes del barrio

Jonathan Calvillo

Eraun sabado de primavera tipico enla calle Myrtle. Algunos partici-
pantes de una procesion en honor a la Virgen de Guadalupe se queda-
ron a limpiar el patio enfrente de la casa anfitriona. Varios recogian
los platos de pozole y tostadas, otros guardaban sillas, mientras que
todos cuidadosamente se aseguraban de que el altar a la virgencita
enfrente de la casa se mantuviera limpio. Este era el final del rosa-
rio de la aurora, patrocinado por la Legion de Maria, un ministerio
laico de la parroquia catolica local. La actividad atrajo a decenas de
vecinos de esa calle. Mas no todos los que pasaban por el vecinda-
rio con anhelo de una experiencia espiritual venian al rosario de la
aurora. Al otro lado de la cuadra, dos testigos de Jehova caminaban
de puerta en puerta, compartiendo su mensaje y su literatura. En la
tarde, otro grupo pasaria por la misma calle, un grupo evangélico
que oraba por comunidades donde habia presencia de pandilleros.
Miembros de varias iglesias evangélicas se unian para realizar este
proyecto. Al cruzarla calle, varias familias preparaban la plaza, entre
dos edificios de apartamentos, para una fiesta de bautizo. El sacerdote
del Inmaculado Corazon, la parroquia local, habia sido invitado a la
fiesta después del bautizo. La parroquia, a un kilometro del barrio y
con una membresia de mas de cinco mil familias, tenia actividades
frecuentes que a veces reverberaban en los barrios cercanos. A dos
cuadras del barrio también habia cuatro iglesias evangeélicas y va-
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rias tendrian cultos esa tarde. Como sucedio ese dia, las expresiones
publicas de religiéon en Santa Ana, California, abundan y toman un
lugar central para muchos inmigrantes mexicanos que residen en los
barrios centrales de la ciudad.

Enlascomunidades de Santa Ana, pobladas en sumayor parte por
residentes mexicanos, la religién provee uno de los vehiculos princi-
pales paralatransmision de informacion y recursos. Las expresiones
religiosas, tanto formales como informales, son parte del matiz cul-
turalde estas comunidades. Aun entre aquellos que no se identifican
como miembros de una iglesia, un grupo con gran crecimiento entre
latinos,* muchos participan enlas actividades religiosas que se llevan
a cabo en el hogar, con familiares, o con vecinos en la comunidad. La
fe y espiritualidad, en otras palabras, provee una plataforma para
la formacion y el fortalecimiento de redes sociales, de las cuales los
inmigrantes vienen a depender. Sin embargo, la diversificacion de re-
ligiones enla comunidad ha conducido a variaciones en las perspecti-
vasy estrategias de comorelacionarse conlas comunidades coétnicas.
Como mostraré en este capitulo, las identidades religiosas conducen a
redes sociales distintas, en gran parte porque las diferentes religiones
influyen en las visiones de lo que debe acontecer en la comunidad y
aun de lo que significa ser parte de la comunidad étnica local.

En este capitulo se explora cémo influye la religion en los cre-
yentes y como se relacionan con su comunidad étnica. Especifica-
mente, comparo a feligreses catélicos y evangélicos inmigrantes de
Meéxico, analizando sus actitudes y estrategias pararelacionarse con
su comunidad. Los patrones de involucramiento comunitario son im-
portantes porque influyen en las formas en que los residentes loca-
les ganan acceso a recursos conocidos como “capital social”. Los
catolicos generalmente se esfuerzan por recrear las experiencias de
sutierranatal, lo que designo como “memoria comunitaria”. Esta me-
moria motivalareproduccion de practicas y simbolos dela tierranatal

' De acuerdo con Cooperman et al. (2014), éste es el grupo que esta creciendo con mas
rapidez entre la poblacion latina en Estados Unidos.
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en espacios publicos y provee una interpretacion del enclave étnico
como un espacio donde las memorias se pueden realizar y reanimar.
Consecuentemente, es mas probable que los catolicos enfaticen as-
pectos positivos de su barrio y un sentido de ser parte de la comuni-
dad, en comparacion con las opiniones y percepciones de los evan-
gélicos. En contraste, los evangeélicos se esfuerzan por realizar una
transformacion del barrio. En la perspectiva evangélica, el enclave
étnico es un lugar que requiere transformaciones. Para los evangéli-
cos, los recursos esenciales se obtienen de la Iglesia, pero no necesa-
riamente del vecindario.

La calle Myrtle es un vecindario que refleja la demografia y la ex-
periencia de una gran parte de los habitantes de Santa Ana, Califor-
nia, una ciudad ubicada a cincuenta kilémetros de Los Angeles ya
ciento setenta kilometros de la frontera con México. Casila mitad de
los 334136 residentes de la ciudad son inmigrantes (us, Census 2017).
E178% de los residentes son de origen latinoamericano, principalmen-
te mexicanos. La densidad residencial de Santa Ana esunadelasmas
altas en Estados Unidos. A raiz de su perfil demografico, el periodis-
ta Gustavo Arellano nombro a Santa Ana como la ciudad mas mexi-
cana de Estados Unidos. Sus caracteristicas la distinguen como un
sitio sumamente favorable para estudiar la religion de inmigrantes
mexicanos y los efectos que tiene en la formacién y el sostenimiento
de identidades étnicas.

Este capitulo esta formado por cuatro partes. En la primera repa-
so la literatura sobre la centralidad de enclaves étnicos en la vida de
inmigrantes y el lugar de la fe en estas comunidades; en la segunda
presento los métodos de investigacion utilizados para este estudio; en
la tercera trato las perspectivas sobre la comunidad étnica que com-
parten residentes catolicos y residentes evangeélicos; y en la cuartay
ultima concluyo con un analisis de las formas en que estas perspecti-
vas divergentes entre catolicos y evangélicos resultan en formaciones
distintas de identidades étnicas.

173



174

Jonathan Calvillo
EL ENCLAVE ETNICO EN LA VIDA DE INMIGRANTES

La transmision de recursos es un aspecto importante que se lleva a
cabo en la comunidad étnica a través de las redes sociales concen-
tradas geograficamente. Los beneficios de las redes sociales étnicas
concentradas han sido examinados usando varios términos. Por ejem-
plo, estudios sobre enclaves étnicas, nichos étnicos y economias étnicas
demuestran que estos fendmenos sociales proveen alos inmigrantes
derecursosimportantes para suadaptacion al pais de recepcion (Light
y Karageorgis, 1994; Portes y Bach, 1985; Waldinger, 1996 y 1997). Los
enclaves étnicos han sido esenciales para la formacion de nichos in-
dustriales en donde los inmigrantes han podido experimentar una
movilidad social (Waldinger, 1994 y 1996). Una buena parte de este
trabajo es indicativo de los recursos que provienen del empleo, como
conocimiento de oportunidades de empleo y transmision de habili-
dades en el trabajo. Los enclaves étnicos también proveen recursos
culturales, como cuando los inmigrantes mantienen conexiones
transnacionales con su tierra natal, ya que mantienen acceso a per-
sonas, bienes y servicios (Hernandez-Ledn, 2008). En otras palabras,
el enclave étnico es una avenida en la cual los inmigrantes pueden
mantener sus identidades étnicas. Ya que la religion ha ayudado a
dar fuerza a los vinculos sociales (Putnam y Campbell, 2012), la par-
ticipacion religiosa basada en el enclave étnico ayuda a fortalecer los
vinculos entre vecinos. En actividades como el rosario de la aurora se
comparte comida, informacion y labor fisica, entre otras cosas. Los
recursos que son accesibles en el enclave étnico traen varios benefi-
cios de productividad y de expresion cultural alos inmigrantes (Portes
y Sensenbrenner, 1993). A través de estas conexiones se viven las iden-
tidades étnicaslocalmente y se fusionan con los recursos que apoyan
alos inmigrantes en el proceso de aculturacion en Estados Unidos.
Capital social es un concepto que nos ayuda a entender cémo
las reuniones religiosas enlas comunidades étnicas pueden rendir no
solorecursosimportantes a sus participantes, sino también crear uni-
dad y solidaridad en un vecindario. De acuerdo con Pierre Bourdieu,
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capital social es “el conjunto de recursos actuales o potenciales relacio-
nados con la posesion de una red durable de relaciones mas o menos
institucionalizadas, de conocimiento y de reconocimiento mutuos”.
Para encapsular esta idea, utilizo el término ARMAR: Activar Recursos
Mutuamente Accesibles en Red. El capital social les provee a las per-
sonas recursos relacionados con la interaccion social entre individuos
o con una red social que facilita que las personas sigan trabajando
juntas (Bourdieu, 1986; Coleman, 1988; Putnam, 1995). La diversidad
de vinculos sociales que se forman en las actividades religiosas co-
munitarias ampliala capacidad dela comunidad para sostener y dis-
tribuir el capital social.

Elacceso al capital social de una comunidad se basa no solamente
enlaresidencia en un vecindario, sino en el tipo de conexiones que se
tienen en esa comunidad. Varias dimensiones de los vinculos socia-
les—por ejemplo, como se forman, la fuerza que tienen, los contextos
y las organizaciones que le dan vida— hacen que la probabilidad de
activar estos recursos crezca o disminuya para personas particulares.
Esto incluye tanto aspectos estructurales como culturales. Los cul-
turales se refieren a normas, reciprocidad y confianza transmitidos
a través de interacciones sociales (Hargreaves, 2001). La religion, en
particular, es efectiva para transmitirlos (Putnam y Campbell, 2012).
Las expectativas que se comunican a los feligreses, por ejemplo, sobre
como deben relacionarse con su comunidad local, contribuyen al tipo
de capital social que las personas buscan. Los aspectos estructura-
les delasredes sociales o de las organizaciones facilitan la interaccion
entre los agentes y transmiten capital social. El respaldo organizacio-
nal de los lideres de una iglesia, por ejemplo, provee de recursos para
organizar un evento. De igual manera, una asociacion puede patro-
cinar un festival religioso enfocado a la devocion a un santo patrono
del pueblo. El capital social no habita en personas individuales, sino
en sus conexiones con otras personas.

Una distincion importante relacionada con el capital social tie-
ne que ver con su capacidad para conectar a personas de trasfondos
similares o diferentes. Robert D. Putnam (2001) distingue entre el
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capital vinculo, que refuerza la homogeneidad, y el capital puente,
que facilita la heterogeneidad. Philip J. Williams y Patricia Fortuny
Loret de Mola (2007), comparando a inmigrantes catélicos y evangé-
licosen el estado de Florida, en Estados Unidos, concluyen que ambos
grupos muestran capital vinculo en altos niveles, ya que sus iglesias
tienden a servir a grupos muy particulares basados en la comunidad
étnica local. En algunas comunidades étnicas de Santa Ana, donde
los residentes parecen venir de un estatus social semejante y son del
mismo trasfondo nacional, es facil asumir que el capital vinculo esta
mas representado enlos grupos religiosos locales. Sin embargo, como
sugiero en este capitulo, la religion lleva a los creyentes a relacionar-
se en formas distintas a las de la comunidad étnica, lo cual tiene el
potencial de reestructurarlas redes sociales plantadas en zonas geo-
graficas particulares.

METODOS

Los datos para este estudio fueron mayormente recolectados a tra-
vés de entrevistas semiestructuradas a feligreses de iglesias de la
ciudad de Santa Ana, California. Asimismo, hice observacion parti-
cipativa en eventos y actividades basadas en iglesias y en las comu-
nidades latinas de Santa Ana central. Cincuenta personas tomaron
parte en las entrevistas extensivas, con cerca de una hora de dura-
cién cada una. Veinticinco personas eran catolicas y veinticinco eran
evangélicas. Todas eran adultas e inmigrantes de origen mexicano
que vivian en Santa Ana. Variaban en edad desde los diecinueve
hasta los sesenta y cinco anos. La comunidad latina de Santa Ana
incluye a residentes de Centroameérica, Sudamérica y el Caribe, pero
el estudio se enfoco en la poblacion de origen mexicano, que repre-
sentala mayoria de los residentes de la ciudad. Aunque todos los que
respondieron son de México, es importante anotar que existe diver-
sidad en cuanto al pueblo de origen mexicano, con residentes que
migraron en diferentes décadas, de distintas regiones de México, y
que cuentan con una variedad de exposicion ala diversidad religiosa
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(Alarcon et al., 2016). Los residentes mexicanos de Santa Ana mues-
tran una gran pluralidad, y a los barrios de la ciudad llegan a habitar
personas con diversos trasfondos.

Una primera muestra de las respuestas fue colectada con la asis-
tencia de lideres locales de las iglesias de Santa Ana. En la siguiente
muestra se procedio utilizando la técnica de bola de nieve, conla ayu-
dade quienes participaron enla primera. Junto con las entrevistas, la
observacion participante me permitio tener interaccién con las comu-
nidades principales de fe a las que asistian quienes respondieron. En
ese tiempo, tuve la oportunidad de conversar con otros miembros de
estas comunidades de fe. Los sitios que formaban las comunidades de
fe de los participantes incluian dos parroquias catdlicas, cuatro igle-
sias evangeélicas y un grupo carismatico catolico, y diversas activida-
des comunitarias, como procesiones y grupos de oracion.

REVIVIENDO MEMORIAS COMUNITARIAS

Para los residentes catolicos de Santa Ana, el mantenimiento de la
memoria comunitaria era de suma importancia. En los espacios re-
ligiosos, esto implicaba mantener la conexion con las tradiciones de
la tierra natal. Habia dos dimensiones de esta memoria que los resi-
dentes catolicos mostraban en sus ritmos de vida: recordar y recrear.
Por un lado, habia un esfuerzo intencional por recordar el pasado y
describirlo para otros. Personas catolicas mostraban una gran ano-
ranza por lo que tenian en sus pueblos natales. Habia una comunidad
imaginada que yano estaba presente fisicamente en Estados Unidos.
Esta nostalgia reflejaba la dimension retrospectiva de la espiritua-
lidad catolica de inmigrantes mexicanos.Ademas, tenian una gran
motivacion para recrear lo que se habia quedado en la tierra natal.
Mientras que las personas no podian traer las ciudades y los pueblos
de México a Santa Ana, y muchos no podian regresar a México por su
estatuslegal, la mayoria podia esforzarse en replicar varios elementos
importantes que habian dejado atras.
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“Esunanostalgia muy pesada que uno siente”. Jesus Ibarra terminé
estafrase conun gransuspiroy unalarga pausa. Era como silamisma
nostalgia de la que hablaba comenzara a asentarsele. En un tono de
mucha reflexion, Jesus procedié a describir el tipo de festividad en la
que participaba en su pueblo de México:

Eldia 14 de diciembre tenian una fiesta enla capilla del Senior de los Mi-
lagros, donde asistia mucho del pueblo. Y luego tenian un peregrinaje
de las rancherias, donde la gente de los ejidos venia al pueblo. Cuando
terminaban el peregrinaje, los barrios dentro del pueblo participaban en
sus propios peregrinajes. Esto era todo para honrar a la Virgen de Gua-
dalupe. El dia 12 de diciembre su juntaban para cantar “Las mananitas’.
Todo el pueblo participaba en los peregrinajes. Entonces comenzabanlas
posadas en los barrios, hastala Navidad. En verdad extrafio esos dias.

Jesus sigui6 contando: “Era dificil para mi alejarme de esas celebra-
ciones, pero era aun mas dificil para mi esposa”. Jesus, quien habia
llegado a Estados Unidos una década antes que su esposa, recordaba
su experiencia. Sus familias eran del mismo pueblo en México y se
conocieron durante una temporada de fiestas, cuando Jesus y su fa-
milia visitaban el pueblo. Tuvieron contacto varias veces, ya que la
familia de Jesus visitaba el pueblo anualmente. Después de un cor-
tejo corto, Jesus y Jimena se casaron en México y ella lo acompano
de regreso a Estados Unidos. En una entrevista, Jimena describio los
eventos relatados por Jesus:

Con los vecinos, nosotros los jovenes, haciamos pinatas, ponches. Ha-
bia mucha gente. Nos juntabamos entre los jovenes alli, en medio de la

quebrada delas pinatas. Compartimos en todos estos momentos juntos.

Tanto Jesus como Jimena enfatizaban el aspecto comunitario de sus
dias festivos en México. Estas experiencias se compartian con los
vecinos. El capital devocional, un tipo de capital social que requiere
participacién en un acto religioso, de acuerdo con Petia (2011), fue com-
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partido en esos encuentros. Esto es, mientras las personas participan
en actos religiosos colectivos y publicos, se les otorga mas respeto a
los participantes y los vinculos sociales son reforzados.

Otras personas reflejaban sentimientos similares al extranar las
experiencias comunitarias en México. La pareja formada por Ricar-
doy Francisca Delgado enfatizaba que extranaban las celebraciones
religiosas extendidas de México. Lo que mas les importaba era la so-
lidaridad comunitaria extendida, no soélo por un tiempo corto. Tam-
bién la libertad que tenian en un espacio mas amplio era algo que
Ricardo recordaba.

Ricardo: Aquino lo hacen como lo hacen en México. Yo llegué aqui con
esailusion.
Jonathan: ;Qué hace falta aqui? ;Qué es lo que mas extrana?
Ricardo: Las procesiones que hacian alla. Son diferente. Quizas es que
alla se hacen en el campo libre. Caminabamos de estacién a estacion muy
lejos. Nos ibamos desde las diez de la manana y regresabamos a las diez
delanoche. Erauna actividad de todo el dia.

Cuando era temporada de fiestas en la comunidad de la familia Del-
gado en Estados Unidos, alli estaban Francisca y Ricardo, participan-
do en las fiestas y procesiones. Aunque la experiencia era distinta a
lo que conocian en México, era una oportunidad para aproximarse
al contexto natal. Incluso, Ricardo no siempre asistia a misa los do-
mingos, como lo comento, pero si participaba frecuentemente en las
actividades comunitarias.

Otro punto importante en la experiencia de los Delgado es que mi-
graron de una zona rural a una urbana en Santa Ana. Muchos otros
inmigrantes en esta ciudad habian experimentado un cambio seme-
jante. En cierto aspecto, lanostalgia que experimentaban no sélo era
por el cambio de pais, sino también por el estilo de vida, que habia
transitado de lo rural a lo urbano. Las expresiones religiosas habian
sido ajustadas de acuerdo con el cambio en estas realidades, aunque
para muchos esta diferencia se expresaba como una distincion en-
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tre México y Estados Unidos. Esta transicion es importante cuando
se considera la transmision de tradiciones religiosas, ya que los hijos
de muchos de estos feligreses estaban creciendo en una zona urba-
nade Estados Unidos, mientras que sus padres tomaban como punto
de referencia la vida rural que conocian en México. Seria interesante
comparar las experiencias delos inmigrantes en Santa Ana conlas de
inmigrantes enla Republica Mexicana, que experimentan fendmenos
similares después de emigrar de zonas rurales a urbanas.

Mercedes Uribe es un ejemplo brillante de alguien para quien la
religion comunitaria es una oportunidad para cruzar fronteras geo-
graficas y temporales. En las casas y apartamentos alrededor de su
casa habiaresidentes que reconocianla devocion religiosa de Merce-
des. Entre las personas que entrevisté, por lo menos cuatro la mencio-
naron como alguien que era gran ejemplo de devocion catolica. Era
reconocida por su consistencia en recibir en su casa muchos eventos
catdlicos comunitarios, en especial las posadas. Sin embargo, cuando
le pregunté a Mercedes sobre su asistencia a la iglesia catdlica tenia
muy poco que decir. Casualmente admitio que intentaba ir cada se-
mana, pero no siempre le era posible. Cuando le pregunté si era parte
de algunode los grupos laicos que patrocinaban eventos especiales en
su comunidad respondio: “No, no soy parte de esos grupos que rezan
o alguno de los otros grupos”. En los festivales comunitarios estaba
rodeada de personas muy fieles alas actividades de la parroquia, pero
tenia poco interés en este tipo de eventos. Su interés principal era or-
ganizar actividades comunitarias.

Mercedes hablo elaboradamente de los eventos comunitarios y de
las personas que disfrutaban la participacion. Fue muy clara al enfa-
tizar que personas de todo el condado regional visitaban sus eventos.
Para Mercedes, la fe, mas que todo, se expresaba en el barrio: “Yo sé
que las personas quieren participar en esto”. En particular, enfatizaba
que estas actividades les ayudan a las personas a recrear y recordar
lo que tenian en México: “jEs exactamente como alla [en México]!”,
exclamo uno de los invitados a un evento en la casa de Mercedes. Es-
taba sorprendido de que las decoraciones y las actividades que se lle-
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vaban a cabo fueran tan similares a las que recordaba de México. El
invitadono vivia en Santa Ana, y le dijo a Mercedes que jamas pensé
que “unavez mas veria este tipo de celebraciéon en los Estados Unidos”.
Mercedes expreso que “muchos se sorprenden de esa forma cuando
primero llegan a ver”. En gran parte, su esfuerzo fue motivado por el
deseo de paliar la nostalgia que a veces agobiaba a los inmigrantes
que extranaban las tradiciones de su tierra natal.

El uso de objetos de devocion era de suma importancia para re-
forzar la memoria comunitaria. Muchos eran valorizados por su
significado transnacional. Por ejemplo, varios devotos de la Virgen
de Juquila resaltaron su importancia para algunos inmigrantes de
Oaxaca en Santa Ana. En una ocasién, una imagen suya fue llevada
a Santa Ana y sus devotos se juntaron para decorar su altar, y su ves-
timento. Otros santos patronos también han visitado la region. En
una ciudad cercana a Santa Ana se celebr¢ la llegada de Santo Tori-
bio, un santo del estado de Jalisco (Bermudez, 2014). Estos objetos no
solo representan a personajes espirituales, sino también simbolos de
la tierra natal, en algunos casos asociados a experiencias muy par-
ticulares que los inmigrantes tuvieron en sus lugares de origen, o en
sus viajes a Estados Unidos.

El cuidado de los objetos de veneracion en algunos casos era pri-
vado, pero en muchos casos era publico en Santa Ana y esto ayuda-
ba a crear vinculos sociales en la comunidad. El ejemplo de Verdnica
Ochoa ilustra esta observacion. Ella cuidaba de un altar publico que
se encontraba enseguida de su apartamento, en una plaza entre dos
edificios de dieciséis habitaciones. En ciertas temporadas del ano ha-
bia tres imagenes de la Virgen de Guadalupe en este altar. Las ima-
genes viajaban a tres casas en diferentes enclaves mexicanos. Una
se quedaba enseguida de la casa de Veronica, mientras que las otras
dos iban a otras comunidades. Como encargada de cuidar este altar,
Veronica ayudaba a coordinar algunos aspectos de devocién hacia
las imagenes guadalupanas. Ella era indocumentada y se dedicaba
a cuidar ninos y vender bienes en un mercado abierto. A pesar de ser
de pocos recursos, su servicio en el altar le daba influencia en la vida
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espiritual de otras personas. De igual manera, este servicio permitia
que su barrio, de bajos recursos, siguiera siendo un centro de activi-
dad espiritual.

Aunque estas celebraciones y representaciones simbolicas se da-
banen otras partes de laregion, es importante decir que la frecuencia
y lalibertad con la cual se mostraban en Santa Ana no eran tipicas
de otras ciudades de California. En muchos casos, dentro de Santa
Ana se llevaban a cabo multiples celebraciones en localidades cerca-
nas. Los participantes podian brincar de un evento a otro. Elrespaldo
de las parroquias locales, las asociaciones de pueblos y otras insti-
tuciones les daban un respaldo importante durante el ano. De igual
manera, la forma de ocupar el espacio publico, con musica, procesion
y uso de simbolos visibles para todos, moldeaba la experiencia comus-
nitaria enlos barrios de Santa Ana. El establecimiento de la espiritua-
lidad en el espacio publico reforzaba la conexion entre la nostalgia y
el espacio local de Santa Ana.

ACTITUDES HACIA EL BARRIO

Juanita Vargas comunicaba en palabra y obra la importancia del mo-
delo parroquial catdlico, con el que la iglesia catdlica se identifica con
la comunidad que larodeay viceversa. Ella demostraba su entusiasmo
por tener la iglesia cerca de su comunidad residencial y también con-
taba con un punto de vista muy positivo de su entorno. Juanita vivia
en un barrio reconocido como “dificil” por la actividad de pandilleros;
sin embargo, amaba a su comunidad. Ella explicaba: “Le doy gracias
a Dios porque vivo cerca de mi iglesia”, y relaté que cuando llego co-
menzo “poco a poco a ir ala iglesia, y lo que mas le agradezco a Dios
es que me trajo a este barrio que esta tan cerca a la iglesia y la iglesia
me acerco tanto a mis ninos”. La iglesia anadia valor a la experiencia
de Juanita en su barrio, a pesar de que la cuadra donde vivia era con-
siderada como peligrosa. Ella relaté como enfrentaba las percepciones
negativas sobre su barrio:



Religiéon comunitaria y opiniones divergentes del barrio

Yo estoy muy contenta donde yo vivo. Yo sé que es un barrio bajo, pero
yo estoy contenta porque yo conozco a mi comunidad. No nos queja-
mos mucho de donde vivimos. Vivimos solos. Somos independientes.
Tenemos dos banos. Lo unico que nos hace falta es espacio para correr.
Yo aprendique sino te alcanza para comprar casa, trabaja para tu comu-
nidad, para que cambie.

Muchos pensarian que ese barrio seria de alto riesgo para sus hijos,
peroJuanita habia tenido una experiencia muy positiva en su barrio.
Sus hijos habian tenido mucho éxito académico y el mayor estaba
listo para irse a estudiar a una de las universidades mas prestigio-
sas del estado de California, habiendo sido notificado de que recibiria
varias becas.Juanita habia llegado a Estados Unidos con un buen nivel
de educacion, habiendo trabajado como enfermera en México. Aun-
que no pudo desempenar su carrera en Estados Unidos, en su comuni-
dad encontro otros recursos que la ayudaron a tener éxito en su nue-
vo trabajo.

Aligual que Juanita, varios otros residentes catélicos expresaron
laimportancia delaunidad que experimentaron en el barrio, en gran
parte por la influencia de la fe catdlica. Francisca Delgado, por ejem-
plo, expresé que era un factor que traia unidad a la comunidad “para
aquellos que somos catolicos”. Su esposo, Ricardo, de igual manera
dijo que la fe fortalecia las relaciones “entre aquellos que ya tienen
con conexién”. Ricardo relaté que recientemente se habia llevado a
cabo unareunion especial organizada por la parroquia para conme-
morar el miércoles de ceniza. La reunion se realizo en el vecindario y
un diacono de laiglesia estuvo presente para dirigirla. De esta forma,
los vinculos entre vecino y vecino, y entre la comunidad y la iglesia,
se fortalecieron.

Otros residentes que tenian la oportunidad de mudarse a otro de
los barrios mexicanos decidieron no hacerlo. Delia Carrillo decidié
quedarse en esa comunidad. Su hija fue a la universidad, se casoy
se mudo de barrio. Para Delia y su familia, el catolicismo era un re-
curso importante que los ayudaba a establecerse socialmente. Delia
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tenia mas de cincuenta anos en Santa Anay recordaba cuandola pa-
rroquia local se constituia en su mayor parte por angloamericanos.
“Solo teniamos una misa en espafol”, recuerda. “Nuestras tradicio-
nes, principalmente, las manteniamos en casa”, anadié. Pero Delia y
su hermano Beto, quien también vive en el barrio, recordaban que la
iglesia patrocinaba festivales llamados “jamaicas” en la comunidad
pararecaudar fondos. Aunque no habia tanta actividad religiosa an-
tes, el crecimiento migratorio enlos afios setenta trajo una ampliacion
de estas expresiones publicas.

Beto, elhermano de Delia, tenia mucho qué decir sobre los barrios
mexicanos en Santa Ana. Habiendo trabajado como agente de bienes
raices, Beto afirmo: “La gente mexicana ven un barrio lleno de gente
[mexicana] y dicen ‘yo quiero vivir alli. Puedo tener mis fiestas, mis
quinceaneras’™. Beto anadié: “Ellos saben que no pueden hacer eso
en otras comunidades”. En su estimacion, “los mexicanos hacen una
quinceanera antes de comprar un coche” En otras palabras, creia que
para los residentes mexicanos estas celebraciones eran de suma im-
portancia. Aunque sus opiniones estaban basadas en su observacion
de los clientes, mostraba algo de sus propias inclinaciones, ya que
junto con su familia organizaba este tipo de celebraciones en su casa
e invitaba a los vecinos.

”m

Estos casos sugieren que para algunos inmigrantes mexicanos
el deseo de experimentar movilidad residencial es menor que el de
permanecer en una comunidad coétnica. Este punto de vista encuen-
tra respaldo con Alba y Logan (1993), quienes sugieren que muchos
mexicanos en Estados Unidos que tienen una alta posibilidad de
habitar en comunidades coétnicas permanecen en sus lugares por
preferencias propias y no sélo por barreras estructurales. Esta ob-
servacion no anula la realidad que la poblacion de origen mexicano
hatenido que enfrentar histéricamente, de encontrarse con grandes
barreras estructurales para la movilidad residencial. La discrimina-
cion es una realidad que los mexicanos han encarado desde el siglo
pasado en la regién alrededor de Santa Ana (Gonzalez, 198s5) y que
aun existe, de acuerdo con el estudio reciente de Lacayo (2016), que
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llama la atencidn sobre la discriminacion hacia latinos y mexica-
nos respecto a patrones residenciales. En otro estudio local, Vallejo
indica que algunos mexicanos de segunda generacion presentan
movilidad residencial, mudandose de los barrios centrales como los
de Santa Ana, pero manteniendo el habito de invertir en el bienes-
tar de estas comunidades (Agius Vallejo, 2012). Sin embargo, quiza por
el conocimiento de esta discriminacion, y quiza por el deseo de man-
tener contacto conla comunidad coétnica, la preferencia de quedarse
en el barrio seguia siendo una opcién paralos mexicanos que podian
ejercer una movilidad geografica. No todos los que tenian los medios
para salir del barrio se iban o deseaban salir de alli.

REFORMANDO EL BARRIO

Los residentes evangeélicos que tomaron parte en este estudio tenian
una perspectiva del barrio muy diferente ala de sus vecinos catdlicos.
No compartian un sentimiento de nostalgia hacia la comunidad an-
terior, o el deseo de recrear alguna experiencia en el barrio presente.
Lo que los evangélicos expresaban era un deseo de reformar el ba-
rrio, lo que se llevaria a cabo a través de la predicacion del evangelio.
Frases como “siendo unaluz”, “dando testimonio” y “compartiendo el
evangelio” eran comunes en su discurso. Esta perspectiva de reforma
se relacionaba mucho con la perspectiva evangélica que enfatizaba
la salvacion personal. Asi como el individuo necesitaba ser salvo, el
barrio necesitaba salvacion.

Los evangelicos mostraron cuatro patrones principales en la comu-
nidad: 1. Presencia transformativa, 2. Apatia, 3. Huir de la hostilidad,
4. Enfocarse en recursos comunitarios. Estas cuatro categorias des-
criben las estrategias evangélicas de involucramiento en la comuni-
dad, que son muy parecidas a lo que encuentra McRoberts (2003) en
su investigacion sobre las iglesias en una comunidad mayormente
afroamericana en la ciudad de Boston. Muchos de los congregantes
en el estudio de McRoberts se concebian como forasteros en el mundo
que los rodeaba y construian estrategias de participacion local que
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les permitian distanciarse de “la calle”. Los evangélicos presentaban
enlarealizacion de miestudio discursos semejantes. Una minoria de
los entrevistados evangeélicos tenia un punto de vista mas positivo
hacia el barrio, enfatizando las caracteristicas agradables que habia.
Este ultimo grupo lo trataré aparte.

La presencia transformativa

Muchos evangeélicos dijeron entenderse como catalizadores para la
transformacién del barrio; expresaron un sentido de responsabilidad
al proveer un buen ejemplo para sus vecinos. Patricia Martinez, por
ejemplo, integrante de una iglesia pentecostal, compartia su punto
de vista, que se puede clasificar como “presencia transformativa”.
La entrevista se llevé a cabo en su hogar, en un patio desde donde se
podia observar el resto de su cuadra. Desde alli, Patricia podia des-
cribir varias experiencias en su comunidad y senalar los lugares don-
de acontecieron.

Para ilustrar su interaccién con los vecinos, Patricia recordaba lo
sucedido con un grupo de muchachos jovenes que eran pandilleros,
aseguro. La calle en la cual vivia con su familia era reconocida como
un territorio de pandilla. Estos jovenes se reunian frente a su casa,
sentandose en una barda baja que rodeaba al patio de la casa. Ella
describi6 un incidente reciente: “Antes, un grupo de cholos veniany
se drogaban alli. Venian y fumaban mariguana y pasaban el tiem-
po alli. Tuvimos que orar por eso. Ya no se reunen alli mas. Gracias a
Dios que todo eso ya se esta desapareciendo. Si Dios nos ha puesto en
este lugar, tenemos que orar para ser unaluz”. Para Patricia, el hecho
que sufamilia viviera en esa calle tenia efectos en su comunidad. Aun
sin establecer contacto directo con los jovenes, el hecho de estar pre-
sentes y orar hacia la diferencia, de acuerdo con Patricia. La oracion,
para Patricia, era una formaimportante para que sufamilia ayudara
ala comunidad.

Patricia enfatiz6 que era critico que su familia viviera de una for-
ma distinta a sus vecinos. Las celebraciones que los vecinos tenian
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en sus hogares proveian una oportunidad para que ella y su esposo
establecieran y mostraran un limite moral. Patricia lo explico de la
siguiente forma:

Cuando ellos tienen fiestas, esos vecinos alla, ellos ven que nosotros no
participamos nunca. No participamos en las fiestas de ninguno de los
vecinos. Y cuando nosotros tenemos celebraciones ellos ven la diferencia.
Hemos tenido problemas con aquellos vecinos al otrolado de la calle. Han
querido hacernos cosas malas, pero no han podido hacerlo. Dios nos ha
protegido. Y hemos podido continuar a ser una luz en este barrio.

Algunos de los elementos en las fiestas de los vecinos que Patricia
desaprobaba involucraban musica y bebidas alcohdlicas. Ella y su
esposo no escuchaban la misma musica que sus vecinos, ya que era
“mundana”. Tampoco tomaban bebidas alcoholicas. Tipicamente,
Patricia y su esposo, Leo, tenian fiestas mas pequenas que incluian
ensumayor parte alafamilia directa. Ella esperaba que este ejemplo
trajera cambio a sus vecinos y su barrio. En el proceso, Patricia y Leo
mostraban los limites de su amistad con los vecinos.

Sixto Nunez también mostraba la perspectiva de la presencia
transformativa. Igual que Patricia, una de las interacciones significa-
tivas que compartio conmigo tenia que ver con jovenes pandilleros.
Relato que habia un grupo de cholos que se juntaban cerca de su apar-
tamento. Diariamente, pasaba por donde se reunian y acostumbraba
saludarlos. Siendo joven él mismo, Sixto podria haber sido victima de
una agresion. Pero afirmaba: “No me hacen nada porque me ven con
mi Biblia muchas veces”. Para Sixto, llevar su Biblia en publico tenia
efecto sobre sus vecinos y su comunidad.

Yolanda Herrera, una maestra de preescolar en una escuela de la
zona, conocia muy bien el vecindario que rodeaba a su centro de traba-
jo, y como evangeglica sentia un deber con esta comunidad. Frecuente-
mente tomaba el rol de consejera informal para algunas de las madres
en la comunidad, ya que su trabajo le habia ayudado a ganarse su
confianza. Sus interacciones reflejaban muchas de las observaciones
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de Mario Small (2004) sobre cémo muchos profesionales que laboran
en comunidades de la clase trabajadora frecuentemente contribuyen
de maneramas amplia aloyaencomendado a su profesion. Small en-
fatiza, en particular, como facilitan la transmision del capital social.
Yolanda habia invertido mucho tiempo visitando los hogares de las
familias de su escuela y esto era un deber conectado con su fe. En sus
propias palabras, “ha sido de gran impacto estar en este barrio donde
no conocen a Cristo. Yo veo que vienen a miy me piden por oracion”.

Algunos evangélicos serialaban la presencia transformativa a tra-
vés de actividades mas formalizadas. Rosario Galindo, por ejemplo,
participaba en un ministerio evangélico que salia alas calles a buscar
jovenes pandilleros. Este ministerio, llamado Vidas Dignas de Salvar,
estaba activo en algunos de los barrios con mas actividad pandilleril
en la ciudad. Varios equipos de este ministerio salian por las tardes
y las noches a buscar pandilleros, para conversar con ellos, compar-
tirles recursos que les ayudaran a salir de esa vida y dar el mensaje
evangelico sila oportunidad se presentaba. El ministerio lo comenzé
un ex oficial del departamento policiaco de la ciudad. Después de re-
tirarse de la policia se dedico a ser pastor evangélico.

A traves de su trabajo en Vidas Dignas de Salvar, a Rosario se le
abri¢ la puerta para participar en otro grupo llamado Alcanzando a
Nuestra Comunidad. Ella me explicé: “Este es un grupo que ayuda
aeducar a organizacioneslocales sobre el trabajo con jovenes en riesgo
de envolverse con pandillas o que ya estan envueltos con pandillas”.
En otras palabras, no sélo trabajaba con jovenes directamente, sino
que también entrenaba a otros.

La apatia en el barrio

Algunos entrevistados hablaron del barrio de una forma que no era
explicitamente negativa, pero reflejaba apatia hacia la comunidad.
Para ellos, el barrio era solo unlugar para habitar, y no necesariamen-
te para conectarse con otros. En algunos casos, el factor que distancio6
socialmente a algunos con respecto a sus vecinos era su involucra-
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miento enlas actividades dela iglesia. Mientras que la iglesia proveia
un escape de un mundo que algunos fieles percibian como hostil, la
alta frecuencia de asistencia a las actividades de la iglesia reforzaba
los limites sociales, ya que reducia el tiempo que los evangélicos po-
dian pasar en su barrio.

Eduardoy Clarisa Aceves, un matrimonio joven, mostraron un co-
nocimiento superficial de su vecindario. Los dos tenian horarios de
trabajo muy saturados en el mismo restaurante, pero esto les permi-
tia verse frecuentemente durante la semana. Eduardo se reia cuando
decia: “Muchos no pueden creer que yo y mi esposa podemos trabajar
juntos. ;Como le hacen?, me preguntan”. Para Eduardo y Clarisa esto
era una forma de dar un buen testimonio. Fuera de sus horarios de
trabajo, los Aceves estaban sumamente envueltos en su iglesia. Aun-
que sus horarios de trabajo no les permitian ir a todos los servicios,
intentaban asistir “a todo lo que podemos ir”, de acuerdo con Clarisa.
Mucho del esfuerzo por ir a actividades de la iglesia tenia que ver con
llevar a sus hijos. Con un horario semanal de mucho trabajo y repleto
de actividades enla iglesia, Eduardo y Clarisa tenian poco tiempo para
interactuar con sus vecinos. Con poco que decir sobre sus vecinos, te-
nian poco que decir sobre su comunidad. Lo que mas enfatizaban era
la importancia de un encuentro personal con Dios.

De igual manera, Federico y Gloria Reyes no opinaron mucho so-
bre su vecindario. Sus relatos senialaron que la prioridad era ver por
su hogar y mantener la armonia en casa, sobre todo entre la familia
nuclear. Enfatizaron que estaban muy ocupados con la iglesia y que
no tenian tiempo para conocer a sus vecinos. Federico dijo de su ve-
cindario: “Nadie molesta a nadie”. Ellos si expresaron la necesidad de
que las personas cambiaran, pero esto era algo personal para cada
individuo. La unidad que si enfatizaban era en la familia nuclear, y
la comunidad no tenia mucha importancia.
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Huir de la hostilidad

Para algunos, el deseo de reformar el barrio se derivaba de experien-
cias negativas. Maite Barrera, por ejemplo, explico que su familia se
movio de Santa Ana para huir del crimen y la violencia. Maite es una
administradora de oficina de 32 afios. Recordé un incidente de su ni-
nez, cerca de su casa, que afecté mucho a su familia. Un tio de Maite
par6 a cargar gasolina y fue asaltado por un hombre con pistola, que
le rob¢ su dinero. Poco después de este incidente, la familia de Maite
se cambi6 a otra ciudad. A pesar de esta experiencia negativa, desea-
ba que los residentes de Santa Ana tuvieran una historia positiva en
suciudad. Suidea era que a través de la transformacion espiritual los
residentes de Santa Ana tuvieran una buena experiencia. Eventual-
mente, ya casada, regreso a vivir a Santa Ana. La familia de su esposo
habia vivido en Santa Ana por tres generaciones.

Enfoque en recursos comunitarios

Algunos entrevistado evangélicos expresaron una perspectiva mas
positiva del barrio, enfatizando los recursos sociales de la comunidad.
Arturo yJulieta Esparza compartieron un punto de vista positivo del
barrio.Los dos trabajaban en una fabrica y tenian treinta anos de casa-
dos. Cuando les pregunté como se llevaban con sus vecinos, relataron
que habian ayudado a comenzar una liga de futbol para ninos en su
vecindario. En ese tiempo sus hijos estaban en la escuela elemental
y vieron la necesidad de crear actividades positivas para ellos. Artu-
ro era fanatico de ese deporte y lo habia jugado desde su ninez. Tuvo
la idea de crear una liga de futbol y Julieta le ayudo a contactar a los
padres. Los dos describieron el proceso de reclutamiento y la forma en
que respondieron las familias. Mientras los ninos competian, muchos
de los padres conversaban con Julieta, ya que se habia ganado su con-
fianza. En este caso, Arturo y Julieta se esforzaron por crear algo po-
sitivo basados en los gustos de la comunidad. Los dos reconocian que
este proyecto sélo se pudollevar a cabo porque la comunidad coopero.
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Los evangeélicos que generalmente enfatizaron aspectos positivos
de su barrio compartian varias caracteristicas: habian llegado a Es-
tados Unidos hacia muchos anos y reflejaban estabilidad en cuanto
a su estatus social y sus finanzas. Estas eran personas que llevaban
treinta anos omas en el paisy tenian estabilidad en sus vidas diarias.
En cierto aspecto, por su seguridad, dependian menos de las redes so-
ciales conectadas con el barrio, en comparacion con otras personas de
menos recursos y con menos tiempo en Estados Unidos. Para muchos,
lared social de la que mas dependian se encontraba en la iglesia y no
en el barrio.

Los evangélicos que tedricamente podrian haber dependido mas
del barrio afirmaban con frecuencia que habian tenido experiencias
negativas con sus vecinos (0 no expresaban tener conexion con sus ve-
cinos). En otras palabras, la posibilidad de la dependencia, combinada
con la diferenciareligiosa, los motivaba a alejarse mas de sus vecinos.
En cambio, los que tenian menos necesidad no mostraban gran moti-
vacion para comunicar aspectos negativos del barrio. La prosperidad
y la estabilidad nulificaban, hasta cierto punto, el deseo de enfocar-
se en los aspectos negativos de la comunidad. Sin embargo, también
protegian a algunos residentes de los elementos negativos que otros
vecinos de menos recursos tenian que enfrentar mas directamente.
Por el lado positivo, la prosperidad y estabilidad para algunos evan-
gélicos servian como recursos para reformar el barrio a través de los
programas de la iglesia o de los esfuerzos personales.

CONCLUSIONES

Ensudiscusion sobre etnicidad y capital social en barrios étnicos, Min
Zhou (2010) expone una distincién entre un gueto y un enclave étni-
co. Zhou sugiere que estas comunidades tienen mucho en comun. Los
dos son espacios compuestos en su mayor parte por un grupo étnico
principal que experimenta altos niveles de segregacion y bajos niveles
de interaccion con los angloamericanos. Los residentes en estas comu-
nidades tienen condiciones de vivienda deficientes y niveles de cri-
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men mas altos que los promedios regionales. Los ninos y adolescentes
que crecen en estas comunidades probablemente asisten a escuelas
con otros estudiantes coétnicos y de niveles socioeconémicos bajos.
En ambos contextos, los adultos tienden a trabajar en puestos de bajo
entrenamiento y con poco futuro para una promocion. También hay
diferencias significativas en estos dos tipos de comunidades.

Las diferencias entre el gueto y el enclave étnico emergen cuando
se consideranlas oportunidades paralos residentes de estos espacios.
Los enclaves son poblados de inmigrantes con una gran identidad
étnica. Muchas veces reflejan una cultura empresarial, con perso-
nas que buscanlanzar sus propios negocios. En este sentido, muchos
vecinos se asisten unos a otros para encontrar empleo y los residen-
tes creen que la movilidad social es posible. El enclave es un lugar al
que las personas regresan para mantener el acceso a recursos cul-
turales y econémicos. En los guetos, en cambio, no existe movilidad
social. Esto se observa cuando los residentes son personas étnicas
nacidas en Estados Unidos. Los residentes del gueto estan conscien-
tes delas barreras estructurales que limitan su éxito y experimentan
undesanimo muy fuerte. Las identidades que emergen del gueto aca-
rrean estigmas y los que lo abandonan con frecuencia no regresan.

Los catolicos de mi estudio tienden a ver los barrios de Santa Ana
como un enclave étnico, mientras que los evangeélicos los interpretan
de una forma que se aproxima el gueto. De acuerdo con las respues-
tas, las opiniones muestran dos patrones, segun la afiliacion religiosa:
el barrio se entiende como una concentracion de recursos étnicos o
como un espacio necesitado de ayuda. Respecto a la identidad étnica,
la perspectiva catolica tiende a reforzar la relacion geografica entre la
identidad y el enclave étnicos. En cambio, la perspectiva evangélica
une las expresiones étnicas mas bien con la iglesia y menos con el ba-
rrio. En otras palabras, para los evangeélicos la identidad étnica esta
menos basada en la comunidad étnica geografica y mas en el espa-
cio de laiglesia, mientras que para los catolicos la comunidad étnica
geografica toma importancia junto con la iglesia en la construccion
de la identidad étnica.
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Respecto a las conexiones estructurales que se forman para am-
bos grupos, se podria decir que los catdlicos son mas eficientes para
mantener el capital vinculo, dada la costumbre de conservar las co-
nexiones con el barrio, donde habitan personas con recursos similares.
Los evangelicos muestran mas posibilidades de crear capital puente, ya
que las iglesias evangeélicas tienden a debilitar las conexiones con el
vecindarioy, en cambio, atraen a personas de barrios y comunidades
mas dispersos, algunos cercanos y algunos lejanos. Las iglesias evan-
gélicas regularmente tienen menos integrantes que las parroquias
catolicas, pero muestran mas diversidad en proporcién con el tamano
de sumembresia. Los evangélicos mexicanos establecen conexiones
cercanas conintegrantes de susiglesias que nonecesariamente viven
en sus barrios, aunque no sean mexicanos.

Ambos grupos, evangelicos y catolicos, invierten en el bienestar
de los barrios de Santa Ana central. Algunos por alcanzar a sus veci-
nos con el mensaje evangelico, otros por compartir con sus vecinos
experiencias que reproducen las tradiciones espirituales y culturales
de la tierra natal. Un grupo esta enfocado a traer un cambio para el
futuro y el otro a sostener los recursos que provienen del pasado. En
los barrios urbanos de Santa Ana estos grupos no estan en guerra uno
con el otro y aprenden a vivir en armonia. Sin embargo, los patrones
diferentes para dispensar y aprovechar los recursos locales, el capital
social, hacen que estos grupos tengan movilidades distintas. Quiza no
hay diferencias pronunciadas enla prosperidad y el estatus socioeco-
noémico de ambos grupos, pero si puede haber entendimientos muy
diferentes de lo que significa ser parte de la comunidad mexicana en
Estados Unidos. La fe esta al centro de esta negociacion urbana y qui-
za sera para muchos el factor determinante de lo que significara ser
mexicano en este pais.
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Creer y practicar en una ciudad fronteriza:
expresiones contemporaneas

de la religiosidad en Tijuana,

Baja California, México

Olga Odgers Ortiz

INTRODUCCION

En el imaginario nacional e internacional, Tijuana es una ciudad
que hace pensar en polos, en tensién, en extremos: “la esquina don-
de comienza la patria”, “tequila, sexo y mariguana”. Tijuana como la
puerta de entrada a Estados Unidos y también como un muro contra
el que se estrellan los suenos. Sin duda es todo eso, pero es ademas el
espacio complejo donde transcurre la vida de un milléon y medio de
habitantes. Algunos nacieron en la ciudad. Muchos otros son “tijua-
nenses nacidos en otro lugar” de México, de América Latina o del
mundo. Algunos pueden cruzar la frontera legalmente y lo hacen co-
tidianamente para vivir un dia a dia marcado por los binomios “aqui
yalla” endolares y pesos, eninglés y espanol. En cambio, otros tantos
construyen su presente y sus suenos de futuro en un escenario don-
de un interminable muro oxidado es el horizonte permanente. Para
todos, la intensa movilidad, legal o indocumentada, que produce la
frontera marca el ritmo de sus dias y noches.

Ante dicho panorama, este trabajo se interesa por entender como
marca lavida fronteriza la religiosidad en Tijuana: jcomo se moldean
sus creencias?, jen queé creen quienes se han establecido de manera
temporal o permanente en esta esquina de México?, ;qué expresio-
nes singulares adopta su ritualidad?, ;como enfrentan las institu-

197



198

Olga Odgers Ortiz

ciones religiosas los incesantes flujos que cruzan la frontera, y los
que se estrellan contra ella? Estas son algunas de las interrogan-
tes que guian el presente capitulo, que pretende mostrar, aunque solo
sea con algunas pinceladas generales, cuales son las formas de creer
y practicar, hoy, en esta metropolis fronteriza.

Para esto, comenzaremos por presentar algunos datos estadisti-
cos generales que permiten aprehender el proceso de diversificacion
religiosa que ha tenido lugar en la region durante las ultimas déca-
das.Enseguida, abordaremos la conformacion histérica de su campo
religioso, un elemento que contribuye a explicar las singularidades
del escenario religioso tijuanense actual. Después, analizaremos las
caracteristicas de la dinamica fronteriza que impactan visiblemente
el ambito de las creencias, las practicas y las instituciones religiosas.
Finalmente, presentaremos, a manera de vinetas, dos expresiones de
lareligiosidad tijuanense contemporanea que son representativas de
la forma en que propios y extranos se reencuentran en esta ciudad.

EL PANORAMA RELIGIOSO TIJUANENSE HOY

EnTijuana, Baja California, como en practicamente todos los munici-
pios de México, se puede constatar un proceso de diversificacion reli-
giosaimportante que comienza a mediados del siglo XX, se intensifica
hacia los anos sesenta y setenta y continua a un ritmo menor hasta
la actualidad. Este proceso puede verse reflejado enla disminucion del
porcentaje de personas que se autodenominan catdlicas, que para el
caso de Tijuana ha pasado de 96% en 1950 (Inegi, 1950)* a poco menos
de 74% en 2010. Este descenso en la adscripcion al catolicismo resulta
notablemente mas acentuado que la media nacional, que conserva
todavia mas de 83% de autoidentificacion con el catolicismo, de acuer-
do con el censo nacional de poblacion de 2010.

' Secretaria de Economia-Direccion General de Estadistica, Séptimo Censo General de
Poblacion, 6 de junio de 1950, Baja California, Territorio Norte.
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Fuente: Inegi, Censo de Poblacién y Vivienda 2010. Disponible en <http://www.beta.inegi.org.
mx/proyectos/ccpv/2010/>.

El decremento en el porcentaje de la poblacion catolica esta aso-
ciado principalmente al crecimiento del cristianismo evangélico,
en sus distintas vertientes, asi como al aumento de las denomina-
ciones clasificadas como “biblicas no evanggélicas”, que agrupan a
testigos de Jehova, adventistas del séptimo dia y mormones (Igle-
sia de los Santos de los Ultimos Dias). La categoria de las perso-
nas que se consideran “sin religion” también se ha incrementado, pero
de manera menos acelerada. Asi, segun los datos del censo nacio-
nal de 2010, los no catdlicos de Tijuana se encuentran distribuidos
como se observa en la grafica 1.

Conviene precisar que las categorias que se presentan no son las
que habitualmente emplean los propios creyentes para autodenomi-
narse, ya que como “cristiano” se identifica un amplio grupo que in-
corpora a protestantes, evangélicos, biblicos no evangeélicos e incluso
a creyentes sin adscripcion a una iglesia en particular.

Esta fluidez enla forma en que se emplean las categorias de ads-
cripcion parece verse reflejada también en la forma libre o poco
ortodoxa con que los creyentes se desplazan en el ambito de las prac-
ticas y las creencias trascendentes en este contexto urbano. Asi, por
ejemplo, la Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas
en México, de la Red de Investigadores del Fenomeno Religioso en
México (Encreer/Rifrem, 2016), senala que es en la regién noroeste
de México donde se presenta una mayor creencia en “fantasmas,
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aparecidos y espiritus chocarreros” (28.8%), asi como en el contacto
con extraterrestres (17.2%).

Es importante notar que la diversificacion religiosa es relevante
para un grupo poblacional mas amplio que los propios “conversos”,
debido al elevado numero de familias en las que conviven personas
que se adscriben a distintas religiones. Segun la Encuesta Nacional
sobre Creencias y Practicas Religiosas en México, la region noroeste
presenta un alto porcentaje de familias multirreligiosas, con 28% de
respuestas en este sentido. Es decir, casi una de cada tres personas
de la region convive cotidianamente con familiares cercanos que
profesan un credo diferente. Este dato concuerda con lo obtenido en
la Encuesta Nacional sobre Discriminacion en México 2010 (Consejo
Nacional para Prevenir la Discriminacién, 2010), que sefiala a Tijua-
na, Torredn y la Ciudad de México como aquellas ciudades en don-
de un mayor porcentaje seniala estar dispuesto a permitir que en su
casa vivan personas de unareligién distinta a la suya (72%), y ocupan
también el primer lugar en el pais (Consejo Nacional para Prevenir la
Discriminacioén, 2010).

Es interesante notar que esta mayor diversificacion religiosa
—con respecto a la media nacional— es un rasgo compartido por la
mayoria de los municipios fronterizos del norte de México. Aunque
parezca razonable suponer que la colindancia de estas localidades
—mayoritariamente urbanas— con la frontera explica su acelerado
proceso de diversificacion religiosa, en este capitulo sostenemos que
el caracter fronterizo es, en efecto, un factor importante, aunque no
suficiente, para explicar los procesos de transformacion de las formas
de creer y practicar en estas ciudades. Mas precisamente, proponemos
que es necesario considerar tanto las caracteristicas que adquirio
el campo religioso en la region a lo largo de la historia como las di-
namicas de la ciudad, que si bien esta marcada por la frontera en su
modalidad de “punto de contacto”, también impacta enlas dinamicas
cotidianas en sumodalidad de linea divisoria.
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FORMACION DEL CAMPO RELIGIOSO REGIONAL

Diversos historiadores especializados enla actual region noroeste de
México (Enriquez Licén, 2008; Espinoza y Ham, 2011; Galaviz, 2016;
Jaimes, 2006; Magafia, 1998; Pifiera, Jaimes y Espinoza, 2012) han mos-
trado que la evangelizacion de esta region durante el periodo colonial
tuvo lugar de forma tardia, fragmentaria e inconclusa. Las misiones
que lograron fundar primero los jesuitas y luego los franciscanos y
dominicos (Pifiera, Jaimes y Espinoza, 2012) conformaron un fragil
corredor a lolargo de la peninsula de Baja California con poblaciones
pequenas y pobres; al momento de la Independencia, “en las siete
misiones existentes en la parte norte de la peninsula, en la superfi-
cie que hoy corresponderia al actual estado de Baja California, habia
solo alrededor de 600 indigenas misionados y 130 entre misioneros,
soldados y rancheros” (Pifiera, Jaimes y Espinoza, 2012).

De acuerdo con Galaviz, Odgers y Hernandez, “la escasez, mo-
vilidad y dispersion de la poblacion indigena en el norte de México
impidio a los conquistadores/evangelizadores el establecimiento del
sisterna de sometimiento implementado enlaregion mesoamericana,
por lo que el control en este amplio territorio fue mas tardio y, sobre
todo, mas superficial que en el resto del espacio colonial” (Galaviz,
Odgers y Hernandez, 2009: 226). Debido a esto, al inicio del periodo
independiente el catolicismo en la regién era mayoritario, pero no
hegemonico.

Durante las primeras décadas posteriores, el control del Estado
—y delaIglesia catélica— sobre la regién sigue sin afianzarse, entre
otros aspectos por la distancia que existe con respecto al centro del
pais, la escasez de vias de comunicacion y la dificultad para fundar
y controlar nucleos poblacionales relativamente grandes. Esta fragi-
lidad se pondra de manifiesto durante la guerra de 1846 a 1848 y el
consecuente desplazamiento de la frontera hasta su actual ubicacion.?

2 Si bien habra algunas modificaciones menores con posterioridad, la actual frontera
México-Estados Unidos, con una extension de mas de tres mil kilometros, quedo trazada a
partir del tratado de Guadalupe-Hidalgo, firmado en 1848.
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Este desplazamiento imprimira progresivamente a este territorio
una nueva dinamica. No obstante, prevalecera la tension con el go-
bierno central, que intenta vanamente reforzar su control sobre los
territorios del noroeste. Esta tension parece replicarse en el ambito re-
ligioso, donde la escasez de sacerdotes —e infraestructura— catdlicos
no permite la consolidacion de la gestion de almas en la frontera. Du-
rante el siglo xix ylas primeras décadas del siglo XX, el progresivo cre-
cimiento poblacional aamboslados dela frontera viene acomparnado
deuna creciente interaccion en la cual, naturalmente, la circulacién de
objetos religiosos, ideas y creyentes de diversas denominaciones no
esta excluida. Por esto, la diversificacion religiosa de la region no pue-
de verse unicamente como el fruto de una labor proselitista planifi-
cada desde las instituciones centrales de las distintas Iglesias, sino
también del proceso cotidiano de circulacién de personas a través de
la frontera. Asi, por ejemplo, Daniel Ramirez muestra la formacion
temprana (finales del siglo x1x principios del xx) de vinculos trans-
fronterizos desarrollados por el pentecostalismo en la Alta y la Baja
California (Ramirez, 2015).

Para 1922 ya se habia establecido la Iglesia bautista en Tijuana y
cinco anios mas tarde arriba la Iglesia apostdlica de la Fe en Cristo Je-
sus (Hernandez y Odgers, 2011: 338).

En contraste con el crecimiento poblacional ylallegada de nuevas
denominaciones alalocalidad, laIglesia catélica mantuvo unlimitado
numero de templos, y para 1930 contaba unicamente con cinco sacer-
dotes para atender a la totalidad de la peninsula de Baja California,
conuna extension longitudinal de mas de mil quinientos kilometros
y una poblacién aproximada de cuarenta y ocho mil habitantes (Her-
nandez y Odgers, 2011: 338).

Otro factor relevante para comprender las relaciones transfron-
terizas en esta region en el primer cuarto del siglo xx en cuanto a la
conformacion del campo religioso lo constituye la Ley Volstead, que
prohibe la produccion, el transporte y la venta de bebidas alcohdlicas
en Estados Unidos, asi como los juegos de azar. La proximidad geogra-
fica de Tijuana con importantes centros poblacionales californianos
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—destacando Los Angeles, en pleno auge de la industria cinemato-
grafica— permitio el desarrollo de un turismo transfronterizo que se
desplazaba de norte a sur con la finalidad de acudir a bares y casinos
establecidos enla creciente ciudad de Tijuana, que supo captar la de-
manda en este sector. Esta particular relacion sentara las bases para
la construccion de la “leyenda negra” de Tijuana, como ciudad del
vicio (Félix, 2003), en contraste con la ciudad de Los Angeles, donde
los principios morales del Movimiento por la Templanza logran im-
ponerse en la ley.

Durante el primer cuarto de siglo se da un acelerado crecimiento
poblacional motivado por el desarrollo del turismo vinculado ala Ley
Volstead, pero también por un importante flujo migratorio que busca
satisfacerla demanda de mano de obra que surge por la construccion
delferrocarril en Estados Unidos. Asi, mientras Baja California conta-
ba con sélo 23 537 habitantes en 1920, en sélo diez anos se incremento
a 48327 (Pifera, Jaimes y Espinoza, 2012).

Este crecimiento poblacional se vera acompanado de un proceso
reorganizativo de la Iglesia catolica en la peninsula bajacalifornia-
na, que hasta la década de 1930 seguia considerandola un territorio
de misién (Cruz y Seminario Diocesano de Tijuana, 1991; Enriquez Li-
con, 2008; Munoz y Jaimes, 2016). Como parte de esta reorganizacion
destaca la creacién del Seminario Diocesano, a finales de 1940 (Cruz
y Seminario Diocesano de Tijuana, 1991), en Ensenada, que posterior-
mente sera transferido a Tijuana. Asimismo, el territorio es dividido en
los vicariatos del norte y del sur: mientras el del sur sigue conservan-
do la logica organizativa misional, el del norte transita hacia la pro-
gresiva conformacién de unaIglesia diocesana (Enriquez Licén, 2008;
Hernandez y Odgers, 2011: 338-339), consolidandose, para el caso de
Tijuana, hasta después del Concilio Vaticano II, en 1964.

Un nuevo periodo de crecimiento acelerado se produce entre 1940
y 1950, cuando la poblacion del estado —mayormente concentrada
en las proximidades de la frontera— pasa de 78 go7 habitantes a
226 956 (Pifiera, Jaimes y Espinoza, 2012). Este periodo, marcado por
el ingreso de Estados Unidos a la segunda guerra mundial y, de ma-
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nera mas general, por el desarrollo de una economia de guerra, se
caracteriza también por la puesta en marcha del programa Bracero,
que busca reemplazar con trabajadores migratorios temporales a los
estadounidenses movilizados por el conflicto bélico. El flujo poblacio-
nal que se inicia por este programa a través de esta frontera se carac-
teriza por ser una numerosa poblacién mayoritariamente masculina,
rural y joven, con un patrén de movilidad temporal (Durand, 1998).

Durante la segunda mitad del siglo xx, el crecimiento poblacional
seguiria unritmoigualmente acelerado, vinculado tanto a la intensi-
ficacién de la migracién hacia Estados Unidos (Durand, 1998) como a
los nuevos procesos de desarrollo econémico: el establecimiento dela
industria maquiladora de exportacion traera consigo nuevos flujos de
migracion interna que no tendran ya como objetivo el cruce fronteri-
zo, sino el establecimiento durable en esta localidad, particularmente
enladécada de los anos setenta: mientras alinicio de este decenio la
poblacion bajacaliforniana ascendia a 870 421 habitantes, al finalizar
rebasaba ya el millon, con 1177 886 habitantes.

Este proceso de crecimiento y diversificacion continuara alolargo
del siglo, de forma tal que para el ano 2000 menos de lamitad de la po-
blacion censada habianacido enlaentidad: al 48% de oriundos de Baja
California se sumaban sinaloenses (7%), jaliscienses (5%), sonorenses
(4%), michoacanos (4%) e incluso originarios de otros paises (2%).

Conviene notar que la diversidad de los lugares de procedencia de
estos nuevos tijuanenses tendra como consecuencia, entre otros as-
pectos, el establecimiento de una practica religiosa mayoritariamente
catolica, pero diversay fragmentada en cuanto alas figuras de devo-
cion y las especificidades de la practica popular. Asi, por ejemplo, si
bien es cierto que la Virgen de Loreto es oficialmente la patrona de la
ciudad, esta figura no ocupa un lugar especial en las devociones lo-
cales, adquiriendo, en contraste, una mayor visibilidad la celebracion
dela Santa Cruz—organizada desde el Seminario Diocesano—,la de-
vocion ala Virgen de Guadalupe e incluso ala figura de Juan Soldado
(Vanderwood, 2004), objeto de veneracién local sin reconocimiento
oficial por la Iglesia catolica.
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El crecimiento industrial de Tijuana se vera acompanado por el
desarrollo de una nuevainfraestructura de servicios que progresiva-
mente hara de esta ciudad un centro urbano relevante en el ambito
regional, con importantes vinculos econémicos, sociales, culturales
y politicos con el condado de San Diego, y con un area importante del
sur de California. Esta vinculacién estara dada, entre otros aspectos,
por la creciente visibilidad de la poblacion mexicanoamericana, en
particular a partir del movimiento chicano (Alarcén, Escalay Odgers,
2012). Los lazos que se tienden entre las poblaciones de uno y otro la-
dos de la frontera son diversos e incluyen el establecimiento de fa-
milias transfronterizas, o de segmentos poblacionales que cruzaran
la frontera internacional diariamente para ir a trabajar o estudiar, o
de manera mas esporadica para realizar visitas a familiares o asistir
a celebraciones religiosas —bodas, bautizos, quince anos— de uno u
otrolado de “lalinea”.

Asi, aunque las instituciones religiosas organizan sus funciones
separando el norte y el sur de la frontera —la arquidiocesis de Tijua-
nay la diocesis de San Diego, sufraganea de la arquididcesis de Los
Angeles—, los creyentes de las diversas denominaciones establecen
vinculos cotidianos que atraviesan el limite geopolitico: creyentes
de distintas doctrinas atraviesan la garita fronteriza frecuentemen-
te, portando consigo oraciones, imagenes religiosas, rosarios, ajua-
res de quinceaneras, talismanes y remedios esotéricos, ademas, por
supuesto, de sus propias formas de creer y practicar dentro o fuera de
las instituciones establecidas.

Los cruces cotidianos y la intensidad de las relaciones transfron-
terizas, sin embargo, no significan que la frontera como muro, como
barrera divisoria, deje de ser relevante. En particular desde los anos
ochentay con creciente intensidad, la politica estadounidense ha en-
durecido las practicas de control fronterizo, destacando en el paisaje
urbano la construccion de un muro metalico que comienza en el de-
siertoy termina en el mar. Este proceso progresivo de reforzamiento
—y militarizacion— de la frontera tiene un punto particularmente
algido en 2001, cuando a raiz de los atentados del 11 de septiembre el
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sistema de control fronterizo es reorganizado, transitando de lalégica
del control migratorio y de aduanas alalogica de la “seguridad de la
patria” (homeland security). Adicionalmente, a partir de este aconte-
cimiento, la retérica religiosa —particularmente antiislamica—im-
pregna el debate politico de manera creciente.

El crecimiento del clima hostil hacia el Islam coincide con el inicio
delaformacién de una pequena comunidad musulmana en Tijuana.
Sibien no hay evidencia de relaciéon causal entre ambos fenéomenos,
es interesante notar la intensidad de los vinculos transnacionales
que este grupo religioso mantiene, particularmente conlos hispanos
californianos que se identifican como musulmanes.3 Asi, por ejemplo,
la pagina web Islam en Tijuana dice tener como objetivo la “divulga-
cién delIslam paralos mexicanos tanto en Tijuana como en California,
por conversos de ambos lados de la frontera, sin extremismos y/o fana-
tismos, enmarcado en un proyecto que lucha por una identidad como
musulmanes mexicanos” (https://www.islamtijuana.org/). Insista-
mos, sin embargo, que se trata ante todo de una presencia simbdlica
(con dos mezquitas y una oficina administrativa), debido al tamafio
de la pequenisima comunidad musulmana asentada en la ciudad,
que probablemente no alcanza el centenar de fieles.4

En sintesis, podriamos sostener que el campo religioso tijuanense
en la actualidad es resultado de un escaso y tardio trabajo evangeli-
zador por parte de laIglesia catdlica, aunado a un aceleradisimo creci-
miento poblacional durante el ultimo siglo—vinculado ala migracion
interna y a la internacional— que ha conformado una poblacion di-
versa que establece vinculos intensos conla region sur de California. A
continuacion senalaremos brevemente algunas de las caracteristicas

3 Sobre la poblacion hispana musulmana de California, véase Medina (2017).

4 Segun estimaciones del administrador, Nagi Alaraj, de la mezquita ubicada en Playas
de Tijuana, la comunidad alcanza las doscientos cincuenta personas, pero este dato incluye
tanto a quienes radican en la ciudad como a quienes se desplazan desde distintos puntos de
California para participar en celebraciones religiosas. De igual manera, destaca que el finan-
ciamiento del templo proviene de donativos que llegan del norte de la frontera.
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que esta particular conformacion del escenario religioso imprime a
las formas de creer y practicar en esta ciudad.

ALGUNAS IMPLICACIONES DE LA DINAMICA FRONTERIZA
EN EL AMBITO RELIGIOSO

Como se menciono en el apartado anterior, el campo religioso tijua-
nense actual se caracteriza, entre otros aspectos, por:

1. Un proceso historico de evangelizacion tardio, fragmentario e
incompleto que tuvo como consecuencia la imposicion de un
catolicismo mayoritario, pero no hegemaonico.

2. Un proceso de poblamiento tardio pero sumamente acelerado
alolargo del siglo xx, con periodos de mayor intensidad vincu-
lados tanto a la migracion internacional de transito como a la
migracion interna atraida por el auge de la industria maquila-
dora.Unade las consecuencias de este proceso es la prevalencia
de un catolicismo desarraigado, desvinculado de la ritualidad
particular de las distintas regiones de origen de los nuevos
pobladores, que se ve reflejado, entre otros aspectos, en la inexis-
tencia de un santo patronolocal o de unafigura de devocion que
se constituya en un simbolo de identidad catdlica local.

3. La diversidad poblacional producto de la migracion implica
también el alejamiento de los creyentes de las localidades en
donde tuvo lugar su socializacion primaria —y donde recibieron
su formacion religiosa inicial—. Esto significa también el dis-
tanciamiento de los mecanismos tradicionales de control social,
permitiendo, por una parte, la flexibilizacion de la practica coti-
diana y facilitando, por otra parte, el contacto con creyentes de
otras denominaciones. De esta forma, se constituye un espacio
propicio para la busqueda de formas mas individualizadas de
la creencia, una mayor creatividad ritual y un florecimiento
de nuevos bricolajes (Hervieu-Léger, 2005) en las practicas y
creencias religiosas.
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La ausencia de un catolicismo hegemonico facilita también el
desarrollo de otras denominaciones religiosas, que tienen una
llegada temprana a laregion (Ramirez, 2015). La colindancia con
elestado de California, en donde histéricamente ha prevalecido
una mayor diversidad religiosa, ha contribuido al contacto de
los tijuanenses con otras formas de creer y practicar.

La movilidad transfronteriza permite a los tijuanenses entrar
en contacto frecuente con diversas denominaciones religiosas
establecidas en California. Este mayor contacto con la diversi-
dad puede estar relacionado con algunos procesos de conver-
sion, pero parece tener ademas un impacto enla conformacion
de actitudes mas abiertas y tolerantes con la diversidad, como
se muestra en la Encuesta Nacional sobre Discriminacion en
Meéxico 2010 y en la Encuesta Nacional sobre Creencias y Prac-
ticas Religiosas en México, anteriormente citadas.

Debido a la importante interaccién transfronteriza, el desa-
rrollo de otros credos parece darse fundamentalmente “desde
abajo”y estar mas vinculado a la movilidad poblacional (tanto
por la migracion de transito y retorno como por la movilidad
transfronteriza de los habitantes de la localidad) que a estra-
tegias misionales de expansion territorial organizadas por las
instituciones religiosas.

Esta diversificacion religiosa “desde abajo” tendra como con-
secuencia una muy importante desregulacion en el campo
cristiano evangélicoy especialmente en las congregaciones de
orientacion pentecostal, como veremos en algunos de los ejem-
plos que se presentaran mas adelante. En cambio, en el ambito
de las iglesias “biblicas diferentes de evangélicas” —especial-
mente entre testigos de Jehova y mormones— se reproduce el
mismo modelo organizativo y de control sobre la membresia
que prevalece en otras regiones del pais —y del mundo.

Otras expresiones de la diversidad religiosa tienen una visibi-
lidad importante —como el Islam o las practicas asociadas a la
nueva era,o new age (Valdez, 2018)—, pero no constituyen comu-
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nidades numeéricamente significativas. Si constituyen, en
cambio, elementos presentes en el panorama local que son
incorporados profusamente por los creyentes de otras religio-
nes con mayor presencia historica en la region.

Finalmente, es necesario sefialar que la diversidad dentro de este
campo religioso local, relativamente desregulado, se ve reflejada en
la accion social de las Iglesias en temas emblematicos de la region,
como la migracién y las adicciones. En cuanto al primer caso tiene
particular visibilidad la presencia de la Iglesia catdlica a través de la
Casa del Migrante, aunque recientemente también las Iglesias evan-
gélicas han ocupado este ambito. En el segundo destacan los centros
de rehabilitacion para farmacodependientes, mayoritariamente de
orientacion evangelico-pentecostal. A continuacion, presentamos
estos dos casos por considerarlos ejemplos significativos dela religio-
sidad tijuanense contemporanea.

VINETAS. EL POSICIONAMIENTO DE LAS IGLESIAS
ANTE EL FENOMENO MIGRATORIO: EL CASO DE LA CASA DEL MIGRANTE

La Casa del Migrante fue fundada en Tijuana por los misioneros de
San Carlos (scalabrinianos) en 198s. Constituyo el primer albergue
para migrantes de lo que con el tiempo llegaria a ser una amplia red
de acogida y proteccion que se extiende a lo largo de la ruta migra-
toria que parte de Centroamérica. De acuerdo con su actual director,
el padre Pat Murphy, la Casa del Migrante se fund6 con la finalidad
de dar hospedaje y alimento a todos los migrantes que llegaban del
sur rumbo al norte en busca del famoso “sueno americano”. En los
primeros quince anos ésta era su mision. Se atendia esencialmen-
te a hombres jovenes, mexicanos, catdlicos, que tenian la intencion
de cruzarlafrontera paratrabajar de manera temporal en Estados Uni-
dos. Este objetivo era alcanzado en la mayoria de los casos —aunque
casi nunca en el primer intento, por lo que la Casa se limitaba a dar
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techo, comida y atencion espiritual a estos migrantes durante unos
pocos dias solamente.

Esta dinamica se transformara en los ultimos anos del siglo xx y
los primeros del xx1 con el progresivo reforzamiento del control fronte-
rizoy elrecrudecimiento de los procesos de deportacion. Para el padre
Pat Murphy, el anio 2003 constituye un parteaguas enlaslabores de la
casa por la gran cantidad de personas deportadas que comenzaron a
solicitar el apoyo de los scalabrinianos, de manera que en pocos anos
la Casa dejo de ser el hogar temporal de quienes se dirigian al norte
buscando un suenoy comenzo arecibir a quienes habian visto su sue-
notruncado porla deportacién. En ese ano, aproximadamente 9o% de
la poblacion albergada enla Casa estaba constituida por deportados y
solamente 10% por migrantes buscando el “suefio americano” (Mur-
phy, 2017). En este pequeiio 10% se incrementa también la diversidad
de la poblacién, con una presencia creciente de los originarios de Cen-
troameérica, especialmente de Guatemala, Honduras y El Salvador, y
frecuentemente de confesion evangélica.

Actualmente, el objetivo de la Casa es “dar la bienvenida” a los
mexicanos que regresan a su pais después de muchos anos de vivir
en Estados Unidos. Segun relata el padre Pat Murphy, los que llegan
actualmente lo hacen en condiciones de enojo, tristeza y depresion.
Debido a esto, los integrantes de la Casa se vieron en la necesidad de
integrar a su labor nuevas tareas, como el acompanamiento para la
reinsercion social mediante casas de transicion y programas de apoyo
paralareinsercion laboral.

Las distintas actividades dela Casa del Migrante hanllevado alos
padres scalabrinianos a vincularse con diversas organizaciones de la
sociedad civil y tener una importante visibilidad tanto en el ambito
religioso como en la esfera publica de la ciudad. No obstante, es im-
portante senalar que aun tratandose de una labor social realizada por
una orden religiosa, sus actividades no necesariamente se vinculan
con el trabajo de la arquidiocesis de Tijuana, que si bien es cierto ha
incorporado a sus labores la pastoral de la movilidad, no ha tenido ni
el alcance nila visibilidad de la Casa del Migrante.
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Por otra parte, en fechas recientes, la acogida a los migrantes en
transito ha dejado de ser un ambito de accion exclusivo de la Igle-
sia catolica, entrando a escena el solicitante de asilo. En particular,
a partir del mes de mayo de 2016, segun narra el padre Pat Murphy,
el destino de la Casa cambio radicalmente, cuando el delegado del
Instituto Nacional de Migracion les informé que estaban llegando
a Tijuana migrantes de varias partes del mundo en busca de asilo
en Estado Unidos y les pidio, a ellos y a otros albergues, abrir sus ca-
sas para ofrecer hospedaje temporal a quienes necesitaban refugio.
Aceptaron en congruencia con su mision, lo que ocasioné que en el
transcurso de diez meses tuvieran casi dos mil solicitantes de asilo
de 32 paises distintos como huéspedes de su casa. El grupo mas nu-
meroso provenia de Haiti (65%) y muchos de ellos se quedaron en la
Casahasta tres meses, esperando su cita con las autoridades de migra-
cién de Estados Unidos (Murphy, 2017). En ese momento los migrantes
buscaban asilo en Estados Unidos, pero el cambio en la legislacion mi-
gratoria implementado por la presidencia de Donald Trump cerro la
puerta a esta posibilidad en enero de 2017, por lo que mas de tres mil
haitianos decidieron quedarse en México (Murphy, 2017).

Estanumerosallegada de solicitantes de asilo ala ciudad rebasola
capacidad de acogida de la Casa del Migrante, por lo que en las primeras
semanasdespués desullegada podia vérselesinstalados precariamente
en las banquetas y en algunas plazas publicas, confundidos y deso-
rientados, esperando obtener informacion relativa al procedimiento
de solicitud de asilo. En las inmediaciones de la garita del cruce fron-
terizo se concentraban cientos de personas (Alarcon y Ortiz, 2017), des-
tacando la presencia de mujeres y ninos —frecuentemente familias
completas—, a diferencia de los habituales flujos de hombres jove-
nes solos que solian arribar ala ciudad.

Ante esta situacion de emergencia humanitaria entré a escenaun
actor hasta entonces relativamente poco visible en la atencién a los
migrantes: en el lapso de pocas semanas, numerosas iglesias y cen-
tros de reunioén de orientacion evangélica transformaron sus salas
de culto en albergues temporales, obteniendo ropa, colchonetas, co-

21



212

Olga Odgers Ortiz

mida y otros enseres mediante donativos de sus propias comunida-
des. Gracias a esta medida de emergencia, la ciudad logré dar techoy
comida—aun en condiciones precarias— a aproximadamente cinco
mil personas.

La acogida de los migrantes, mayoritariamente haitianos, por
parte de las congregaciones evangélicas tuvo diversas consecuencias
interesantes, entre las que destaca la que implico la dispersion de
los solicitantes de asilo a todo lo largo de la ciudad, incluyendo ba-
rrios marginados y de dificil acceso, en donde las Iglesias tenian ya
un arraigo importante. Asi, a diferencia de lo sucedido anteriormen-
te con el trabajo de la Casa del Migrante (ubicada cerca del centro de
la ciudad), los nuevos migrantes se incorporaron rapidamente al espa-
ciourbano, interactuando con un sector amplio—mayoritariamente
evangelico— de la poblacion.

Por otra parte, debido al cierre de la frontera por la modificacion
de la politica migratoria estadounidense, el proyecto de vida de nu-
merosos haitianos dejo de ser el cruce a Estados Unidos, para bus-
car instalarse en Tijuana. Ante esto, las comunidades evangélicas
que los habian recibido jugaron un papel preponderante. Los haitia-
nos, mayoritariamente evangélicos —aunque el vudu también esté
presente en su practica cotidiana—, recibieron una amplia acogi-
da, mas alla del templo, entre las familias de los congregantes. Sin
duda, la afinidad religiosa fue un elemento de primera importancia
para despertar en la poblacion evangeélica tijuanense un espiritu
de hospitalidad y filantropia. Entre las congregaciones evangeélicas
que han contribuido al proceso de instalacion de los migrantes hai-
tianos destaca el templo Embajadores de Jesus, ubicado en una zona
marginada y de dificil acceso denominada el Canoén del Alacran. A
partir deltrabajorealizado por la comunidad haitiana acogida en esta
iglesia, y con el apoyo del pastor Gustavo Banda y los miembros de la
congregacion, ha comenzado a construirse en un terreno donado por
la propia iglesia lo que se ha denominado Little Haiti.
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Sera interesante observar enlos proximos anosla formaen que la
religiosidad de los haitianos asentados en Tijuana permealas formas
de creer y practicar en la ciudad.

LOS CENTROS EVANGELICOS DE REHABILITACION
PARA FARMACODEPENDIENTES

Ensu caracter de ciudad fronteriza, Tijuana ha sido paradigmatica no
solo como zona de cruce —e instalacion— migratorio, sino también
como uno de los principales puntos de acceso a Estados Unidos y su
mercado de consumo de drogas. Sin embargo, la presencia de drogas
ilicitas en Tijuana no se limita al transito. En particular, a partir del
auge de las drogas sintéticas —sobre todo de las metanfetaminas—Ia
ciudad empieza a ser también un mercado en disputa, con un efecto
inmediato tanto en el incremento de la violencia como en el consumo
(Valenzuela y Odgers, 2014).

En particular, en el marco de la “guerra contra el narcotrafico” (Ro-
seny Zepeda Martinez, 2015) emprendida por Felipe Calderén Hinojo-
sa, la violencia en la ciudad aumento vertiginosamente, alcanzando
un punto critico en torno al anio 2009, que costo la vida a mas de mil
doscientas personas, triplicando la tasa de homicidios violentos re-
gistrada en los primeros cinco afios de esa década (Valle-Jones, 2011).

El consumo adictivo de drogas ilicitas adquirié también una visi-
bilidad creciente, dando lugar a la creacion de centros de rehabilita-
cién por parte de la sociedad civil ante la insuficiencia de la atencion
ofrecida por el sistema de salud publico. Los centros de rehabilita-
cién en Tijuana comenzaron a surgir en la década de los ochenta. Sin
embargo, en la segunda década del siglo xxI se dio un incremento
notorio, pasando de 93 centros en 2011 a 233 en 2013 (Galaviz y Od-
gers, 2014; Gonzalez, 2001; Instituto de Psiquiatria del Estado de Baja
California, 2013).

En México, algunos modelos de atencién (alternativos y de méto-
dos mixtos) son reconocidos por la NOM-028-ssA2. El Estado prioriza
tacitamente los modelos biomédicos de tratamiento y debido a su

213



214

Olga Odgers Ortiz

caracter laico no existe un dialogo abierto sobre las concepciones al-
rededor de la adiccion ni sobre las perspectivas de atencién alterna-
tiva que guian las experiencias de tratamiento dentro de los centros
(Galaviz y Odgers, 2014; Odgers y Olivas, 2019), a pesar de que la gran
mayoria son de caracter religioso o espiritual.

En Tijuana, para el ano 2013, de los 141 centros de rehabilitacion
identificados 64.5% prestaba servicios con el modelo de los doce pasos,
enlos que se postula que la creencia en un Poder Superior constituye
un elemento clave en el proceso de recuperacion; 27% de los centros
declararon que su terapia se orientaba por principios explicitamen-
te religiosos, destacando los de corte evangélico, mientras que solo
8.5% del total ofrecia terapia apoyada en bases clinicas y declaraba
seguir modelos seculares (Galaviz y Odgers, 2014). La suma de los
dos primeros tipos de centro lleva a concluir que 91.5% opera con
modelos de atencion donde el factor espiritual/religioso es central en
el proceso de recuperacion (Galaviz y Odgers, 2014).5

Es sumamente importante destacar que la prevalencia de los cen-
tros religiosos/espirituales no forma parte de una estrategia misio-
nera de las instituciones religiosas, sino que, por el contrario, en la
mayoria de los casos se debe a comunidades de ayuda mutua que han
encontrado enla creencia, practica y comunidad religiosa un recurso
para hacer frente a las adicciones. En cierta forma, podriamos con-
siderar que estamos ante otra modalidad de agentes paraeclesiales
(Suarez, 2018) que disponen de una importante autonomia tanto en
el ambito organizativo como en la interpretacion biblica y la perfor-
matividad ritual. Los primeros centros religiosos —que son el origen
de lamayor parte de los que existen enla actualidad—no fueron fun-
dados por Iglesias, sino por migrantes internacionales expulsados de
Estados Unidos. Algunos de sus fundadores narran historias de vida

5 Esta informacion concuerda con las tendencias observadas en otros contextos de
Ameérica Latina, donde destaca la presencia de grupos religiosos y espirituales de orientacion
cristiano-evangélica, de corte predominantemente pentecostal (Algranti y Mosqueira, 2018;
Diaz, Gainoy De Souza, 2016; Odgers y Olivas, 2018).
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muy semejantes: migraron de México al sur de California enlos anos
sesenta o setenta del siglo xx, donde iniciaron el consumo de drogas
y formaron parte de “pandillas”, por lo que en algun momento fue-
ron arrestados e internados en prision en la ciudad de Los Angeles. Es
allidonde entran en contacto con los misioneros evangélicos y pasan
por procesos de conversion. Al salir reciben “el llamado de Dios”, pi-
diéndoles que regresen a Tijuana para salvar a otras almas perdidas
en drogas mediante el establecimiento de centros de rehabilitacion.
Y en efecto, en la década de los ochenta algunos de ellos llegaron a
Tijuana y fundaron los primeros centros en condiciones extremada-
mente precarias. Pese a esto, comienzan a tener cierto éxito (tanto en
la rehabilitacién como en la conversién religiosa de los “ex adictos”),
de manera que el modelo comienza a replicarse: los nuevos conver-
sos seran los fundadores de los siguientes centros de rehabilitacion.

Se debe enfatizar que se trata de un movimiento de “abajo hacia
arriba”, construido poriniciativas individuales, sin un vinculo formal
y con muy escasa regulacion por parte de las instituciones religiosas.
Esto implica que frecuentemente la formacion pastoral se realice
mediante escuelas biblicas instaladas al interior de los propios centros
de rehabilitacion. Los nuevos pastores y predicadores contribuiran de
igual manera a la formacion pastoral de quienes vendran después
de ellos (Odgers y Olivas, 2018).

Naturalmente, algunas instituciones religiosas evangeglicas se
han acercado a los centros mas antiguos y consolidados para prestar
su apoyo tanto financiero como en la formacion pastoral. Pese a esto,
los centros de rehabilitacion evangeélicos siguen constituyendo un
ejemplo paradigmatico de la forma en que los habitantes de Tijuana
movilizan sus creencias y practicas religiosas en un campo escasa-
mente regulado, adecuandolas a las necesidades y particularidades
que este entorno fronterizo plantea.
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PARA CONCLUIR

Tijuana constituye probablemente un caso emblematico de ciudad
fronteriza que a lolargo de la historia ha recibido el influjo de su cer-
cania con Estados Unidos y de su distancia geografica con el centro de
Meéxico, desarrollando un campo religioso con caracteristicas propias,
entre las que destaca un catolicismo mayoritario no hegemonico, una
diversificacién religiosa creciente y un florecimiento de experiencias
organizativas que atienden necesidades locales relevantes —acogida
amigrantes en transito o deportados y atencion a poblacion que sufre
de adicciones a drogas ilicitas.

Es posible especular que estos tres elementos se encuentran rela-
cionados de manera estrecha, por lo que el relativamente menor con-
trol ejercido por la Iglesia catdlica ha contribuido al florecimiento de
la diversidad religiosa, siendo esta misma escasamente regulada, al
menos en el ambito de algunas autodenominadas Iglesias cristianas.

Asimismo, es interesante notar que este contexto permite el sur-
gimientoy el desarrollo de importantes proyectos sociales a cargo de
actores eclesiales no diocesanos y paraeclesiales que responden a las
especificidades de la dinamica transfronteriza de esta urbe, que pre-
sentan un gran dinamismoy que distinguen al campo religioso local.
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Quiénes son los “sin religion”
en la Ciudad de México

Carlos Nazario Mora Duro

Desde finales del siglo pasado y principios del presente el tema de las
personas “sin religién” se ha posicionado dentro de los estudios del
campo religioso, sobre todo como consecuencia del crecimiento con-
siderable del numero de hombres y mujeres que declaran una falta de
identificacién con alguna de las tradiciones religiosas en las medicio-
nes representativas. Muchas de las referencias académicas sobre este
tema pueden encontrarse enlaliteratura anglosajona, analizando los
casos de paises desarrollados como Estados Unidos de América (EUA),
Canads, Inglaterra, Alemania yJapon (Baker y Smith, 2009; Condran
y Tamney, 1985; Manning, 2015; Massengill y MacGregor, 2012; Pew
Research Center, 2012; Jones et al., 2016; Saad, 2013).

A pesar de esta centralizacion, el fenomeno de desafiliacion no
parece estar limitado a una nacién y mucho menos a una poblacion
o espacio geografico. El caso latinoamericano es un claro ejemplo de
un contexto generalizadamente catolico hasta hace algunas décadas,
pero que en los ultimos anios ha incrementado la secularizacion de
su espectro religioso, reflejandose en la diversificacion de su campo
y, en consecuencia, en el aumento de personas no identificadas con
una pertenencia en particular (Latinobarémetro, 2014 y 2017; Pew
Research Center, 2014).*

' Para profundizar sobre el fenémeno “sin religién” en América Latina, véase el dossier
“Los ‘sin religion” en la modernidad contemporanea”. A través de distintos casos, en su mayoria
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Elobjetivo de este capitulo es reflexionar y contribuir ala compren-
sion del fenomeno de las personas “sinreligion” en la Ciudad de Méxi-
co. Me interesa responder a dos preguntas: ;Quiénes son las personas
que no se identifican con algun dogma olinaje del campo religioso? Y
jque implicaciones tiene el espacio de definicion urbano enlafaltade
pertenenciareligiosa? Cabe senialar que parto dela suposicion de que
hay una apropiacion particular del fendmeno religioso en el ambito
urbano. Sin embargo, esta relacion no puede explicarse simplemen-
te con una asociacion causal del tipo: + urbanizacion .. — afiliacion
religiosa. La propuesta de mi abordaje es comprender la complejidad
de los procesos a través de las trayectorias y la configuracion de los
perfiles religiosos individuales.

Dicho lo anterior, inicio este documento con una delimitacion
de las nociones “sin religion” y “desafiliacion religiosa”, que utilizo
como sinonimos en mi analisis. Posteriormente expongo algunas
conjeturas de la relacion entre ciudad y falta de pertenencia reli-
giosa. Después presento diversos datos estadisticos para construir
una cartografia de la desafiliacion en la capital mexicana y con-
cluyo con algunos hallazgos en las trayectorias de personas sin reli-
gion y con una propuesta de tipificacion de los perfiles.

DELIMITACION

Las categorias poblacién “sin religion” y “desafiliacion religiosa” son
usadas conregularidad en mediciones representativas, como encues-
tas o censos poblacionales. Ambas suelen ser utilizadas como voca-
blos analogos, dado que pretenden dar cuenta de un mismo grupo
del campo religioso. Su equivalente en los estudios anglosajones lo
encontramos en las nociones nones (no religious population) y reli-
giously unaffiliated (Kosmin et al., 2009; Pew Research Center, 2012).

latinoamericanos, se da cuenta de la diversidad de espacios en que la poblacion sin religion ha
emergido en medio de “sociedades latinoamericanas con un fuerte proselitismo de grupos e
iglesias cristianas” (Lecaros y Barrera Rivera, 2017: 6).
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La categoria “sin religion” agrupa a todas las personas que decla-
ran no tener religion o no pertenecer a alguna en particular. En este
sentido, es una categoria recipiente que trata de dar cuenta de una
posicion por fuera, o negativa, respecto a las identificaciones comu-
nes del campo religioso en un contexto particular. Por esta razon, el
concepto también ha sido delimitado como “sin religion de pertenen-
cia”, ya que agrupa alas “personas que responden en un cuestionario
que no pertenecen o no tienen una religién... aunque no supone una
posicion especifica de indiferencia religiosa de las personas implica-
das porlamisma” (Rabbia, 2017: 133).2

Por su parte, la “desafiliacion religiosa” también asume la repre-
sentacion de los noidentificados con algunareligiéon en una medicion
general de la poblacion; sin embargo, esta otra categoria involucra
yauna primera clasificacion con al menos tres subtipos: los ateos, los
agnosticos y los que no tienen una religion en particular. A través de
esta primera subdivision es posible notar la heterogeneidad del gru-
po, asi como algunas de sus principales tendencias.

Una primera regularidad es la prevalencia de quienes no tienen
una religion en particular, a pesar de que se tiende a suponer que el
conjunto contiene unicamente —o en sumayoria— a ateos y agnos-
ticos. En EUA, por ejemplo, la cifra mas reciente de nones es de casi
25%; sin embargo, solo 13% de ellos se define como ateo y 14% como
agnostico (Jones et al,, 2016). Por su parte, en el caso mexicano, el tra-
bajo dela Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en
México (Encreer) refleja que sélo aproximadamente uno de cada seis
desafiliados expresaria una posicién atea o agnostica (Rifrem, 2016).

Sumado a esto, la investigacion también ha encontrado que los
sin religion manifiestan un grado de reproduccién de practicas y
creencias asociadas a la cosmovision religiosa (Pew Research Center,

2 Un simil de esta categoria en estudios electorales es la nocién de “apartidistas”, o
aquellas personas sin una identificacion con un partido politico que suelen asociarse a una
posicion independiente a costa de los denominados “partidos rituales” (Temkin, Solano y
Tronco, 2008: 139).
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2012). Esto sucede en la mayor parte de los espacios de definicién; por
ejemplo, las encuestas han encontrado que “la creencia en Dios o en
un poder mas alto” es compartida por 7% de “desafiliados” en China,
30% en Francia y 68% en EUA (Pew Research Center, 2015: 233); mien-
tras que en México se estima que alrededor de 71% de las personas sin
religion “cree en un Dios o Poder Supremo” (Rifrem, 2016).

La conclusion ulterior es que los desafiliados religiosos, mucho mas
que los agnosticos o ateos, son personas que han dejado de identifi-
carse con una tradicion religiosa; sin embargo, esto no se traduce en
una ausencia total del espectro religioso en su vida cotidiana. Por su
puesto, son sin religion en el sentido de que comparten una desafi-
liacion manifiesta o latente, pero no se puede asumir que son incre-
yentes o no practicantes. Mi planteamiento es que algunos conceptos
comunmente utilizados en la literatura sobre el tema, como el de “no
creyentes” o “increyentes” (Mallimaci y Giménez, 2007), carecen de
una aplicacion mas general en la investigacion que se hace a este res-
pecto, mientras que otros, como “sin religion” o “desafiliacion”, pre-
sentan un ambito explicativo mas amplio.

En un trabajo previo he asentado que la poblacion “sin religion”
o “desafiliada” refleja a todos los individuos que expresan una falta
de pertenencia:

respectoaunaovariasdelas tradiciones del campo religioso, sin que esta
desafiliacion inicial corresponda intrinsecamente con una prescindencia
absoluta de creencias y de practicas de caracter religioso o espiritual (...).
La desafiliacion religiosa, entonces, puede manifestarse como unafalta
deidentificacién o, incluso, como un tipo de aversién directa hacia un “li-
naje creyente” (...). Sin embargo, en términos de las creencias y practicas,
los tipos ideales normativos (por ejemplo, el ateo que no cree y no prac-
tica) son poco recurrentes entre las personas sin religiéon y, mas bien, es
altamente probable encontrar una diversificacion de perfiles religiosos
enmovimiento como parte de un fenémeno de secularizacién individual

o de secularizacién de la conciencia (Mora, 2017a: 162).
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Enestos términos, el abandono de la afiliacion religiosa implicaria un
rompimiento con un linaje creyente —entendido como una comuni-
dad imaginaria y concreta de “creyentes pasados, presentes y futu-
ros” (Hervieu-Léger, 1996: 28)—; sin embargo, esto no representaria
un signo de la decadencia de las religiones en las sociedades contem-
poraneas, sino una estampa de la secularizacion, entendida como la
“reorganizacion permanente del trabajo de lareligion” (Hervieu-Léger,
1985), que en su manifestacion individual se presenta como un mo-
vimiento (o reorganizacién) constante de la afiliacion, las creencias,
las practicas y, por lo tanto, las experiencias en torno a lo profano y
lo sagrado.

Esta nocién de movimiento de las dimensiones del fenémeno re-
ligioso queda mas clara con una matriz de configuraciones de tipos
ideales, como las que bosquejo en el esquema 1:

Esqueman
Modelo analitico de secularizacion individual

TAfiliacién: Comunidad} og===zzo=szosos TTTpRiessm
iimaginaria y concreta 222 1) nvates relgosos
Creyente ..
Si expresa ' sovacticants == e ’@ """" practicante "~
creencias ~ " P
e N\ No pwcticante_’ ° Oryzm (1 lo]
@,. - ' = sin précticas 7!
. . No creyente
; Practicante ——( 1 } e 1,01
T Sin creencias__y. (0}~ pracocante
Afiliado religiosas I~ P .
No practicante —»@— it (1.00)
Creyente

‘-_. & Gxprasn @iwactlcame ——’GJ' practicante -
Desafiliado creencias . Creyente
/ no.pr » @ sin précticas
@ Practicante —— (1 } '2,',0‘,?,:,’ ',,,: 0,0,1

" Sin creencias ___
Feligiosas = Sin creencias . -
No practicante - - b@ """" y sin précticas m

{£Cudl es tu religion + {iCrees en Dios? | [¢Asistes a servicios :
F o Iglesia? ' 1¢Trascendencia? | 1 religiosos u otros? |

Elaboracion propia, con base en un trabajo previo: “Creer sin Iglesiay practicar sin Dios: poblacién
sin religion en el contexto urbano y rural de México en los albores del siglo xx1” (Mora, 2017b).

La construccion de tipos ideales supone que las pautas desarrolladas
no existen en la vida concreta; sin embargo, muestran su pertinen-
cia como patrones de medicion del fendmeno real influido por todo
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tipo de eventos y racionalidades. Dicho de esta manera, el mode-
lo que planteo (esquema 1) arroja la configuracion de por lo menos
ocho perfiles de individuos, a partir de su definicion, sus practicasy
sus creencias religiosas. De éstos, hay cuatro posibilidades de perso-
nas sin religion: 1. Los desafiliados que continuan creyendo y practi-
cando; 2. Los desafiliados creyentes sin practicas; 3. Los desafiliados
no creyentes, pero practicantes; y, 4. Los desafiliados sin creencias y
sin practicas religiosas regulares.

Si se contrasta la matriz tedrica con los datos producidos por la
Encreer (2016), encontramos que, en efecto, entre los sin religion
mexicanos todavia es muy significativo identificarse como creyen-
tes (24.8%), pero con una clara mayoria de personas que creen “a su
manera” (17.3%). Después les siguen los indiferentes, espirituales sin
iglesia ylos no practicantes, quienes representan 15.5% de la muestra.
Mientras que, al final, encontramos a los ateos y los agnosticos, con
una proporcion de 11.9% y 3.1%, respectivamente (cuadro 1).

Cuadron
Pertenencia religiosa e identificacién en México, 2016 (porcentaje)

¢Como se identifica usted principalmente ¢Pertenece usted a una religion?

en términos religiosos en la actualidad? Si No

Creyente (acumulado) 96.7 24.8
Creyente por tradicion 43.6 5

Creyente por conviccion 29.6 22
Creyente practicante 5.5 0.3
Creyente a sumanera 18 17.3
Indiferente 0.2 20.5
Espiritual, pero sin iglesia 1.2 18.4
No practicante 1.3 15.5
Ateo 0.1 1.9
Identificado de otra manera 0.2 5.8
Agnostico 0.2 3.1
Total 100.0 100.0

Elaboracion propia. Fuente: Encreer (Rifrem, 2016). Muestra representativa: 3000 personas.
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Este modelo constituye, sin duda, una estrategia inicial para acceder
alas posiciones y experiencias de los individuos sin religion, aunque
el encuentro con las biografias y las trayectorias religiosas, asi como
con las condiciones del espacio de definicién, aporta muchas mas to-
nalidades al tema investigado.

CIUDAD Y DESAFILIACION RELIGIOSA

Eneste apartado desarrollo algunos argumentos sobre la relacion en-
tre la ciudad y la desafiliacion religiosa, considerando su relevancia
en el analisis de los datos de la Ciudad de México.

Comunmente, la ciudad se ha pensado como un espacio con una
dinamica ajetreada, en movimiento, y un lugar de cambio constante
en términos sociologicos, como producto de la gran cantidad de es-
timulos que se originan en la urbe (Simmel, 1903). Se da por sentado
que los procesos de modernizacién urbana se asocian con una atenua-
cién de algunas formas tradicionales de religion; sin embargo, se ha
especificado que esto sugiere una forma individual de apropiacion,
permitiendo al sujeto transitar, como expresé Charles Taylor (2007),
de una sociedad en donde era virtualmente imposible no creer en
Dios a otra en donde la fe, incluso para los creyentes mas comprome-
tidos, “es una posibilidad humana entre otras”.

En el contexto mexicano, las ciudades no representan el principal
polo de desafiliacion religiosa; sin embargo, su concentracion en es-
tas zonas se ha incrementado en las ultimas décadas. La proporcion
de personas sinreligion en pequenas comunidades ha disminuido de
35% en 2000 a 22.8% en 2010 (Inegi, 2005 y 2011), lo que sugiere un pa-
tron de acumulacion de individuos que no se suscriben a una religion
particular en contextos de grandes urbes y un decremento de esta
categoria en poblaciones rurales, con pocos habitantes.

Cuando se exponen conjeturas sobre la relacion entre la desafilia-
cion y el contexto de la ciudad, la literatura presenta diversos argu-
mentos. En este documento me interesa reflexionar sobre tres: 1. La
desafiliacion religiosa vinculada a la alta educacion en las ciudades;
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2. La desafiliacion relacionada con las condiciones de posibilidad
de lo urbano, y 3. La desafiliacion asociada a la secularizacion en el
nivel individual, es decir, con énfasis en los procesos de individuali-
zacion social.

Primeramente, una hipotesis frecuente en la investigacion social
se relaciona con los “beneficios” asociados a la vida social de las ciu-
dades modernas, entre otros la educacion superior. Algunos investiga-
dores asumen que los conocimientos “técnico-cientificos” del mundo
y la formacion del pensamiento critico, abundantes en la dinamica
de las metropolis, impactarian la fidelidad al dogma y el halo de las
“concepciones magicas” y, por lo tanto, mermarian la creencia y la
pertenencia religiosa. Este argumento fue un principio neuralgico
incluso alinicio de la disciplina sociologica. A decir de Hervieu-Léger
(198s), 1a sociologia partié de la suposicién de que el avance racional
técnico-cientifico del mundo contemporaneollevaba intrinsecamente
a la atenuacion de la religion.

De la contraposicion entre la alta educacioén y la cosmovision re-
ligiosa se desprenden algunas logicas recurrentes en el analisis del
fenomeno de la desafiliacion religiosa. Por ejemplo: “Este orden de ex-
plicacion es aplicable al sector de la poblacion que presumiblemente
es beneficiario de un sistema educativo y coincide plenamente con
las caracteristicas sociodemograficas de buena parte de los que se
definen ‘sin religién” (Gutiérrez, 2007: 117).

En este sentido, 1a socidloga Cristina Gutiérrez (2007) sugiere que
esfactible que la denominacion “sin religion” obedezca a una postura
atea o agnostica, relativamente mas comun entre personas con alto
nivel educativo, o a posiciones contrarias a una institucion religiosa
o credo particular, no desde una base atea per se, sino desde una bus-
queda espiritual que rechaza cualquier afiliacién de “exclusivismo
religioso”. Ademas de la indefinicién o insatisfacciéon conlas opciones
presentadas en el censo o la encuesta.

Sobre esta propuesta, el antropélogo Carlos Garma (1999) coincide
en que la “indefinicién” puede estar asociada a factores como la alta
escolaridad —por ejemplo, entre los “cientificos y técnicos altamente
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especializados”, cuya vision del mundo favorece esta postura—, aun-
que estarelacion, asegura el investigador, no es ni directa ni completa.
También “depende de factores individuales”, o incluso “regionales”, ya
que al menos en el caso mexicano su distribucion espacial “coincide
en varios estados con una poblacién no catélica importante”, espe-
cificamente en Chiapas, Veracruz y Tabasco, y en menor grado en la
Ciudad de Méxicoy el estado de México.

Un segundo bloque de argumentos sugiere que la ciudad repre-
sentaria un lugar con diferentes condiciones de posibilidad para la
desafiliacion; o, en otras palabras, la conjuncién de un espacio y una
temporalidad ad hoc para que ciertas tendencias sociales se distien-
dan, entre otras la disposicion al desapego religioso o espiritual.

Una muestra de lo anterior es el articulo “Multirreligiosidad en la
Ciudad de México”, de Daniel Gutiérrez (2005), en donde se argumen-
ta que los grandes centros urbanos conjugan “formas subrepticias de
religiosidad y espiritualidad” que si bien “no desestabilizan precisa-
mente el orden religioso dominante” parecen compensar el continuo
“ajetreo espiritual urbano”. Debido a ello, plantea el investigador, estas
formas de religiosidad incorporan a la vez aspectos pragmaticos de
la espiritualidad magica, asi como elementos del imaginario mitico
y rasgos institucionales de las religiones tradicionales.

Aun asi, la ciudad se concibe como un lugar de definicion con di-
namicas particulares que favorecen la diversidad y la apropiacion
individual de lo religioso. La literatura también destaca que estos
cambios no son procesos sociales aislados. En particular, asumirse
“sin religién” puede deberse a manifestaciones o “indicios de secu-
larizacion creciente” en la ciudad que se desarrollan ala par de otras
trasformaciones estructurales concurrentes con la flexibilidad entre
lanormativa oficial promovida porlos ministros de culto y la practica
real de los creyentes. Me refiero puntualmente a la disminucion en
el promedio de hijos, asi como al incremento de abortos y el decre-
mento de las practicas religiosas en zonas urbanas como la capital
mexicana (Garma, 2009).
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En este sentido, el antropologo Carlos Garma sefiala que “en com-
paracién con otras ciudades grandes del pais (...) los capitalinos son
los menos asiduos alas practicas del catolicismo oficial y los que acep-
tanmenos larestriccién de lareligién a la vida privada” (Garma, 2009:
144). A decir de este autor, una de las caracteristicas principales de los
habitantes de la Ciudad de México es la tolerancia a las diferencias y
la convivencia conlas minorias que se multiplican entre su poblacion.
A pesar de que la mayoria son catdlicos, los avecindados en la capital
mexicana ejercen la religion “a sumanera”; es decir, son adeptos a la
religiosidad popular y al guadalupanismo, al mismo tiempo que son
criticos de las instituciones eclesiales y defensores del Estado laico
y la secularizacion. De acuerdo con esta apreciacion, este clima de
relativo pluralismo en la urbe coadyuvaria a la extension de la po-
blacion desafiliada.

Un tercer grupo de argumentos derivado y complementario de
los dos anteriores sefiala la individualizacion urbana como un cata-
lizador del incremento de la desafiliacion religiosa. Esta argumen-
tacion enfatiza la eleccion “volitiva” de la creencia, 1a afiliacion o la
practica religiosa en relacion conlos intereses y las subjetividades de
las personas urbanas. Por esta razon, se remarca la preferencia indi-
vidual de seleccionar cada una de las dimensiones de lareligion “a su
manera” o “por la libre”, como lo ha denominado Eduardo Sota (2010).

Una consecuencia de esta individualizacién es que las personas
muestran distintas trayectorias, en ocasiones caracterizadas como
“no creyentes” o como “creyentes sin religion”, y también como “no
practicantes” o “practicantes sin pertenencia” definida. Muchas de
estas personas, dice Sota (2010), si bien crecieron y fueron iniciadas en
la religion catolica, tomaron distancia de la institucion y de muchas
de sus normas por no estar de acuerdo con ellas, o simplemente por
no “encontrarles sentido”.

En este mismo sentido se comprende la cercania entre la desa-
filiacion y la practica del new age; es decir, grupos de personas “sin
textos sagrados, sin lider, sin organizacién estricta y sin dogmas que,
sin estar necesariamente conscientes de pertenecer a una tendencia,
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comparten algunas de las caracteristicas”, comolarelacién con el pen-
samiento cientifico, una perspectiva holista del mundo y del universo,
la busqueda de una experiencia espiritual profunda, la creenciaenla
reencarnacion y la cosmovision de que toda larealidad manifiesta el
“misterio de lo divino” (Sota, 2010: 113).

A pesar de esto, De la Torre y Mora han propuesto que en el caso
de las practicas new age no puede hablarse exclusivamente de un fe-
nomeno individual, sino de una “nebulosa esotérica” caracterizada
como “ambito social” de produccion, circulacion y consumo de bienes
simbdlicos en favor del sincretismo entre lo “global” y las tradicio-
nes “locales” (De la Torre y Mora, 2001: 119). En consecuencia, el caracter
individualista de este tipo de apropiaciones observadas en la ciu-
dad es sélo “individualista” en el sentido volitivo del acto, aunque el
escenario que hace posible su seleccion es indudablemente un con-
texto colectivo.

Mi conclusién es que el discurso individualista enla ciudad refleja
otro modo de relacionarse con la religion, basado mas en la posibili-
dad relativamente nueva de pensarse fuera de toda creencia con
codigo religioso que en una tendencia definitiva de prescindencia
religiosa. Esta innovacion en el abanico de las opciones sociales tiene
una manifestacion directa en la secularizacién de las institucio-
nesreligiosas, dado que motiva “una suerte de desregulacion del espa-
cioreligioso, en el que las instituciones nologran organizar ala masa
defieles” (Mallimaciy Giménez, 2007: 53). La desinstitucionalizacién
aparece, entonces, como resultado de la secularizacién individual,
y se observa generalmente en indicadores como el alejamiento de
los servicios religiosos; o, en otras palabras, en el descenso de la par-
ticipacion en las Iglesias por parte de los publicos otrora convocados.

En resumen, las implicaciones que tiene la experiencia urbana
para el fenémeno “sin religiéon” describen a la ciudad como un lugar
que ofrece algunas cualidades estructurales, sociales, culturales y
emocionales que tienen un impacto directo en el fenomeno religio-
so. Uno de los aspectos que he remarcado en esta revision es la (alta)
educacion, bajola expectativa de que generaria perfilesno afinesala
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pertenecia religiosa. Este argumento, empero, se matiza con las con-
figuraciones individuales e incluso regionales del caso mexicano: en
el pais no hay mas personas sin religion en los municipios con mas
altos indices de educacion formal, pero si donde la poblacion catélica
ha disminuido considerablemente. Esto ultimo, sin embargo, parece
ser mas comun en municipios rurales y con poca concentracion de
poblacion, mientras que en las ciudades y conglomerados urbanos
con alta densidad de poblacion la educacion suele tener un impac-
to considerable, junto con otras variables, como el ingreso o el acceso
alos servicios de salud.

Respecto al argumento de que la ciudad representa un espacio
propicio para la desafiliacion religiosa por las nuevas religiosidades
yespiritualidades, por la pluralidad y la practica real de los creyentes,
asicomo por los cambios sociodemograficos de las sociedades actua-
les, propongo diferenciar entre los factores estructurales y los cultu-
rales detras de cada uno de los procesos de secularizacion especifica.
Esto significa que existe una secularizacion diferenciada cuando vi-
sualizamos los matices de los espacios caracterizados como urbanos
y rurales. Como he planteado en una investigacion previa, mientras
que en los espacios urbanos hallamos una secularizacion motivada
principalmente por los cambios culturales, que impactan en la de-
manda religiosa individual, en los espacios rurales encontramos un
tipo de desafiliacion religiosa mucho mas empujada por los cambios
estructurales en la oferta religiosa (Mora, 2017b: 144).

Ahora esimportante mostrar la pertinencia de estas conjeturas a
laluz de los datos especificos de la Ciudad de México.

DESAFILIACION RELIGIOSA EN CONTEXTO

Mas alla de una homogeneidad cultural y religiosa, el comporta-
miento de las afiliaciones religiosas en México parece dar cuenta de
un campo religioso en movimiento cuyas principales caracteristicas,
siguiendo al investigador Jean-Pierre Bastian, son la “extension del
cristianismo no catdlico, asi como la pluralizacion del mercado de los



Quiénes son los “sin religion” en la Ciudad de México
Grafican

Afiliacion religiosa en México: 1895, 1950 y 2010 (porcentaje)

m Catolicos No catolica mSin religion

N
®
o = ~
o ] o 3 o
c (o} - o <+

1895 1950 2010

99
98.2

Elaboracion propia. Fuente: Inegi (2010). Notas: 1. “No catélica” incluye la suma de todas las otras
denominaciones religiosas; 2. En 1950 no se registré el grupo “sin religion”, por lo que se susti-
tuyé por la cifra de 1960 (0.6%).

bienes de salvaciéon” (Bastian, 2013: 94). En este escenario, la opcién
de la desafiliacion surge como una de las elecciones posibles para un
sector considerable de la poblacion.

De manera especifica, la cartografia religiosa mexicana mas re-
ciente muestra un catolicismo que ha atenuado su hegemonia en
términos porcentuales, pasando de 99% de personas que declaraban
ser afiliadas a esta religion a finales del siglo x1x a 82.7% en el censo
nacional de 2010. Por otra parte, las otras religiones alcanzan casi10%
de las afiliaciones nacionales y la poblacion sin religion constituye
4.7% del total poblacional; es decir, mas de 5.3 millones de mexicanos
que expresan no tener una religién especifica (Inegi, 2010) (grafica 1).

La Ciudad de México muestra algunas caracteristicas similares a
las del contexto nacional. Como se observa en el cuadro 2, el catolicis-
mo en la capital mexicana es también cercano a 83%; sin embargo, la
poblacion desafiliada tiene un porcentaje ligeramente mayor al nacio-
nal (5.5%). Esto significa que, en proporcion, los “sin religién” son el se-
gundo grupo mas grande en la capital, solo por debajo de los catdlicos.

En numeros absolutos, la capital mexicana cuenta con alrededor
de 484 mil personas desafiliadas; esto representa una de las cifras
mas altas a nivel nacional. Las entidades con los numeros mas altos
de “sinreligion” son Chiapas, Veracruz, estado de México y la Ciudad
de México (grafica 2). En contraste, las entidades con menos desafi-
liados son Tlaxcala, Zacatecas y Colima.
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Cuadro 2
Panorama de las afiliaciones religiosas
en la Ciudad de México, 2010 (porcentaje)

Ciudad de México

Religion Absoluto Porcentaje
Catoélica 7299242 82.5
Protestantes y evangélicas 476 242 5.4
Biblicas diferentes de evangélicas 121151 1.4
Judaica 20357 0.2
Otras religiones 21383 0.2
Sin religion 484083 5.5
No especificado 428 622 4.8
Total 8851080 100.0
Elaboracion propia. Fuente: Inegi (2010).
Grafica 2
Poblacion absoluta sin religion
a nivel estatal en México, 2010
Chiapas 580,690
Veracruz 495,641
México 486,795
Distrito Federal 484,083
Baja California 315,144
Chihuahua me——— 253,072
Tamaulipas se— 219,940
Tabasco f— 212,222
Sinaloa f—— 194,619
NUEVO Ledn f 192,259
Quintana Roo 177,331
SONOra m——— 174,281
0aXaCa me—— 169,566
Coahuila 151,311
JalisCO 124,345
Morelos 108,563
Puebla = 104,271
GUETTErQ == 100,246
Campeche s 95,035
Yucatdn = 93,358
Michoacan = 83,297
Guanajuato e 76,052
Hidalgo === 62,953
San Luis Potosi m=== 58469
Durango === 58,089
Baja California Sur = 40,034
Querétaro = 38,047
Nayarit = 37,005
Aguascalientes = 21,235
Colima = 20,708
Zacatecas = 18,057
Tlaxcala = 14,928
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A pesar de esta posicion, la Ciudad de México no tiene uno de los
porcentajes mas altos de desafiliacion religiosa a nivel nacional. En
términos de proporciones, los capitalinos sin religion se encuentran
en la posicion 14 dentro de las entidades federativas de toda la repu-
blica. En la grafica 3 se observa que los estados con mas proporcién
de desafiliacion son Quintana Roo, Chiapas y Campeche, y los que
cuentan con menos desafiliados son Guanajuato, Tlaxcala y Zacate-
cas; es decir, entidades donde la proporcién de catolicos también es

muy significativa.

Graficas
Personas sin religion por entidad federativa
en México, 2010 (porcentaje)

Quintana Roo 13.4
Chiapas 121
Campeche 1.6
Baja California 10.0

Tabasco rT——— 9.5

Chihuahua e— 75

Sinaloa 7.0
Tamaulipas me— 6.7
SONOra Fe——— 0.5

Veracruz 6.5

Baja California Sur me— 6.3
Morelos 6.1

Coahuila i————— 5.5
Distrito Federal m—
YUCatan re— 4.8

Oaxaca 4.5
NUEVO LeON s 4.1
Durango = 36
Nayarit 34
MEXICO s 3.2
Colima 32

GUEITerQ = 3.0
Hidalgo = 24
San Luis Potosi = 2.3
Querétarg = 21
Michoacan me== 19
Puebla == 18
Aguascalientes = 18
Jalisco =17
Guanajuato m== 14
Tlaxcala == 13
Zacatecas m== 12

Elaboracion propia. Fuente: Inegi (2010).
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Al profundizarenlainformacion al interior de la ciudad, encontramos
unaimportante diversificacion del espectroreligioso por unidades po-
liticas. En concreto, entre las 16 delegaciones solo tres exhiben un por-
centaje de catdlicos por debajo de 80%: Cuauhtémoc (77.7%), Miguel
Hidalgo (77.5%) y Benito Judrez (75.3%). Mientras que las unidades con
mas poblacién sin religién son Coyoacan (7.4%), Cuauhtémoc (8.5%) y
Benito Juarez (10.1%) (cuadro 3):

Cuadro 3
Catolicos y sin religion en delegaciones de la Ciudad
de México, 2010 (porcentaje)

Delegacion Catolicos Sin religion
Magdalena Contreras 86.6 4.8
Alvaro Obregén 85.5 4.5
Milpa Alta 85.2 3.4
Xochimilco 84.8 4.8
Azcapotzalco 84.7 4.6
Gustavo A. Madero 84.5 4.5
Cuajimalpa de Morelos 83.9 3.0
Tlahuac 83.2 4.2
Iztapalapa 82.8 4.9
Iztacalco 82.6 4.9
Tlalpan 81.8 6.3
Venustiano Carranza 815 4.9
Coyoacan 80.6 7.4
Cuauhtémoc 777 8.5
Miguel Hidalgo 775 6.2
Benito Juarez 753 10.1

Elaboracion propia. Fuente: Inegi (2010).
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Las delegaciones Coyoacan, Cuauhtémoc, Miguel Hidalgo y Beni-
to Juarez tienen en comun el menor porcentaje de catolicismo en la
ciudad y las proporciones mas amplias de poblacién sin religion,
pero también cuentan con los valores mas altos en el indice de de-
sarrollo humano municipal (Programa de las Naciones Unidas para
el Desarrollo, 2014). Esto sugiere una asociacién positiva entre el in-
cremento de la calidad en las dimensiones de 1a salud, 1a educaciéon
yelingresoyladisminucién de la poblacién catélica (y en consecuen-
cia elincremento de desafiliados), sin que pueda presumirse por esto
una correlacion indiscutible entre desarrollo y prescindencia de la
religion, o en todo caso la diversificacion per se del espectro religioso.

La asociacion directa entre urbanizacion y cambio religioso se re-
futa conlos datos estadisticos del contexto mexicano. En este sentido,
las principales metropolis, o al menos las mas urbanizadas, como la
Ciudad de México, no tienen los porcentajes mas altos de “no catoli-
cos”, como podria suponerse. Ademas, en el caso de los municipios, la
poblacion sinreligion no se encuentra generalmente enlaslocalidades
con mas desarrollo socioeconémico; en varios casos, esta poblacion
es de las mas marginadas y excluidas del pais (Mora, 2017b: 25). Esto
lleva a recuperar la hipotesis de las secularizaciones diferenciadas
entre el cambio cultural y el estructural; o, dicho de otra manera, que
hayun peso importante enlas variables de la configuracion regional
que explicarian mejor el cambio religioso antes que un solo proceso
de secularizacion para todo el territorio nacional.

Conforme descendemos en el analisis, podemos observar que el
territorio de la Ciudad de México refleja distintos matices al interior
de las demarcaciones politicas; es decir, en los datos de las colonias
de la capital del pais, cuyo numero se estima en unas 2 150 (mapa 1).

La cartografiadelos “sinreligion” enla Ciudad de México presenta
las proporciones mas significativas de desafiliados enla parte central
del mapa, predominantemente en las delegaciones Miguel Hidal-
go, Cuauhtémoc, Benito Juarez y Coyoacan. Destaca la importante
concentracion del alejamiento religioso en las colonias Villa Olimpi-
ca, Copilcoy Ciudad Universitaria; esto es, en asentamientos con una
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Mapa 1
Poblacién sin religion por colonia en la Ciudad de México (porcentaje)

Judrez

Menor a 3.44

@ 345-457
@ 458-564
@ s565-758

. Mayor a 7.59

12.2%

Ciudad
Universitaria

P
Villa Olimpica Liberador
Miguel Hidalgo (UH)

32.4%

| Afio: 2010

Elaboracion: mdspormds (2016). Fuente: Inegi (2010).

altadensidad de estudiantes universitarios. Asimismo, enlas colonias
Hipodromo I, Condesa y Roma, habitadas por poblacion joven y con
ingresos por encima de la media, caracterizadas ademas por un esti-
lo de vida “moderno” y “global”, con acceso al consumo y los servicios
urbanos (Arreortua, 2013; Hiernaux, 1999).

Por otra parte, la desafiliacion religiosa muestra sus porcentajes
mas bajos enlas zonas periféricas del sureste y el suroeste de la capital
mexicana; particularmente en colonias de las delegaciones Magda-
lena Contreras, Alvaro Obregén y Milpa Alta, donde también encontra-
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mos las mayores proporciones de catolicos enla ciudad 3 En particular,
la delegacion Milpa Alta representa una ilustracion contrastante con
respecto a la Benito Juarez, dentro de la misma Ciudad de México, de
acuerdo con los indices que tratan de estipular el desarrollo humano:

En 2010, Benito Juarez es la delegacion con mayor desarrollo humano
en el Distrito Federal, con un IDH de 0.917. En contraste, la delegacion
con menor desempeno es Milpa Alta, cuyo IDH es de 0.742. La brecha en
desarrollo entre ambas delegaciones es de 19.2% (..). Si se compara
el desempeno de las delegaciones con mayor y menor desarrollo, es po-
sible reconocer que en el Distrito Federal coexisten condiciones de de-
sarrollo similares a las de Paises Bajos e Iran (Programa de las Naciones

Unidas para el Desarrollo, 2014: 52).

Recapitulando, la cartografia expuesta parece confirmar la relacion
negativa entre el catolicismo y la desafiliacion en el caso de la Ciudad
de México, de tal manera que mientras menos consolidacion exhibe
el catolicismomas incremento presenta la poblacion desafiliada. Esta
conjetura se ha observado también al analizar la concentracion de
recintos religiosos en la ciudad, encontrando que el catolicismo ha
tenido mas fuerza donde se aglomeran mas equipamientos (templos,
conventos, seminarios, etc.), mientras que en las colonias con menos
espacios de adoracion religiosa el numero de no catdlicos suele incre-
mentarse (Suarez, 1997).

Sumado a esto, los espacios de definicién donde se concentra
mas desafiliacion en la metréopoli congregan caracteristicas impor-
tantes de desarrollo humano que sin generalizarse a toda la capital
suponen el acceso a una calidad de vida y satisfactores por encima

3 En estas demarcaciones, ademas, la nocion de pueblo urbano también parece ser
muy significativa. En otras palabras, los lugares con antecedentes prehispanicos o coloniales
(que conservan su nombre); con un patrén urbano caracterizado por una plaza, una iglesia 'y
edificios administrativos y comercios, y un vinculo con la tierra, el control de sus territorios
y recursos, y en diversos casos con una dinamica de reproduccion de fiestas patronales y sis-
tema de cargo (Rodriguez, 2016).
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de la media nacional y estatal. La educacion y la salud son dos ele-
mentos en comun que destacan de las colonias y delegaciones con
mas porcentaje de personas sin religion en la Ciudad de México. No
obstante, no podemos asegurar que esto apunte a un modelo tipico
de secularizacién y modernizacion. En el siguiente apartado aborda-
ré diversas trayectorias individuales de personas desafiliadas para
aportar algunas pistas sobre la complejidad del fenomeno, mas alla de
un escenario de suma cero entre desafiliacion y catolicismo o entre
“sin religion” y desarrollo.

TRAYECTORIAS “SIN RELIGION” EN LA CIUDAD

Para profundizar en las hipotesis y los conceptos del fenémeno “sin
religion”, en este apartado analizo los datos cualitativos construidos
a partir de las trayectorias (no) religiosas de mujeres y hombres en la
Ciudad de México que declararon en una primera entrevista identi-
ficarse como personas sin religion, ateas o agnosticas, atendiendo al
significado previsto en las encuestas o los censos nacionales.4

Durante la investigacion realicé treinta entrevistas semiestruc-
turadas con personas de la capital del pais. Los datos muestran que
mas de la mitad describio una desposesion o falta de identificacion
con un linaje creyente (generalmente el catélico, ya que 67% de los
informantes manifestaron un antecedente en esa afiliacién). Por otro
lado, una de cada tres personas en el grupo de estudio se definio par-
ticularmente como ateo o agnostico, mientras que una proporcion
menor agregod otras respuestas como “no sé€”, “no soy creyente”, “no
creo enlalglesia” (esquema 2).

4 Estos resultados son parte de la tesis doctoral “Creer sin iglesia y practicar sin Dios:
poblacion sin religion en el contexto urbano y rural de México en los albores del siglo xxI”
(Mora Duro, 2017b). La poblacién estudiada se seleccioné con una estrategia de muestreo in-
tencional no probabilisticoy se centré sobre todo en la delegacion Benito Juarez de la capital
mexicana. Los nombres de los informantes se han modificado para mantener el anonimato.
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Esquema 2
Identificacion de personas sin religion en la Ciudad de México

Agnosticos Ninguna/ No tengo/ Sin religion
17% 56%
Otra
10%
Ateos
17%

Elaboracion propia. Fuente: Grupo de estudio.

Para comenzar, he usado intencionalmente la palabra “despose-
sion” para remarcar un proceso de detrimento voluntario en la afi-
liacion, una vez que los sujetos se saben participes de una religion
ala cual pueden cuestionar desde la conciencia individual o desde la
experiencia practica. Dicho de esta manera, la desposesion involucra
una desapropiaciéon una vez que el individuo se sabe, reflexivamente,
propietario de unlinaje creyente que ha recibido en la mayoria de los
casos de manera involuntaria y como parte de una tradicién familiar
o comunitaria.

De acuerdo con las narrativas que registré durante la investiga-
cion, la desafiliacion religiosa en la capital se percibe a partir de dis-
tintas experiencias de vida, entre otras: 1. La lejania respecto a una
comunidad concreta, de carne y hueso, donde las personas solian
interactuar de manera voluntaria o bajo coercion de algun tipo, eso
que Emile Durkheim denominé como una comunidad moral o iglesia
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(Durkheim, 2013); 2. El rompimiento con un linaje creyente, lo que su-
giere un corte efectivo de lazos con la continuidad intergeneracional
de los creyentes del pasado y con los potenciales sucesores de una
tradicion religiosa; 3. La creciente mundanizacién de las jerarquias
eclesiasticas mediadoras entre los simbolos religiosos y la comunidad
creyente. Estos cuadros burocraticos, una vez despojados de su caris-
ma divino, son cuestionados continuamente, y esta critica constituye
uno de los lugares comunes para explicar el cisma con la afiliacion
religiosa. En este sentido, uno de los entrevistados aseguro:

Todos [los lideres religiosos] son incongruentes, pero... porque son huma-
nos. Y después te juzgan, y eso sobre moral; decirte que “no seas infiel”
y él [el pastor] acaba de hacerlo... parte de eso es mi desencanto, es sobre
moral (Alfredo, de 27 anos).

Con estalogica, lasinstituciones religiosas devienen en la conciencia
del individuo en estructuras y grupos de especialistas con intereses
materiales especificos. Aunque cabe remarcar que al mismo tiem-
po que fiscalizan la actuacion profana de las burocracias eclesiasti-
cas, los desafiliados valoran con una actitud horizontal las diferentes
visiones de mundo, incluidas las religiosas y las de otros discursos
misticos o espirituales. En consecuencia, no es extrano encontrar na-
rrativas de los “sin religién” que comienzan afirmando:

Yo no profeso ninguna religion. No estoy de acuerdo con las distintas
religiones, pero tampoco estoy en desacuerdo con ellas... [es] tener una

vida mucho mas natural, mucho menos angustia... (Roberto, de 75 afios).

Esto sugiere una internalizacion del contexto laico sobre la libertad
de la conciencia individual, donde la esfera civil presenta reglas cla-
rasy generalizadas para garantizar que cada persona pueda adoptar
cualquier forma de conciencia y experiencia religiosas, siempre y
cuando le parezca legitima y util para sus propios intereses, ya sean
de caracter simbdlico o material. Esto indica también, sin duda, el
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deterioro de una sola verdad religiosa como posicion dominante, es
decir, subraya los procesos de desregulacion religiosa que ya he men-
cionado en este texto.

Cuando se transita de la superficie de la identificacion religiosa
a las creencias y las practicas se encuentran configuraciones im-
portantes. En términos de las creencias religiosas o espirituales, los
informantes presentaronlas siguientes regularidades: 1. La creencia
religiosa puede estar presente en su vida cotidiana, pero no es un
acto sustantivo para recrear una identidad religiosa o una comu-
nidad moral fuertemente definida por la tradicién o por la heren-
cia intergeneracional; mas bien, puede usarse como una estrategia
pararemarcar la agenciaindividual al atribuir a esta accion ciertas
capacidadesy autonomias; 2. El hecho de creer esta cenido de mane-
rasolida ala experiencia practica y ala autenticidad de un discurso
con distintas narrativas, entre otras las cientificas y humanisticas,
pero también las misticas y magicas, tanto como las logicas y ra-
cionales; y, 3. Estas representaciones se encuentran en constante
movimiento, adaptacion y evaluacion, remarcando el caracter in-
dividual del proceso de secularizacioén. En este sentido, uno de los
entrevistados comento:

[Creo en] alguien; no sé quién es. Las matematicas o no sé qué cosa...
alguien que es no solamente uno... Pasa el tiempo y te das cuenta que
esimposible que no haya alguien superior a uno. Si creo en alguien mas
grande que yo, que lo puedo llamar Dios. Lo ves en la naturaleza, en tu
cuerpo, es demasiado perfecto... Y siinfluye, perono es determinante en

mi vida (Mario, de 33 afios).

Por otra parte, al hablar de practicas religiosas, los desafiliados con-
firman una importante reduccién de su participacion efectiva en
los servicios religiosos o rituales de caracter espiritual, en muchas
ocasiones por la resistencia a las practicas mediadas por institucio-
nes o tradiciones religiosas. Esto se encuentra en consonancia con
el cuestionamiento alas jerarquias religiosas y sus procederes mun-
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danos. A pesar de esto, los “sin religién” suelen hacer concesiones
eventuales para participar en acciones sociales de tipo religioso, bajo
las siguienteslogicas: 1. Remarcando la preponderancia de la agencia
individual (volitiva) para llevar a cabo estas practicas: “asisto cuan-

”» o«

do yo quiero”, “cuando me nace”; 2. Subrayando una racionalidad con
arreglo a valores: “para convivir con la familia”, “para acompanar a
mis padres” u orientada a fines utilitarios (Weber, 2014),5 y 3. Acen-
tuando el vaciamiento simbdlico de las practicas religiosas; es decir,
considerando la intervencion en ceremonias y rituales como un per-
formance desvinculado de unalegitimacion sagrada. En este sentido,
uno de los informantes compartio una descripcion de su esporadica

participacién religiosa

Asistia [a misa] regularmente hasta los 18 afios. A veces hago excepcio-
nes. En Navidad lo considero algo mas familiar; bueno, si voy, pero nada
mas. Pero en cualquier otra celebraciéon me abstengo. En Navidad me
aguanto estoicamente la misa. Y he hecho algunas excepciones, como
cuando a mimama le dio cancer, yola acompanaba cuando me lo pedia
(Serafin, de 28 anos).

En este punto cobra relevancia la matriz de perfiles religiosos que
ya propuse (esquema 1), respecto a la bondad de ajuste con las obser-
vaciones registradas. En ese modelo planteo cuatro posibilidades de
desafiliacion religiosa: los desafiliados que continuan creyendo y
practicando; los desafiliados creyentes sin practicas; los desafiliados
no creyentes, pero practicantes; y los desafiliados sin creencias y sin
practicasreligiosas regulares. Estas cuatro eventualidades pueden re-
agruparse en dos configuraciones dicotomicas, que definimos ahora,

5 Eneste caso, la accion religiosa se justifica, en palabras de los entrevistados, por otros
motivos como el beneficio terapéutico de ciertas practicas, por la riqueza cultural de los sim-
bolos o por la socializacion en grupos y sectores sociales diversos.
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a la luz de las observaciones en campo, como personas desafiliadas
teistas o no teistas y desafiliados practicantes o apaticos.

Através de estarecodificacion de las variables, me interesa subra-
yar el peso de las creencias y las practicas religiosas o espirituales,
por lo que es importante la manera en que las personas sin religion
enuncian narrativamente la existencia de concepciones religiosas:
Dios, entidad superior, energia universal, etc. Y el reconocimiento
de su participacion en rituales, servicios religiosos o cualquier otro
elemento que ponga en accién la identificacién con una comunidad
moral o con un linaje creyente, ya sea de manera significativa para
el individuo o incluso en la representacion performativa de una ra-
cionalidad apegada a valores o intereses utilitarios.

Durante la investigacion con personas sin religion en la Ciudad
de México, la nocién de apatia fue relevante para comprender la au-
sencia de practicas religiosas, en el entendido de que la religion, asi
como todo su bagaje concomitante, norepresenta un tema de interés
ono tiene unrol sustancial para el desarrollo personal o colectivo de
las personas. En consecuencia, para los apaticos definirse “sin religion”
implica expresar que en su imaginario no aparece lo religioso y que
las practicas y creencias atribuidas a este fenémeno resultan irre-
levantes por la “falta de tiempo” para llevarlas a cabo o porque las
prioridades individuales estan puestas en otras areas de desarrollo
personal: la familia, el trabajo, la recreacion, etc. Con todo esto, su
indiferencia no puede encasillarse superficialmente como una po-
sicion contraria o negativa hacia la religion, ya que, en la practica,
tampoco reivindican una agenda secular: ateismo, antiteismo o
agnosticismo. En estos términos, los desafiliados apaticos estarian
dando cuenta del grupo de “no practicantes” identificado en algunas
encuestas recientes.

Considerando todo esto, cada uno de los perfiles que he bosquejado
representa una interseccion de representaciones y acciones religiosas
entre las personas sinreligion en el contexto urbano. En primer lugar,
la categoria de “los no teistas” describe a aquellas personas que basan
su desafiliaciéon religiosa predominantemente enla “no creencia” en
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divinidades o seres superiores. Aqui encontramos, por supuesto, a los
ateos de caracter intelectual o militante, asi como a los antiteistas o
nuevos ateos (new atheism) (McGrath, 2016).°

Como hemos observado empiricamente, la posicién no teista con-
verge con la asistencia a servicios religiosos o rituales con un sentido
de utilidad individual o de apego a valores tradicionales, y también
puede desplegar una actitud de indiferencia a las manifestaciones
sociales de la religion, mas alla de una posicion solida contraria a
los dogmas dellinaje creyente. Estas dos confluencias son los perfiles
teoricos que en la matriz de individualidades religiosas he definido
como “desafiliados no creyentes, pero practicantes” y “desafiliados
sin creencias y sin practicas religiosas regulares”.

Unasegunda categoria delarecodificacion sonlas personas “teistas”
sinreligion, a quienes también podemos denominar como inciertos, en
el sentido de que exhiben, antes que una absoluta seguridad en su fe
religiosa, una postura de irresolucion respecto a la posibilidad de la
existencia de Dios. De hecho, en muchas ocasiones, la delimitacion
del significante suele variar en las narrativas de la creencia de los
teistas, de tal manera que para describir al significado (Dios) los desa-
filiados creyentes adoptan otras nociones desreguladas del control de
lasreligiones organizadas: “la energia universal”, “un ente superior”,

»o«

“el todo”, “el universo”, “algo por encima de nosotros”, etc. Como

6 De acuerdo con la literatura, los ateos intelectuales desarrollan su postura a través
del consumo, el estimulo y la discusion de referencias culturales y mediaticas: libros, videos,
revistas, blogs y otros medios de difusion y debate de las ideas. Este subgrupo permanece
en el piso del debate de las ideas, mientras que los ateos militantes buscan ser proactivos.
El activismo minimo implica confrontar argumentos en los circulos de socializacién primaria
(la familia, los amigos), pero también en otras congregaciones mas amplias, como reuniones
y congresos de ateos o de librepensadores. Por su parte, los antiteistas son “nuevos” colecti-
vos que consideran a la religion, y a cualquier elemento que se le desprenda, como un factor
“nocivo” para el florecimiento humano. En este sentido, sostienen que entre ciencia y religion
la primera es el “Gltimo estandary arbitro de todas las cuestiones de interés humano”, contra
el “rezago” que atribuyen a la segunda cuestion (McGrath, 2016).
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ejemplo de esto, una de las entrevistadas en la delegacion Benito
Juarez aseguro, respecto a su creencia en una entidad superior:

[Creo] en una fuerza que nos influye a todos; esa energia que va lideran-
do a todos nosotros, aunque cada uno tenga su propia individualidad...
Me permite reconocerme como parte de un todo... Y también concibo a
las energias, otras entidades. Pero sin darle significados tan humanos;
pienso que existen, pero que es algo que no puedo entender, sélo puedo
sentir (Karina, de 37 anos).

De esto se desprende que una de las principales actitudes entre los
desafiliados es mantener la “mente abierta” ante la “profundidad” y
las “maravillas” de la experiencia, sin que esto represente un estado
de inseguridad vital, ya que la incertidumbre es una suerte de iden-
tificacion individual. Esto no excluye a una mixtura de explicaciones
logicas o cientifico-racionales sobre la existencia humana, si bien no
implica un compromiso fehaciente con una posicion cientificista. En
realidad, frecuentemente los “sin religion” reconocen también que la
ciencia tiene limites y que no aporta todas las respuestas necesarias
para abarcarla riqueza de la experiencia.

Dicho de esta manera, los desafiliados teistas tienen una cercania
importante con la definicion de agnosticismo, sin que esta posiciéon
se reduzca a una operacion de neutralidad respecto a la posibilidad
de la existencia de una entidad o universo mas alla de la experiencia
terrenal. Laimparcialidad del agnostico expresa, en este caso, un tipo
de indiferencia o apatia entre aquellos que rehusan cualquier tipo de
practica religiosa (los desafiliados creyentes sin practicas) y aquellos
que en efecto participan de actividades religiosas y espirituales (sin
religién que continian creyendo y practicando), partiendo de la base
de que las personas inciertas sin religion consideran legitimas las
distintas formas de proceder en el mundo, siempre y cuando se evite
que algunareligion mantenga el monopolio sobre las distintas formas
de salvacion. En la tabla 1 se esquematiza la recodificacion expuesta:
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Tablan
Perfiles de poblacion sin religion
Identificacion Creencias Practicas Interseccion
Desafiliados Creyentes Participan de Sinreligion que
osinreligion (teistas o actividades religiosas contintan creyendo
inciertos) y practicando
No practicantes Desafiliados creyentes
(apaticos) sin practicas
No creyentes Participan de Desafiliados no
(no teistas) actividades religiosas creyentes con practicas
No practicantes Desafiliados sin
(apaticos) creenciasy sin practicas

religiosas regulares

Elaboracion propia.

Del esquema presentado en la tabla 1 concluimos que el comun
denominador de la categoria se encuentra en la desposesion de la
identificacién denominada tradicionalmente como “sin religiéon” o
“desafiliacion”. Sin embargo, esto no puede generalizarse a una au-
sencia concomitante de practicas y creencias religiosas. Las perso-
nas sin religion no son increyentes en su totalidad y su participacion
en servicios religiosos o espirituales, cuando existe, expresa distintas
logicas de apropiacion voluntarista. De hecho, las estadisticas mues-
tran que los “sin religiéon” que continuan creyendo y practicando son
muchos mas que los desafiliados sin creencias y sin practicas religio-
sas regulares.

JQué podemos concluir acerca de las implicaciones que tiene el
espacio de definicion urbano para las narrativas de los desafiliados
religiosos que hemos estudiado en la capital mexicana?

Enprimer lugar, la educacion emerge como una narrativa relevan-
te en algunas trayectorias de nuestra poblacion de estudio, sobre todo
cuando los entrevistados contraponen los discursos de la religion y
del conocimiento cientifico-técnico adquirido en la educaciéon formal.
En este sentido, se subraya que “lareligion no ha sido necesaria” niha
representado un “eje de vida” significativo para el mundo experimen-
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tado, mientras que la educacion representa un repertorio recurrente
para atribuirle sentido ala desafiliacién religiosa. Asilo enuncio una
de mis informantes:

No tengo ninguna religion, por el entendimiento mas cientifico de las
cosas, de mi propia condicién incluso, como individuo, de que todo esta
orientado al entendimiento critico o cientifico; no tuve una imposicion
para adoptar la religién como una referencia para miconducta, nisocial
ni afectiva niindividual durante miinfancia (Camila, de 43 afios).

A pesar de esto, la conjetura de que un mayor acceso a la educacion
superior representa uno de los principales motores para el abandono
religioso se tropieza con un hallazgo de nuestra investigacion sobre
los “sinreligién” en la Ciudad de México: la variable educativa resulta
significativa generalmente en el caso de los desafiliados que adqui-
rieron esta identidad después de la mayoria de edad, lo que implica
que devinieron “sin religiéon” durante su etapa de formacién univer-
sitaria o en los posteriores grados educativos. Sin embargo, la mayor
parte de los entrevistados (67%) declard haberse asumido sin religién
antes de los 18 anos, cuando su educacion formal universitaria aun
no habia comenzado.

De acuerdo con mi estudio, el factor educativo es sustantivo espe-
cialmente para quienes decidieron asumirse “sin religion” entre los
18 y los 29 anos, la etapa de adultez biografica que al mismo tiempo
seidentifica como juventud enlas delimitaciones demograficas. Esto
no significa que la educacion por si misma modifique la conciencia
individual y la transforme en un pensamiento irreligioso; mas bien,
las narrativas apuntan a que el transito por la educacion superior con-
tribuye a conocer otros estilos de vida mucho mas secularizados, asi
como a la asimilaciéon de ideas y experiencias que recurren a la “ra-
zon” y la “racionalidad” como criterio para confrontar las creencias,
las practicas y la moral religiosas; todo alrededor de una experiencia
cotidiana que se inserta en un mundo “moderno” que se asume como
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“contrario a los principios de ‘autoridad’ como criterio de verdad”
(Sota, 2010: 32).

Por otra parte, parala mayoria de las personas sin religion que se
alejaron de su afiliacién previa antes de los 18 afios o en una etapa
madura (a partir de los treinta afios) se tendrian que considerar otras
variables con mas relevancia: la percepcion de la hegemonia del linaje
creyente, el contacto con una cultura urbana globalizada e industrial y
la agencia proyectiva de los propios sujetos que desde temprana edad
se consideraron a si mismos como escépticos o incrédulos respecto a
los argumentos de la religion.

La trayectoria de vida nos permite observar, ademas, que no to-
das las personas sin religion identifican un punto de ruptura o un
periodo de inflexion que modifico sustancialmente su posicion res-
pectoaunlinaje creyente. Para un subgrupo de los desafiliados de la
muestra no existio un turning point irreligioso en su historia de vida.
En algunos casos, esto se debio a que su desercion fue experimen-
tada mas bien como un proceso o como una acumulacion de expe-
riencias, aunque también estan aquellos otros que no fueron iniciados
formalmente en una de las religiones organizadas, por lo que no tu-
vieron una modificacion sustantiva sobre su postura o definicion
religiosa. Esto significa que experimentaron la desafiliacion como
nativos seculares.

Estaultima caracteristica parece fundamental en la desafiliacion
religiosa para reflexionar sobre el efecto de la ciudad en los procesos
de secularizacién individual. A pesar de que el entorno urbano se ha
asociado con un campo religioso diversificado y con procesos estruc-
turales que tienden a la pluralidad y la tolerancia, en las historias
de vida que he registrado la percepcion de ruptura se reconstruye
siempre en relacion con un ambiente mas o menos confesional que
se experimento enlos circulos de interaccion primaria (la familia, los
amigos, la escuela). De tal manera que cuando las personas sin religion
reconocen una epifania mayor (punto critico) en el momento de su
desafiliacion casi siempre es en correlacion con padres caracterizados
como fuertemente religiosos, mientras que la experiencia de epifania
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mayor o acumulativa (periodo de inflexién) se expresa debido a una
familia alejada o diversa (religiosamente hablando), como se observa
en el siguiente extracto:

Mi mama no ejercia como adventista y tampoco nos involucraba tanto
en el catolicismo; era una lucha bajo el agua, él [mi papa] nos queria in-
volucrar, pero ella no nos involucraba... A los 16 me hice a un lado... no
tenia mucho la conviccién... No me interesaba, estoy seguro; no era algo
que me llamara la atencién, como mucha gente dice que le llama (Alfre-
do, de 37 anos).

Mas alla dela caracterizacion de la ciudad como un lugar de encuentro
y convivencia de distintas creencias, posturas y cosmovisiones, una
descripcion emergente es la del espacio de posibilidad para recrear
unidades familiares intergeneracionales y relaciones interpersonales
condiversas construcciones identitarias. Como afirma Maria Floren-
cia Girola (2014), las ciudades atraen y concentran a “grupos huma-
nos diferentes y han hecho de la heterogeneidad sociocultural —es
decir, de la pluralidad de clases, etnias, lenguas, religiones, génerosy
generaciones— una nocién estrechamente vinculada a la experien-
cia urbana” (Girola, 2014: 37). En este sentido, es comun entre los “sin
religién” identificar generaciones previas altamente religiosas; por
ejemplo, los abuelos, al mismo tiempo que los padres exponen diver-
sos grados de secularizacion, sobre todo cuando no hay una vision
unilateral del tema religioso.

Considerando todo lo anterior, esta ultima secciéon apunta a una
comprension mas alla de un escenario de suma cero entre religion y
factores urbanos. A través del reconocimiento de la experiencia de
vida y de la trayectoria en interaccion con generaciones previas y
posteriores es posible analizar la relevancia de un contexto (colecti-
vo) secular en la ciudad, tanto en las relaciones cotidianas del ambito
educativo como en las relaciones primarias del circulo familiar. En
efecto, aprovechando los atisbos de agencia situacional, producto de
la secularizacion en estos espacios, las personas conforman su propia
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identificacion de manera individual, pero sumando otros recursos,
como los discursos educativos o el contacto con redes no confesiona-
les durante su trayectoria, y estableciendo un espacio de inflexion, es-
pecifico o acumulativo, para posicionarse como desafiliados respecto
al campo religioso. A esto hay que sumar la experiencia propia de los
nativos seculares, para los cuales siempre ha sido comun escribir la
palabra dios en minuscula.

COROLARIO

A partir de las observaciones realizadas en cuanto al fendmeno de la
desafiliacion religiosa en la Ciudad de México, este texto se inici6 con
un par de interrogantes centrales: ;Quiénes son las personas que no
se identifican con algun dogma o linaje del campo religioso? Y ;qué
implicaciones tiene el espacio de definicion urbano en la falta de per-
tenencia religiosa?

A manera de conclusion, planteo que la desafiliacion religiosa no
representa un caso de absoluta prescindencia del fendmeno religioso
entre los individuos agrupados en esta categoria. En este trabajo he
documentado que los perfiles al interior del grupo son diversos, entre
ellos los “sinreligion” no teistas y los inciertos, y asimismo los desafi-
liados practicantes y los apaticos. En la convergencia de estos cuatro
hay perfiles conocidos por la literatura como los “ateos” y los “agnos-
ticos”, pero sobre todo aquellos que aseguran sencillamente no tener
una religion en particular.

He mostrado, asimismo, que a pesar de la heterogeneidad del gru-
po de desafiliados, que ha incrementado su presencia en los ultimos
anos en diversos contextos y paises, la categoria expresa en comun
un acto de desposesion en el sentido de que comunican una prescin-
dencia de unlinaje religioso que otrora los vinculaba con una comuni-
dad virtual e imaginaria, de generaciones pasadas y futuras, que
aseguraban la reproduccion de una tradicion y una institucion reli-
giosa. Esto incluso en el caso de los nativos seculares: personas que
no han sido iniciadas en una religion en particular, pero que repre-
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sentan una socializacion distinta del tema religioso respecto a las
generaciones precedentes.

Por otrolado, al analizar el fendmeno de las personas sin religion
en un contexto urbano he complejizado algunos argumentos usua-
les en la literatura: la asociacion entre ciudad y alta educacidn, la
ciudad como lugar con condiciones de posibilidad para el cambio re-
ligioso y la ciudad como escenario propicio para la apropiacion indi-
vidual del fendmeno religioso.

Enla parte finalde este documento he estudiadola pertinencia de
estas conjeturas, utilizando los datos censales de la desafiliacion en
la Ciudad de México y las trayectorias observadas cualitativamente.
A decir de los hallazgos expuestos, la ciudad sin religion muestra
una cartografia con caracteristicas asociadas a algunas variables del
desarrollo, entre ellas la educacion y la salud. A pesar de esto, no se
puede dar por sentado que la educacion y el bienestar en términos de
desarrollo sostienen un efecto desacralizador en las trayectorias de
vida. De acuerdo con las narrativas de los desafiliados, hay un peso
importante en la propia experiencia secular de la vida estudiantil,
aunque en muchos casos esta percepcion también se experimenta
en las transiciones intergeneracionales y en el contacto con puntos
de vista y cosmovisiones distintas.

Sin duda, la nocién de busqueda individual y de agencia respecto
alosrecursos confesionales y seculares que pueden adoptarse duran-
te la trayectoria de vida en la ciudad remarcan la percepcion de que
los procesos son individuales o parten de una decision auténoma;
sin embargo, no debe omitirse que este fendomeno no es exclusivo
de la tendencia “sin religion” o de los espacios urbanos. Por otro lado,
es importante reconocer que la percepcion de seleccion confesional
dentro de un abanico de posibilidades es producto, sobre todo, de un
cambio cultural y social donde se disponen identidades cambiantes
y en continua reorganizacion. Después de todo, si el trabajo de la reli-
gion se encuentra en movimiento constante es porque el mercado de
las certezas ha disminuido su oferta por otro mercado novedoso
de escepticismos a la carta.
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La Ciudad de México como espacio
de posibilidad: hacia una cartografia
de iglesias para la diversidad sexual
y de género'

Karina Bdrcenas Barajas

INTRODUCCION

Lafundacién deiglesias parala diversidad sexual se inici6 en Estados
Unidos en1968, dandolugar a un movimiento importante en el campo
religioso, en una trayectoria que va del surgimiento de estos espacios
a la pluralizacion de la oferta religiosa para la diversidad sexual; en
algunos casos, en medio de un proceso de transnacionalizacion re-
ligiosa (véase Barcenas Barajas, 2020). Si bien estas iglesias generan
un espacio de inclusion para las orientaciones sexuales y las identi-
dades de género disidentes de un orden heteronormativo, la apuesta
se centra en el reconocimiento de la igualdad de todas las personas.
En nuestro pais, la Ciudad de México cuenta con la mayor cantidad
deiglesias parala diversidad sexual, lo cual, a diferencia de lo que su-
cede en otras ciudades, como Guadalajara, puede verse favorecido por
su contexto, como un espacio secular que se coloca a la vanguardia

' Este capitulo incorpora algunos resultados de los siguientes proyectos realizados en el
Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM)
desde agosto de 2015: “Pertenencia y trascendencia: agencia religiosa y habitus ‘in between’
en identidades LGBT”; “Religiosidades queer: apropiaciones de la religiosidad popular en iden-
tidades LGBT; y “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo: las iglesias evangélicas y cris-
tianas en Méxicoy Brasil en las disputas por la regulacién de la moral sexual contemporanea”.
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1.“Si Dios es todo, también es joto”. Consigna registrada en la xxxviil marcha de la diversidad
sexual, 25 de junio de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

enlagarantia delos derechos ylas libertades en el pais, pero también
por la presencia de un movimiento LGBT consolidado y por una ten-
dencia a la pluralidad y la diversidad que de igual manera atraviesa
el campo religioso.

De acuerdo con Bourdieu (2009: 113, 116), el espacio de posibilidades
es aquel que los agentes, segun su habitus, pueden tener en cuenta
para determinarse, por lo que se situa “entre lo que se llama las ‘con-
diciones de existencia’ y las practicas”. Para los creyentes LGBT, las
condiciones de existencia estan marcadas por un orden heteronorma-
tivo en el que se fundan las religiones hegemonicas que los excluyen
por su orientacion sexual y su identidad de género. Sin embargo, las
practicas les han permitido formar iglesias y grupos para la diversi-
dad sexual y de género, situandose, enla dinamica cosmopolita de la
Ciudad de México, como espacios de posibilidad y de alteridad.
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El espacio de posibilidades descrito por Bourdieu coincide con la
mirada de Michel de Certeau sobre el caracter dinamico del espacio
gracias a los desplazamientos y emplazamientos de sus agentes:

Siescierto que un orden espacial organiza un conjunto de posibilidades
(..) y de prohibiciones (...) el caminante actualiza algunas de ellas. De ese
modo, las hace ser tanto como parecer. Pero también las desplaza e in-
venta otras, pues los atajos, desviaciones o improvisaciones del andar,
privilegian, cambian o abandonan elementos espaciales (...) en suma,
el espacio es un lugar practicado (De Certeau, 2000: 110, 129).

Si consideramos que la configuracion espacial de las iglesias para
la diversidad sexual y de género se construye a partir de las formas
que las Iglesias mayoritarias han institucionalizado para el espacio
religioso, siguiendo la mirada antropolégica de Marc Augé (1995: 15)
sobre el espacio histérico y simbolizado se puede plantear quelas con-
diciones de existencia de las iglesias para la diversidad sexual estan
mediadas por las representaciones construidas respecto al espacio
religioso como un espacio histoérico-sagrado y por la actualizacién
simbolica derivada del habitus y las practicas de los creyentes LGBT.

Lasiglesias para la diversidad sexual revelan la configuracion de
un espacio de posibilidad que retoma una herencia historica sobre
el espacio religioso que es resignificada para constituir un espacio
de resistencia frente a una moral sexual heteronormativa y hegemo-
nica en el campo religioso. Esta misma configuracion, desde la resis-
tencia y la disidencia, toma forma en la construccién y ubicacion de
los espacios en la ciudad. Para Bourdieu:

Elespacio social tiende a reproducirse, de manera mas o menos deforma-
da, en el espacio fisico, en forma de una determinada combinacién de los
agentesylas propiedades. Delo que resulta que todas las divisiones y las
distinciones del espacio social (arriba/abajo, izquierda/derecha, etcétera)
se expresan real y simbdlicamente en el espacio fisico apropiado como
espacio social codificado (Bourdieu, 1999: 178-179).
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De acuerdo con Barragan Giraldo:

La cartografia como representacion de lo fisico siempre esta cargada
de las intencionalidades politicas de su elaboracion, de los horizon-
tes ideologicos de su lectura y, a la vez, no se circunscribe al mapa que
representa exclusivamente lo geografico, sino que designa las formas
de representarse de aquellos espacios no visibles que se escapan alas re-
presentaciones graficas y que permanecen en la cultura mediante la

delimitacién del territorio (Barragan Giraldo, 2016: 250).

En este contexto de intencionalidades politicas y formas de repre-
sentacion no visibles, es conveniente plasmar cartograficamente las
coordenadas de las iglesias para la diversidad sexual en la Ciudad
de México partiendo de sus posiciones en el campo religioso, que en
el caso de México estan determinadas por cuatro ejes: las religiones
institucionalizadas, la religiosidad popular, la espiritualidad y las
religiones civiles.

NOTA METODOLOGICA PARA CARTOGRAFIAR
UN ESPACIO DE POSIBILIDAD

En este capitulo se retoma la apuesta metodologica de la cartografia
social y la etnografia digital a partir un trabajo etnografico en dos
dimensiones interconectadas: fuera de linea (offline), enla Ciudad de
México, y enlinea (online), en la red socio-digital Facebook.? De acuer-

2 Laetnografia digital es un método de investigacion que supera la dicotomia entre lo
online y lo offline; se centra en como internet y las tecnologias de la informacion y la comu-
nicacién (Tic) estan integradas y dan forma a la vida cotidiana (Gémez Cruz y Ardévol, 2013).
Asimismo, replantea los fundamentos del método etnografico para el estudio de las practi-
cas sociales en internet, es decir: 1. Asume la larga duracién del trabajo de campo, pero en un
tiempo no cronolégicoy en un espacio establecido a través de conexiones; 2. Considera fun-
damental la participacion del etnografo para producir una visibilidad mutua, encontrando
formas de copresencia en diferentes medios o redes, y 3. Retoma el campo como una cons-
trucciondelinvestigador que se emplaza en un espacio movily multisituado a través de redes
de actores (Hine, 2015).



La Ciudad de México como espacio de posibilidad

Esqueman
Iglesias para la diversidad sexual y de género en la Ciudad de México:
cartografia en el campo religioso

0 Libre Congregacién Unitaria
0 Cofradia Wicca Luna Azul

Espiritualidad

o Iglesia de la Reconciliacion

o ICM Valle de Anahuac

Religiosidad
Popular Religiones Institucionalizadas
0 Culto a la Santa Muerte .

o Comunidad Catélica Vino N.
0 Comunidad Ecuménica M
o Iglesia Puertas Abiertas

€ Mision Cristiana Incluyente

Religiones
Civiles €D Ministerio Abiel de Gracia Di.
@ Raelianos LGBT € 1glesia Libre de Paredes Tier.

o Casa de Gracia Incluyente
o Comunidad Cristiana de Esp.

e Guimel Judios LGBT
@ Afirmacién México Mormon...

Fuente: Elaboracion propia.

do con Barragan Giraldo (2016: 252), la importancia de la cartografia
social como opcién metodolégica radica en que “el levantamiento
del mapa (cartografia) no se circunscribe a la delimitacién de los
espacios fisicos, sino que se ancla a las diversas tensiones que emer-
gen de las relaciones socioculturales de quienes habitan el territorio
en cuestion”.

En este caso, estas relaciones y tensiones permitieron retomar la
cartografia como metafora para situar las posiciones y relaciones de
las iglesias para la diversidad sexual en el campo religioso a través
de los cuatro ejes ya sefialados (esquema 1).

Para construir la cartografia se hicieron observaciones a partir
del método de la etnografia digital en las cuentas de Facebook de las
iglesias para la diversidad sexual que se identificaron en diferentes
espacios offline en la Ciudad de México, como las marchas para la
diversidad sexual, las marchas que se llevaron a cabo en la coyun-
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tura que significo la iniciativa de Enrique Pena Nieto para reconocer
el matrimonio entre personas del mismo sexo en la Constitucion, en
mayo de 2016, asi como en los foros y debates sobre el Estado laico y
los derechos humanos para las personas LGBT.

La observacién etnografica digital no participante (lurking re-
search, en Garcia et al, 2009) permitié ubicar las posiciones geogra-
ficas de lasiglesias en la ciudad, lo mismo que en el campo religioso.
La observacién etnografica en Facebook también fue importante
en la elaboracion de una guia para realizar entrevistas, a partir de la
cual se conversoé con algunos lideres de las iglesias.

Para la visualizacion de la cartografia se utilizo la plataforma
Google Maps (mapa 1). Aun cuando esto podria parecer una eleccién
azarosa, tiene la intencion de integrar, mas adelante, a partir de las
posibilidades de trabajo colaborativo que establece esta herramienta
digital, otras voces que permitan dar visibilidad a mas iglesias o gru-
pos para la diversidad sexual y alcanzar asi otro de los propositos de
la cartografia social, respecto al caracter dinamico de la configura-
cion del mapa por medio de estrategias relacionadas con la inves-
tigacién-accion participativa (Barragan Giraldo, 2016: 253).

Esta cartografia no incluye a todas las iglesias o grupos para la
diversidad sexual con presencia en la Ciudad de México, ya que, por
una parte, existen iglesias o grupos con menor visibilidad, e incluso
sin cuentas en redes socio-digitales, y, por otra, es comun que en es-
tas iglesias se produzcan escisiones que dan lugar a nuevas modali-
dades de congregacion con relativa rapidez. Como ejemplo se puede
mencionar el caso de algunos ex integrantes de la iglesia evangélica
Comunidad Cristiana de Esperanza, quienes después de salir de este
espacio iniciaron un grupo de oracion en Chalco, en donde mayorita-
riamente se congregan personas transgénero; en este caso, el trabajo
pastoral también involucra la donacién de ropa y comida (T.T., 2016,
en entrevista personal).
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RELIGIONES (RE)INSTITUCIONALIZADAS

Lamayor cantidad delas iglesias identificadas enla Ciudad de México
se ubica en el cuadrante delas religiones institucionalizadas, como la
catolica, la evangélica, la judia y la mormona, lo que tiene consonan-
cia conla pertenenciareligiosa de los mexicanos que se ha registrado
histéricamente en los censos de poblacion y vivienda. Sin embargo,
sise considera que algunos elementos de estas religiones son simbo-
licamente resignificados a partir de una perspectiva inclusiva con
la diversidad sexual y de género, resulta mas adecuado nombrarlas
como religiones (re)institucionalizadas.

A principios de los anos ochenta del siglo xx, en medio de la dina-
mica citadina para la diversidad sexual que se vivia en la capital del
pais, descrita por Rodrigo Laguarda (2009: 90, 103) a través de espacios
de sociabilidad, como bares o fiestas privadas, encuentros en lugares
publicos, como calles, tiendas y parques, y una represion policiaca
contra la que ya se habia manifestado el Movimiento de Liberacién
Homosexual de aquellos anos, surgieron las primeras opciones reli-
giosas parala diversidad sexual.

La primera fue el Grupo Fidelidad, fundado en la Ciudad de México
en 1980 por una agrupacion de entre quince y veinte homosexuales
catolicos (Sanchez, 2003: 105), que se definié como “un grupo consti-
tuido por homosexuales cristianos que quieren ser fieles a su doble
opcioén, la sexual y 1a religiosa” (Grupo Orgullo Homosexual de Libe-
racion, 1983). Su principal objetivo era hacer una reivindicacién de
la diversidad sexual y de género principalmente dentro de la Iglesia
catdlica romana, aunque en sus reuniones no se excluia la participa-
cion de otros cristianos.

Ese mismo ano también se fundo¢ en la Ciudad de México la Igle-
sia de la Comunidad Metropolitana (Icm), que surgi6 en Los Angeles,
California, como una iglesia activista para la diversidad sexual. Esta
mancuerna religioso-activista definié asimismo las trayectorias del
Grupo Fidelidad y de la Iglesia de la Comunidad Metropolitana en la
Ciudad de México, que durante la primera parte de la década de los
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anos ochenta colaboraron en diferentes actividades del Movimiento
de Liberacion Homosexual y se colocaron como actores importantes en
las demandas para terminar con la represion policiaca ejercida contra
los homosexuales y conla estigmatizacion a causa de la epidemia del
VIH-Sida, que marco al pais durante este periodo.

Desde entonces, la Iglesia de la Comunidad Metropolitana comen-
zo arealizar en la Ciudad de México un intenso trabajo religioso, junto
con el activismo politico, a favor del reconocimiento de los derechos de
las personas LGBT, hasta que en el ano 2005 se separo de la Fraternidad
Universal de Iglesias de la Comunidad Mexicana (FUICM) y se nombro
Iglesia de la Reconciliacion, manteniendo su actividad religiosa y su
activismo politico. Posteriormente surgieron otros intentos por con-
solidar la presencia de la Iglesia de la Comunidad Metropolitana enla
ciudad a través de nuevos liderazgos y congregaciones, pero de manera
intermitente. La iniciativa mas reciente la representa la Iglesia de la
Comunidad Metropolitana Valle de Anahuac (foto 2).

0 a'?{m

9lesia de la Comunidoe etr
Wwwicmaorg myT,

2.“Dios no es propiedad de nadie”. Consigna de la Iglesia de la Comunidad Metropoli-
tana Valle de Andhuacen laxxxix Marcha de la Diversidad Sexual, 24 de junio de 2017.
Fotografia: Karina Barcenas Barajas.
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Si bien la Iglesia de la Comunidad Metropolitana tuvo un origen
pentecostal, en México se configuré con una fuerte influencia catoli-
ca, que se ha transformado a lo largo de su trayectoria, dando paso a
la conformacion de un espacio ecuménico-espiritual. Sin embargo, se
mantienen algunas opciones religiosas enraizadas en un catolicismo
heterodoxo, como la Comunidad Catdlica Vino Nuevo, fundada en el
ano 2002 (foto 3). Esta comunidad realiza algunas de sus reuniones
en la colonia Santa Maria la Ribera, pero también se congrega cerca
del metro Colegio Militar, ya que al menos desde 2015 realiza servicios
religiosos en conjunto con la Comunidad Ecuménica Magdala (funda-
da el 8 de agosto de 2001), considerada como comunidad hermana. E1
27 de agosto de 2017 festejaron su decimosexto aniversario. Su prin-
cipallider es fray Julian Cruzalta, asesor teologico de Catdlicas por el
Derecho a Decidir México, espacio desde donde se pronuncia a favor
de lalibertad religiosa y el Estado laico.

Lahermandad entrela Comunidad Catolica Vino Nuevoy la Comu-
nidad Ecuménica Magdala las ha colocado en una relacion estrecha
con el movimiento denominado Iglesias por la Paz con Justicia y Dig-
nidad, porlo que han sido participes tanto de la agenda del activismo
contemporaneo a favor de la diversidad sexual como de la justicia
social. En agosto de 2016 participaron en el Foro sobre Religiones a Fa-
vor del Matrimonio Igualitario, organizado por el Observatorio Ecle-
sial. También han estado presentes en las marchas de la diversidad
sexual y en las manifestaciones realizadas en protesta por la desa-
paricion de 43 estudiantes de la escuela normal rural de Ayotzinapa,
Guerrero. Emaus Vida en Abundancia yla Comunidad Catolica Effeta
también forman parte de la ofertareligiosa parala diversidad sexual
fundamentada en un catolicismo heterodoxo.

En cuanto a las religiones judia y mormona, existen grupos que
permiten la conciliacion de la identidad religiosa con la orientacion
sexual y la identidad de género sin reemplazar los espacios religio-
sos tradicionales, ayudando a resignificar las relaciones familiares y
comunitarias que se tejen a partir de estas pertenencias religiosas.
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ANUNCIADO EL

EVANGELIO

3. “Anunciando el evangelio desde la diversidad”. Consigna de la Comunidad Ecu-
meénica Magdalay la Comunidad Catoélica Vino Nuevo en la xxxviil Marcha de
la Diversidad Sexual, 25 de junio de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

Actualmente, Guimel Judi@s Mexican@s Lesbianas, Gays, Bisexuales
y Transgénero; Familiares y Amig@s es un grupo con unaimportante
visibilidad. Sin embargo, los antecedentes de los judios LGBT en México
se remontan a 1994, con Shalom Amigos. De hecho, Shalom y Guimel
comparten algunos de sus fundadores, como Luis Perelman y Rinna
Riesenfeld, quienes también son destacados activistas por los dere-
chos de la diversidad sexual.

Si bien Shalom inicié como un grupo de amigos, entre 1998 y
el ano 2000 llegaron a congregarse hasta setenta personas. El final
de esta iniciativa ocurrio6 en el 2004 y Guimel se fundé en febrero de
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2012. Sin embargo, ambas agrupaciones han tenido como proposito
generar un espacio de inclusion que articule la identidad religiosa
con la pertenencia comunitaria y cultural, lo que desde la perspecti-
va de integrantes de Guimel Mujeres es una de sus particularidades:

No es lo mismo si tu eres catdlico, protestante o equis, a cuando creces
en una comunidad, porque aqui tienes mas factores. No sélo es la reli-
glosidad; esloreligioso, eslo cultural, es lofamiliar, y la familia extensa.
Cuando creces en una comunidad, todo el mundo se conoce de toda la
vida. Creces en tu familia; tu familia es parte de un grupo; ese grupo es
parte de una comunidad donde te vieron crecer. Entonces, el golpe de la
no pertenencia [por la orientaciéon sexual] lleva a un destierro muy fuerte
paralas personas, mas alla de situ iglesia te acepta o no te acepta, de si
te gusta o no. Es devastador por estos temas comunitarios-religiosos. Le
fallasalafamilia,le fallas al templo, le fallas a doscientas cosas. Cuando
hablas de culpas, no son tanto religiosas como sociales, y es una carga

horrorosa (A.A. YRR, 2016, en entrevista personal).

Los integrantes de Guimel se mantienen en sus comunidades reli-
giosas de origen, pero como grupo se reunen para celebrar los prin-
cipales ritos y las tradiciones judias. También son participantes
frecuentes enlas marchas dela diversidad sexual; ademas, su presen-
cia destaca en otros espacios centrados en el reconocimiento de los
derechos humanos y civiles para las personas LGBT+ (foto 4).

En el caso Afirmacion México: Mormones LGBT. Familia y Ami-
gos, también toma centralidad la vida familiar y comunitaria en el
proceso de resignificacion de la orientacion sexual con la identi-
dad religiosa; ademas, los mormones tienen cédigos morales con
un alto nivel de vigilancia y castigo. En la presentacion de su cuen-
ta de Facebook senalan: “Afirmacion apoya a mormones LGBTQ/AMS
en su busqueda por vivir vidas saludables y productivas de acuerdo
con su fe. Provee una comunidad inclusiva y amorosa. Alienta la es-
piritualidad y organiza reuniones locales e internacionales” (Afirma-
cion México, 2018).
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4.Integrantes de Guimel portan la kipd en la xxxix Marcha de la Diversidad Sexual,
24 de junio de 2017. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

Afirmacion México es parte de una red transnacional liderada por
una junta directiva internacional. Cuenta con programas dirigidos
amadres con hijos LGBT, personas transgénero, mormones LGBT mille-
nials. En México, Afirmacion ha colaborado, a través de donaciones y
talleres espirituales, con grupos de la sociedad civil, como Almas Cau-
tivas, que enfoca sus acciones en pro de las personas LGBT en reclusion.

En el caso de otros grupos religiosos con menor visibilidad en
México, como los musulmanes, hasta el momento no se han iden-
tificado grupos LGBT, como sucede en otros paises, como Francia
y Australia.
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IGLESIAS EVANGELICAS PARA LA DIVERSIDAD SEXUAL EN LA CIUDAD DE MEXICO

La creacion y expansion de las iglesias evangélicas parala diversidad
sexual representa un fendmeno caracteristico de la Ciudad de México.
Adiferencia de lo que sucede en otras ciudades, como Guadalajara, en
donde el peso del catolicismo es fundamental para explicar su propia
constitucion y dinamica, en la Ciudad de México han encontrado un
espacio para posicionar su perspectiva sobre la religion y la moral en
la ofertareligiosa parala diversidad sexual.

De manera general, la presencia de las iglesias evangélicas para
la diversidad sexual en la Ciudad de México y en el campo religioso
se puede explicar por la creciente diversidad religiosa que ha carac-
terizado a las primeras décadas del siglo xxi, lo que ha situado a las
iglesias evangélicas tradicionales como la primera minoria religiosa
en México y América Latina. En nuestro pais, de acuerdo con el Censo
de Poblacion y Vivienda 2010, realizado por el Instituto Nacional de
Estadistica y Geografia (Inegi), los evangélicos ocupan esta posicién
con 6.8% del total de la poblacion; tienen presencia a través de 4 328
asociaciones religiosas y 41133 ministros de culto (Inegi, 2011: 5).

La primera iniciativa evangélica para la diversidad sexual fue la
Comunidad Cristiana de Esperanza, fundada el 3 de junio de 2000.
Este espacio religioso se origind por la separacion de dos pastores de
un grupo ecumenico llamado Génesis, y se convirtio en una opcion
para quienes querian vivir su orientacion sexual en un espacio reli-
gioso que también recuperara su identidad pentecostal. Al principio
estuvo conformada por un grupo de quince hombres, y posteriormen-
te se sumaron algunas mujeres, pero su éxito fue tan grande que en
2005 logro congregar alrededor de doscientas personas en un local
de la avenida Doctor Rio de la Loza, en la contraesquina de Televisa
Chapultepec, donde actualmente se ubica una escuela de ciencias fo-
renses. Posteriormente estuvo en otras zonas de la ciudad, como Xola,
avenida Insurgentes yla colonia Roma. También tuvo una etapa enla
que mantuvo sus reuniones en diferentes casas, en donde se juntaban
por grupos a partir de ciertas afinidades.
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Para el ano 2018 retomaron sus actividades publicamente a través
de algunos talleres sobre la Biblia y la homosexualidad en la libre-
ria Voces en Tinta, ubicada en la Zona Rosa, espacio emblematico de
identificacion LGBT en la Ciudad de México, ademas de otras reunio-
nes sabatinas en la colonia Polanco, en la sala privada del Starbucks
de la esquina de avenida Presidente Masaryk y la calle Spencer, asi
como una reunion en el Sanborns ubicado frente al Hemiciclo a Jua-
rez en la alameda central, otro lugar de encuentro emblematico para
las personas de la diversidad sexual.

El caracter itinerante de estas iglesias revela la urgencia de una
cartografia que dé cuenta del movimiento tanto en la ciudad como
en el campo religioso, ya que los cambios de ubicacion estan marca-
dos por las transformaciones de su propia dinamica como iglesia, en
relacion conlosliderazgos, las actividades y los significados que cons-
truyen sobre sus propositos como grupo religioso, elementos relacio-
nados con la cantidad de personas que logran congregar.

Ademas de la Ciudad de México, l1a Comunidad Cristiana de Es-
peranza tuvo presencia en otros estados: Puebla, Morelos, México
e Hidalgo. Sin embargo, a una década de su fundacion, una serie de
divisiones internas dio lugar a la fragmentacién y expansion de las
iglesias evangeélicas para la diversidad sexual en la capital del pais.
La primera agrupacién que se desprendié fue Remanente. Después,
como se muestra en el esquema 2, se fundaron otras iglesias a partir
de los liderazgos surgidos en esta primera opcion evangélica para la
diversidad sexual.

De las iglesias evangélicas para la diversidad sexual que se han
fundado a partir de la Comunidad Cristiana de Esperanza, la Iglesia
Libre de Paredes Tierra Prometida (sede México), ubicada en la calle
Administradores, enla colonia Reforma Urbana, en Tlalnepantla, es-
tado de México —es decir, en los margenes de la zona metropolitana
de la Ciudad de México—, es la que se encuentra fisica y simbdlica-
mente mas alejada de su comunidad de origen, que actualmente se
reune enla avenida Presidente Masaryk, en Polanco, una delas zonas
de mayor plusvalia en la Ciudad de México.
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Esquema 2
Genealogia de Iglesias evangélicas para la diversidad sexual
en la Ciudad de México

Remanente
Mision Cristiana Incluyente (2011)

Génesis Comunidad Cristiana < Iglesia Puertas Abiertas (2012)

G éni de Esperanza (2000
[Srupo ecumenies) B ( ) Iglesia Libre de Paredes Tierra Prometida (2013)

Ministerio Abiel de Gracia Diversa (2015)

\Casa de Gracia Incluyente (2016)

Fuente: Elaboracién propia.

Su ubicacion, en los margenes de la ciudad, coincide con el patron
de crecimiento de las iglesias evangélicas tradicionales identificado
en Ameérica Latina. Sin embargo, esta posicion también da cuenta
de su ubicacion en el campo religioso, al situarse como una iglesia
inclusiva con las orientaciones sexuales y las identidades de género
no normativas, que se encuentran en la periferia de un orden social
sexo-geneérico construido a partir de la heteronormatividad y en una
de las zonas metropolitanas mas grandes del mundo, como lo es la
Ciudad de México.

Esta iglesia, liderada por una pareja de pastores evangeélicos, per-
tenece al Ministerio y Concilio Iglesia Libre de Paredes Internacional.
Los inicios de este concilio se remontan a 1999, cuando el apostol
Daniel Viera Santana fund¢ la primera iglesia en Puerto Rico. Por el
momento, sus redes internacionales solo se encuentran en ese pais, en
la Ciudad de México y en Estados Unidos. Sudenominacién como Libre
de Paredes “significa sin limites, cohibiciones ni dogmas; dispuesto
al bien comun sin discriminar por razén de sexo, ideologias politicas,
nacionalidad, raza, orientacion sexual, discapacidad y/o posicion
social” (Ministerio y Concilio Iglesia Libre de Paredes Internacional,
2018). En Tlalnepantla, la Iglesia Libre de Paredes Tierra Prometida se
congrega los martes alas ocho de la noche para la reunion espiritual
y los domingos a las seis de la tarde para la adoracién (foto 5).
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5. Pastores fundadores de la Iglesia Libre de Paredes Tierra Prometida, sede
México, en la manifestacion en respuesta a la Marcha del Frente Nacional
por la Familia, 24 de septiembre de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

EL CORREDOR ROMA-CONDESA COMO ESPACIO DE RECONOCIMIENTO

La construccién de esta cartografia revel6é que el corredor Roma-
Condesa se ha convertido en un importante espacio paralas iglesias
evangeélicas para la diversidad sexual, ya que tres de ellas tenian
alli su ubicacién en el 2018. Esto, mas que una casualidad, da cuenta
de que este corredor se ha colocado en el imaginario como un im-
portante espacio de alteridad, donde las personas LGBT pueden tener
una expresion libre de su orientacion sexual o identidad de género,
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ademas de ser uno de los principales espacios de socializacion y con-
sumo para una clase media alta, nacional y extranjera.

Elmapa 2 muestrala ubicacion de las tres iglesias evangélicas para
ladiversidad sexual y de género identificadas en este espacio: Mision
Cristiana Incluyente, Iglesia Puertas Abiertas y Ministerio Abiel de
Gracia Diversa. Posteriormente se profundizara en algunos elemen-
tos de su trayectoria.

Mision Cristiana Incluyente abrié sus puertas en marzo de 2011.
A diferencia de otras iglesias evangeélicas para la diversidad sexual,
la fundacion estuvo a cargo de una mujer. Se reune cada domingo en
avenida Cuauhtémoc 133, en la colonia Roma Norte, muy cerca de la
estacion Jardin Pushkin del metrobus. A las once horas inicia el estu-
dio biblico y a las doce la alabanza y la adoracién. A través de su vi-
sion como iglesia se propone “representar y ser parte del cuerpo vivo
de Cristo siendo una congregacion que trabaje en el desarrollo espiri-
tual de la comunidad LGBTTI, sus familias y todo aquel que busque un
encuentro personal con Cristo” (Misién Cristiana Incluyente, 2018).

Entre sus actividades comunitarias destaca su presencia en las
marchas de la diversidad sexual en la Ciudad de México (foto 6),
las tardes de café inclusivas, la organizacion de talleres y la celebra-
cion de los cumpleanos de los integrantes. El trabajo constante a lo
largo de siete anos la ha llevado a consolidar su presencia a través de
grupos mas pequenos fuera de la Ciudad de México, como la Célula
Mision Cristiana Incluyente Cuernavaca y la Célula Mision Cristiana
Incluyente Chicoloapan, en el estado de México.

Por su parte, el Ministerio Abiel de Gracia Diversa, fundado en
el ano 2015, es una de las iniciativas evangeélicas para la diversidad
sexual mas recientes. Se reune los domingos para su servicio religio-
so con alabanzay adoracion enla avenida Insurgentes, colonia Roma
Norte, cerca dela estacion Durango del metrobus. Elliderazgo religioso
lo conforman tres pastores, entre ellos el fundador, quien decidio¢ for-
mar estainiciativareligiosa después de transitar por diversos espacios
religiosos: “Yo habia sido un poco lastimado en otras congregaciones
y no tenia como mucho ese deseo. Sin embargo, no me pude negar; o
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6. “Dios pinté mivida de colores”. Consigna de Mision Cristiana Incluyente en la xxxix Mar-
chade la Diversidad Sexual, 24 de junio de 2017. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

sea, Dios no me dejé negarme. Le dije ‘si’ y empezamos a tener reunio-
nes cada quince dias” (H.H., 2017, en entrevista personal).

Enlosiniciosla asistencia fue reducida; a veces sélo se reunian tres
personas en el departamento del pastor-fundador. La sacralizacion de
espacios profanos, comolas casas o los departamentos, es una practica
comun en la fundacion de las iglesias para la diversidad sexual. Sin
embargo, con el paso del tiempo la dinamica y la asistencia cambia-
ron: “Teniamos reuniones cada quince dias. Luego empezamos a tener
reuniones cada domingo y luego cada miércoles; eso ayudo a que la
gente fuera mas constante y que pudiera reunirse con nosotros” (H.H.,
2017, en entrevista personal).

El objetivo del fundador era que su congregacion creciera, por lo
que busco otros espacios, algunos prestados, como el Centro Cultural
de la Diversidad, ubicado en la calle Colima de la colonia Roma, y el
Centro Comunitario de Atencién a la Diversidad Sexual, enla calle Gé-
nova, entre Hamburgo y Paseo de la Reforma, en la Zona Rosa, donde
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7. “Somos un ministerio nacido en el corazén de Dios, encauzado a las per-
sonas LGBTTTIy sus familias”™ Integrantes del Ministerio Abiel de Gracia Di-
versaen la manifestacion en respuesta ala marcha del Frente Nacional por
la Familia, 24 de septiembre de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

sereunian cada miércoles hasta antes del sismo del 19 de septiembre
de 2017. En los inicios del Ministerio Abiel de Gracia Diversa, la Zona
Rosa, un espacio habitado y resignificado por la diversidad sexual,
fue muy importante para darse a conocer, ya que ademas de publicar
sus actividades en las redes sociales entregaban volantes con infor-
macion de la iglesia.

Luego de tres anos, su trabajo pastoral se extendio al estado de
Hidalgo y al estado de México, con el Ministerio Abiel de Gracia Di-
versa Pachuca y el Ministerio Shalom Abiel de Gracia Zumpango,
respectivamente. En el espacio que ocupan actualmente se sienten
bienrecibidosy pueden llevar a cabo todas sus actividades pastorales
y comunitarias, entre las que destacan su presencia en las marchas
de la diversidad sexual (foto 7) y en las relacionadas con la iniciati-
va presidencial sobre matrimonio entre personas del mismo sexo en
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2016, asi como su colaboracién con Almas Cautivas —una asociacién
civil conla que también ha trabajado el grupo Afirmacion: Mormones
LGBT— a favor de la poblacion LGBT en reclusion.

En cuanto a la Iglesia Puertas Abiertas, su fundacion como grupo
de oracion, con un liderazgo femenino y masculino compartido, ocu-
rri6 en el 2012. Ante el rapido crecimiento de su congregacion, que llegd
areuniralrededor de cuarenta personas, en el 2014 se constituyo como
iglesia. En su estrategia para darse a conocer, uno de sus fundadores
reconoce la centralidad de internet ylas redes socio-digitales, asi como
la invitacion directa a grupos de personas con VIH, madres lesbianas
y de ladiversidad sexual, yla entrega de folletos con informacion so-
bre la iglesia en la Zona Rosa (foto 8). Su particularidad radica en que
se asume abiertamente como una iglesia activista, a diferencia de
otras denominaciones de este tipo en las que estas practicas politicas
podrian ser consideradas como “una rebeldia ante Dios” (PP, 2017, en
entrevista personal).

8.Integrante de la Iglesia Puertas Abiertas repartiendo tarjetas con informacién de la
iglesia y preservativos en la xxxviil Marcha de la Diversidad Sexual, 25 de junio de 2016.
Fotografia: Karina Barcenas Barajas.
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Actualmente esta ubicada en Jalapa 88, en la colonia Roma; es decir,
en las instalaciones del Comité Ejecutivo Estatal del Partido de la Re-
volucién Democratica (PRD), debido a la cercania de su fundador con
la Secretaria de la Diversidad Sexual de ese partido politico. Sin em-
bargo, su ubicacion mas emblematica, por el alcance de su trabajo
comunitario y como iglesia, fue la calle Ayuntamiento, en el centro
delaciudad, enun espacio que sufundador rentaba y pagaba con sus
propios ingresos. Durante los dos afios que la iglesia permanecio6 en
ese lugar hizo trabajo comunitario, que consistia en la donacion de
ropa y zapatos, asi como de algunos alimentos; ademas, prestaba
el espacio a dos organizaciones, una enfocada a jovenes que viven
con VIH-Sida y otra a jovenes LGBT. El pastor fundador de la Iglesia Puer-
tas Abiertas recuerda:

Teniamos una dinamica muy distinta a la que pudimos tener en el cen-
tro cultural, o también acd [Jalapa 88, colonia Roma]. Fue de gran bendi-
ciéon porque pudimos ayudar a mucha gente; como esta muy cerca de la
alameday el centro, lleg6 a ir mucha gente de la diversidad sexual, pero
también en situacion de calle. Habia momentos en que eran treinta per-
sonas en situacion de calle y treinta que no estdbamos en una situacion
de calle. Eso fue una gran bendicién, fue muy bonito (p.p, 2017, en entre-
vista personal).

Casa de Gracia Incluyente es una de las opciones evangélicas para la
diversidad sexual mas recientes, ya que se formo en abril de 2016. E1
nombre de esta iglesia se origina en la perspectiva religiosa en que la
gracia es considerada como un regalo de Dios (foto 9):

Paranosotros, la gracia eslarazon porla cual existimos como iglesia; por
eso nos llamamos Casa de Gracia. La gracia como palabra es la dadiva
de Dios, el regalo de Dios, la bendiciéon que recibimos de Dios. Todas las
cosas que recibimos de El vienen de la gracia (Grupo de Ancianos, 2017,
en entrevista personal).
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9. Servicio religioso en la iglesia Casa de Gracia Incluyente, 20 de agosto de 2017.
Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

La autoridad y el liderazgo de la iglesia la encarna el Grupo de Ancia-
nos, conformado por cuatro pastores: tres hombres y una mujer. Esta
forma de organizacion se fundamenta en los liderazgos eclesiales del
Nuevo Testamento, donde “la autoridad delegada de Dios estaba a car-
go de los ancianos. En Comunidad Cristiana de Esperanza los cuatro
somos ancianos; tenemos un don que nos lleva a cuidar a las ovejas.
Es parte de nuestro ministerio el cuidado de esta iglesia” (Grupo de
Ancianos, 2017, en entrevista personal).

A pesar de sureciente fundacion, su crecimiento ha sido muy rapi-
do, ya que a poco mas de un ano sus servicios religiosos ya contaban
con la asistencia de aproximadamente sesenta personas. Su primera
ubicacion se puede identificar cuando aun formaban parte de la Co-
munidad Cristiana de Esperanza, ya que esta iglesia habia asumido
una dinamica de reunion por casas, dependiendo de las afinidades
de diferentes subgrupos. Casa de Gracia Incluyente se ubic6 primera-
mente en la colonia Roma, pero cuando este espacio fue insuficiente
debido al crecimiento de su congregacion se mudo a su ubicacién ac-
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10. “Dios no me quiere buga, me quiere suya”. Consigna de Casa de Gracias Incluyente
en la xxxvill Marcha de la Diversidad Sexual, 25 de junio de 2016. Fotografia: Karina
Barcenas Barajas.

tual, en la colonia 20 de Noviembre, en la delegaciéon Venustiano Ca-
rranza, cerca de las principales redes de transporte publico.

A pesar de su postura no activista, reconoce la centralidad de la
marcha de la diversidad sexual en el crecimiento de su congrega-
cién (foto 10), ya que fue uno de los principales espacios en donde se
dieron a conocer: “Pudimos decirle a toda la gente que va a la mar-
cha que existimos, que hay un lugar donde pueden venir y conocer
del Sefior” (Grupo de Ancianos, 2017, en entrevista personal). Al igual
que otras iglesias, para promover su labor también han transitado
por varios espacios de socializacion para la diversidad sexual en la
Ciudad de México, como la Zona Rosa y la alameda central, ademas
delaClinica Especializada Condesa, enfocada a la atencion de pacien-
tes con VIH-Sida.

Adiferencia de Puertas Abiertas, unaiglesia evangélica-activista,
las particularidades de Casa de Gracia Incluyente permiten mostrar
quelas iglesias parala diversidad sexual se consideran una resistencia
religiosa, pero no siempre politica, por lo que el trabajo comunitario al
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interior de los espacios religiosos inclusivos no necesariamente esta
marcado por una intencion-accion politica.

Desde esta perspectiva, las iglesias evangélicas para la diversidad
sexual plantean el reto de repensar el proceso de secularizacion. Por
una parte, la secularizacion de lamoral y la cultura permite a los cre-
yentes evangélicos LGBT reivindicar la diversidad de las orientaciones
sexuales y las identidades de género, pero, por otra, la pertenencia
religiosa es un freno a la politizacion de estos actores para ejercer su
agencia en la defensa de sus derechos y libertades seculares o para
asumir una postura a favor de los derechos sexuales y reproductivos.

UN ESPACIO DE POSIBILIDAD EN DISPUTA

Lainiciativa presentada por el entonces presidente Enrique Pena Nieto
el17 de mayo de 2016 para reconocer como un derecho humano el ma-
trimonio entre personas del mismo sexo en la Constitucion dio lugar
a la conformacion de organizaciones como el Frente Nacional por la
Familia y la Union Nacional Cristiana, que al amparo de grupos de
la sociedad civil pro familia y de representantes de iglesias catdli-
casy evangeélicas organizaron varias movilizaciones en la Ciudad de
Meéxico y otras urbes del pais para manifestarse en contra.

En este contexto, enla Ciudad de México, como un espacio de po-
sibilidad para la alteridad, se dio una disputa entre quienes estaban
a favor o en contra de la iniciativa presidencial. El Frente Orgullo
Nacional (foto 11), creado para hacer contrapeso al Frente Nacional
por laFamilia, convoc6 a una marcha para el 11 de septiembre de 2016,
enrespuesta a la que se realizaria el dia 10 de septiembre, organiza-
da por el Frente Nacional por la Familia, que finalmente se llevo a
cabo en 19 estados de la Republica, para manifestarse en contra del
matrimonio entre personas del mismo sexo.

El 24 de septiembre de 2016, diversos grupos del heterogéneo mo-
vimiento LGBT también protestaron en respuesta ala marcha nacional
convocada para ese mismo dia por el Frente Nacional por la Familia
en la Ciudad de México. Esto dio lugar a que el Angel de la Indepen-
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11. Frente Orgullo Nacional en la marcha a favor del matrimonio igualitario, 11 de sep-
tiembre de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

dencia se convirtiera en la frontera que dividia, por una parte, a los
simpatizantes del Frente Nacional por la Familia y la Union Nacional
Cristiana por la Familia, quienes marcharon desde el Auditorio Na-
cional hasta ese sitio contralainiciativa presidencial, y, por otra, a los
diversos grupos LGBT que pedian el respeto al Estado laico y la aproba-
ciéndelainiciativa para que el matrimonio entre personas del mismo
sexo fuera reconocido en la Constitucion.

Siguiendo a Judith Butler, se puede plantear que en las manifes-
taciones del 11y el 24 de septiembre las personas LGBT salieron a las
calles para ejercer su derecho a la aparicion por medio de una accion
performativa; “es decir, una reivindicacion corporeizada de una vida
mas vivible” (Butler, 2017: 31), lo que constituye una resistencia encar-
nada con “la puesta en juego dela vulnerabilidad y la exposicion” del
cuerpo (Butler, 2017: 154).

En este contexto surgi6 el #MovimientoYoNoDiscrimino: “un gru-
po conformado por cristianos evangélicos protestantes, en sumayoria
con una orientacién sexual distinta a la heterosexual, [que] se abre
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pasotocando la puerta de partidos politicos y otras instituciones para
tener foros abiertos y denunciar la homofobia espiritual que se ha des-
atado violando sus derechos” (Movimiento Yo No Discrimino, 2016).

La importancia de un movimiento conformado por cristianos
evangélicos protestantes no heterosexuales radica en que a partir
de la iniciativa presidencial de 2016 se inici6 la politizacién de algu-
nos sectores evangeélicos en los temas de la moral sexual, con lo cual
empezaron a disputar este monopolio a la jerarquia catolica. En con-
secuencia, el #MovimientoYoNoDiscrimino visibilizé la diversidad y
heterodoxia de las iglesias evangélicas.

El17 de septiembre de 2016 hicieron publico un comunicado en el
que destacaron su posicion como cristianos evangelicos que no tienen
undiscurso de odio, sino de inclusion, manifestando su postura a favor
de que los derechos civiles, como el matrimonio, sean para todas las
personas, independientemente de su orientacion sexual. Asimismo,
reconocieron la apertura del Partido Revolucionario Institucional (pRri)
para ofrecer su espacio, desde el cual enunciaron su postura.

El 21 de septiembre de 2016, el #MovimientoYoNoDiscrimino con-
voco a una conferencia de prensa en la que estarian presentes “gru-
pos religiosos incluyentes” para dar a conocer su perspectiva sobre
los derechos constitucionales y religiosos. Este evento se realizé dos
dias mas tarde, y también se presenté un comunicado:

La mayoria de los evangélicos que marcharan el proximo 24 de este
mes son personas que no han leido ni leeran la iniciativa presidencial
y que solo se han dejado manipular por sus lideres, quienes han infun-
dido temores injustificados, como que la homosexualidad es un sino-
nimo de contagio, de promiscuidad, de abuso contra ninos, de perversion
y depravacion y de que el Estado nos quita a los papas el derecho de edu-
car a nuestros hijos (...) siendo que en las mismas congregaciones hay
muchos hermanos y hermanas que no evidencian su orientacion sexual
por miedo al rechazo, no sélo del pastor, sino también del apostol, del
profeta, del obispo, y también de los mismos congregantes; ya tenemos
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12. Lideres religiosos de iglesias evangélicas para la diversidad sexual e integrantes del
#MovimientoYoNoDiscrimino en la marcha en respuesta al Frente Nacional por la
Familia, 24 de septiembre de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

mucho con elrechazo familiar como para sufrir el rechazo espiritual que
también nos infunden.

Al siguiente dia, integrantes del #MovimientoYoNoDiscrimino asis-
tieron a la marcha convocada y teniendo como frontera al Angel
de la Independencia hicieron una oracion para que Dios les quitara
el odio a los integrantes del Frente Nacional por la Familia y acepta-
ran la diversidad sexual (foto 12).

La iniciativa presidencial se voto en la Camara de Diputados el 8
de noviembre de 2016. Previamente, desde su cuenta de Facebook, el
#MovimientoYoNoDiscrimino hizo unllamado para que los ciudada-
nos se comunicaran via telefénica conlos diputados que los represen-
taban para pedirles que votaran a favor de la iniciativa del presidente
Enrique Pena Nieto. Sin embargo, fue rechazada porlos diputados de
esalegislatura.

289



290

Karina Barcenas Barajas
APROPIACIONES LGBT DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Una de las apropiaciones de culto mas importantes de la religiosi-
dad popular es la devocién a la Santa Muerte por creyentes LGBT, en
respuesta a la marginacion estructural en el sistema de género ins-
tituido desde la heteronormatividad. Desde sus propias investiga-
ciones, Yllescas (2016: 65-66) e Higuera Bonfil (2016: 242) han dado
cuenta de la presencia de personas LGBT —predominantemente per-
sonas transgénero— como creyentes y agentes en la expansion de
esta devocion.

En relacion con el espacio, es importante considerar que el culto
a la Santa Muerte se ubica en los margenes del campo religioso y en
los de la Ciudad México, por lo que las mujeres transgénero devotas
de la Santa Muerte encarnan una triple marginacion: por orientacion
sexual e identidad de género, por creencias religiosas y por nivel so-
cioeconémico.

Alberto Hernandez (2016: 21-22) sefiala que la veneracion ala Santa
Muerte puede rastrearse desde la época colonial; no obstante, fue a
partir del ano 2001, con la aparicién de un altar callejero en el barrio
popular de Tepito, cuando su adoracion adquirié mayor visibilidad,
“conformandose como un culto diverso, atravesado por diferentes
etapas de invisibilizacion y estigma, pero también de resignificacion
y expresiones publicas de su fe” (Hernandez, 2016: 21).

De acuerdo con Yllescas, hay por lo menos tres formas en que los
devotos se inician en este culto: por legado (de los padres o de algun
familiar cercano), por identificacién (cuando los fieles comentan que
la Santa Muerte es como ellos) o por coincidencia (cuando se sabe
de la efectividad dela Santa Muerte de manera azarosa) (Yllescas, 2016:
82). En el caso de 1.3, una mujer transgénero y activista, estas tres for-
mas convergen. Es de ascendencia otomi; nacié en 1992 al norte de la
Ciudad de México y segun su sexo le fue asignado el nombre de Jesus
por una promesa de su madre al Nino Dios el 24 de diciembre. Las fi-
guras mas importantes de su familia son mujeres: su abuela, suma-
dre y suhermana mayor.
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Desde la infancia tuvo conductas femeninas y nunca se sintio
identificada con sunombre masculino. Tampoco se sinti6 en el cuerpo
equivocado, perorecuerda que en la secundaria deseaba que su cuer-
po se desarrollara como el de sus compatieras. Su falta de informacién
sobre las identidades transgénero la llevd a que a los quince anos se
asumiera como un varén homosexual. Fue un ano mas tarde cuando
se identificé como una mujer transgénero, lo que vino acompana-
do de un cambio de ropa, de masculina a femenina, el uso de maqui-
llaje y un cambio de nombre: “A mi me encantaba como me veia;
ademas, porque me decian ‘sefiorita’, y entonces se referian a mi en
femenino” (1.7, 2016, en entrevista personal).

No obstante, la transformacion de los cuerpos transgénero no
se reduce a cambiar algunas partes del cuerpo, por lo que la transi-
cién de género no es solo la alteracion de la materialidad del cuerpo,
sino de los significados de esa materialidad, producidos dentro de
contextos sociales (Bishop, 2016: 80 y 84). De acuerdo con Heidi Levitt
y Maria Ippolito:

la mayoria de las personas estan expuestas a representaciones de su
experiencia sexual y de género alolargo de su vida; las personas trans-
género a menudo se desarrollan con pocos modelos de experiencia
transgénero y con poco o ningun lenguaje que describa con precision su
sentido interno de sexo y género (Levitt e Ippolito, 2014: 1747).

Asi, estos procesos de identificacion del género femenino con una
figura religiosa que ha sido estigmatizada y discriminada desde
las posiciones dominantes en el campo religioso también contribu-
yen, por medio de la religiosidad popular, a la construccion de mode-
los religiosos con los que otras mujeres transgénero se pueden sentir
identificadas.

Aun cuando ). no eramuy religiosa, recuerda que de ninala tran-
quilizaba mucho escuchar a su abuela rezar. Su primer acercamien-
to ala Santa Muerte fue a los ocho anos, por la influencia de uno de
sus tios, quien al salir de prision regreso a casa de su abuela con una
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fotografia del altar a esta figura religiosa ubicado en el barrio de
Tepito. La primera devota fue su mama, quien le pidié que dejaran
de hostigarla y acosarla por ser madre soltera, lo que le fue concedido
al poco tiempo, por lo que ella y su hermana se sumaron ala devocion.
Sin embargo, su creencia también esta anclada a un proceso de
identificacion por el estigma con el que carga esta figura religiosa:

Ahorayo puedo decir que creo enla Santa Muerte porla cuestién religiosa
y también por el estigma que carga. O sea, carga el estigma de muchas
personas que hemos sido invisibilizadas, como las personas que estan
privadas de su libertad, las personas migrantes y también las personas
dela diversidad sexual. Siento que me protege y que me ha dado mucha
fortaleza en muchos espacios donde sé que la necesito, como en la calle.
El hecho de ser trans, estar dentro del espacio publico, como activista,
implica unriesgo (1.3, 2016, en entrevista personal).

También reconoce algo que ya se ha mostrado en otros estudios
(Lomnitz, 2006; Castells, 2008; Olmos, 2010; Lugo, 2007; Perdigon,
2008; Chesnut, 2010, citados en Yllescas, 2016: 80): que su creencia
enla Santa Muerte parte de lanecesidad de calmarla angustiaylain-
certidumbre. Desde su perspectiva, el catolicismo no es suficiente para
cubrir esta necesidad por todas sus prohibiciones y normas morales.

Actualmente esta familia tiene un altar en su casa en el que hay
cinco figuras de la Santa Muerte. Como ofrendas han colocado man-
zanas, flores, juguetes, buhos, libros y veladoras, que son preparadas
de acuerdo con sus necesidades y peticiones en el mercado de San Joa-
quin de la Ciudad de México. En el caso de 1.7, esta ofrenda también
implica un proceso de identificacion personal y politica, ya que siem-
pre elige la veladora con los colores de la bandera arcoiris (emblema
del movimiento LGBT), a la que le coloca el nombre que le corresponde
con su identidad de género.

Desde el 2012, 1.J. inici6 su trayectoria como activista por los dere-
chos delos jovenes transgénero, en el marco de diversos movimientos
politicos, encabezados por estudiantes, que surgieron como protesta
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ante la imposicion de Enrique Pena Nieto como candidato de su par-
tido politico. En el 2014 fundo una red de jovenes transgénero para
la defensa de los derechos humanos y para la construccion de resis-
tencias politicas a partir de redes afectivas, por lo que asume que lo
afectivo es politico. Su rol como activista también le permite una
identificacion con dos simbolos de la Santa Muerte: la balanza de la
justicia y la guadana.

Probablemente mi guadana ahora sea la defensa de los derechos hu-
manos; estudiar algo relacionado con el derecho. Ahora puedo utili-
zarlo como una metafora para mi vida. Desde el discurso catolico a mi
me consideran una aberracion, y si, soy una aberracion, pero también

soy contestaria comola Santa Muerte (113, 2016, en entrevista personal).

LOS EXVOTOS TRANSGRESORES

Elexvoto es otra expresion de lareligiosidad popular enla que se han
generado apropiaciones LGBT. Tiene sus antecedentes en el sigloxviry
“refiere a un objeto dedicado ala divinidad o a los seres sobrenatura-
les como agradecimiento ante un favor pedido y recibido, para cum-
plir un ‘voto’ o ‘promesa’, o como ofrecimiento para propiciar algun
tipo de milagro” (Zires y Pernasetti, 2014: 311-312). Desde sus origenes,
el exvoto estuvo vinculado a los objetivos de evangelizacion de la
Iglesia catolica, asi como al poder de un dios o un santo sobre otros
santos y creencias, por lo que una de sus funciones mas importan-
tes es dejar constancia y testimonio de que se produjo un milagro
(Zires y Pernasetti, 2014: 312).

Si consideramos, como Margarita Zires y Cecilia Pernasetti (2014:
311y 317), que el exvoto es un medio de comunicacién, un documen-
to social, histérico y cultural, un documento visual de una época, se
puede plantear que los exvotos transgresores con tematicas LGBT
dan cuenta de la transformacion de las necesidades de sus creyen-
tes. Desde la perspectiva de estas autoras, el exvoto “permite tomar
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contacto con los dramas de la historia grande, la que refiere los even-
tos histdricos y acontecimientos publicos que afectaron a los devotos,
pero sobre todo permite acercarse a la pequena historia de la vida
cotidiana en un momento determinado” (Zires y Pernasetti, 2014: 315).

Los exvotos oretablos transgresores, que estan ala venta en barrios
dela Ciudad de México, como San Angel o La Lagunilla, y circulan en
las redes socio-digitales, como Facebook, son realizados por pintores
aficionados en sus tiempos libres para dar visibilidad a practicas e
identidades rechazadas porlaIglesia catdlica. Desde esta perspectiva,
es importante senalar que estos pintores contribuyen a la instaura-
ciénde “unrégimen de verosimilitud y un horizonte de interpretacion
delarealidad que vamas alla de la preocupacion por la verdad” (Zires
y Pernasetti, 2014: 324-325). El empleo de esta nocién lleva a analizar,
mas bien, las reglas que establecen lo narrable olo inefable, de acuer-
do conun género discursivo en determinado contexto histérico, porlo
que los exvotos también construyen y actuan sobre larealidad, impo-
nen un orden explicativo e incorporan al relato personajes, acciones,
escenarios y tiempos narrativos (Zires y Pernasetti, 2014: 324-325).

En los exvotos transgresores se agradecen favores, como relacio-
nes de pareja homosexuales sin discriminacion, renuncias a matri-
monios heterosexuales por cumplir con las expectativas sociales y
aceptaciones familiares de la homosexualidad de alguno de sus in-
tegrantes. En los textos que acompanan alaimagen en exvotos trans-
gresores como los pintados por Alfredo Vilchis enla Ciudad de México
se pueden encontrar relatos como los siguientes:

San Sebastian te dedicamos este presente porque hoy cumplimos un ano
de conocernos en una maravillosa manifestacion lésbico-gay. Desde ese
dia vivimos en feliz pareja el uno para el otro sin prejuicios, por lo que
apoyamos esta convivencia, porque ser homosexual no es delito, 1a dis-
criminacion si. Pancho y Tommy, México D.F.

Al Sagrado Corazén damos gracias porque nos dio la oportunidad de

habernos conocido y encontrar la felicidad como pareja. Carlos y Felipe.
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ESPIRITUALIDADES QUEER

Las espiritualidades queer (Barcenas Barajas, 2016), es decir, las que
se crean en la tension entre agencia y estructura para intentar romper
con los sistemas heteronormativos, a partir de practicas y creencias
relacionadas con lo trascendente, mediante las cuales se producen
estructuras de sentido para el aquiy el ahora, representan otra de las
coordenadas que permiten analizar la oferta religiosa para la diver-
sidad sexual.

Enla Ciudad de México existen dos grupos que conforman espi-
ritualidades queer: 1a Cofradia Wicca de la Luna Azul (foto 13) y la Li-
bre Congregacion Unitaria de México. El primero se identifica como
un espacio para vivir la tradiciéon wicca desde una vision ecléctica
y diversa. Aun cuando para algunos la tradicion se ha vinculado a
la brujeria, para este grupo dicha vivencia involucra el despertar
de la conciencia a travées de la integracion con los poderes de la natu-
raleza; sus integrantes la experimentan por medio de practicas como
la meditacion, la visualizacion, la preparacion de bebidas sagradas
y la celebracién de los cambios estacionales (Cofradia Wicca, 2018).

En la Ciudad de México, se ubica en la calle Doctor Atl, en
la colonia Santa Maria la Ribera. El fundador de la Cofradia
Wicca de la Luna Azul es un “artista visual, sacerdote de la tradi-
cién wicca, tarotista-tarologo, terapista floral, activistaen viHy diver-
sidad sexual”; ademas, es actor e imparte cursos sobre espiritualidad
femenina, magia natural, brujeria europea y hechiceria mexicana
(Cofradia Wicca, 2018).

Por su parte, la Libre Congregacion Unitaria de México pertene-
ce a una comunidad de librepensadores fundada en 1961 en Massa-
chusetts, Estados Unidos, al fusionarse dos agrupaciones cristianas
protestantes: la Asociacion Unitaria Universalista ylaIglesia Univer-
salista de Ameérica. La congregacion se dedica:
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13. Contingente de la Cofradia Wicca de la Luna Azul en la xxxix Marcha de la
Diversidad Sexual, 24 de junio de 2017. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

[ala] “busquedalibre yresponsable dela verdad y el significado” y al “valory
dignidad inherentes de cada persona” (..) encarna el elemento modernista
en el pensamiento cristiano, asi como unarica variedad de otras creencias
y perspectivas (..). Esta unién reunié a dos cuerpos denominaciona-
les con diferentes historias, pero una experiencia comun de oposicion
consciente ala ortodoxia dominante del protestantismo estadounidense

(Buehrens y Church, 1998, citados en Green, 2003: 577).

En paises como Estados Unidos, esta agrupacion espiritual se ha carac-
terizado por sus practicas activistas; por ejemplo, a favor dela separa-
cionde lalglesiay el Estado, la diversidad racial y cultural, laigualdad
de las mujeres y los derechos LGBT, entre otras (Green, 2003: 578).
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Elgrupo de la Ciudad de México se fundo el 25 de febrero de 2006 y
esreconocido por el Consejo Internacional de Unitarios y Universalis-
tas, porlo queretoma su tradicion liberal, pluralista y poscristiana. Se
define como laiglesia que no es iglesia, aun cuando retoma elementos
religiosos para marcar su posicion en el terreno de la espiritualidad,
al senalar que el amor es su doctrina, la busqueda de la verdad es su
sacramento y el servicio es su oracién (Libre Congregacion Unitaria
de México, 2011). Se retine dos veces al mes en la colonia Tabacalera, a
una cuadra de la estacion Revolucion del metro.

RELIGIONES CIVILES: RAELIANOS LGBT

Las religiones civiles se producen por el avance del proceso de secu-
larizacion, que ha legitimado multiples expresiones de la diversidad,
entre otraslasrelacionadas con las orientaciones sexuales ylas iden-
tidades de género no normativas, como las LGBT.

Lareligion civil consiste en el proceso de sacralizacion de ciertos rasgos
de la vida comunitaria a través de rituales publicos, liturgias civicas o
politicas y piedades populares encaminadas a conferir poder y a refor-
zarlaidentidad y el orden en una colectividad socialmente heterogénea,
atribuyéndole trascendencia mediante la dotacién de carga numinosa
a sus simbolos mundanos o sobrenaturales, asi como carga ¢épica a su
historia (Giner, 1993: 26).

De manera general, el proceso de sacralizacion y dotacion de carga
numinosa se produce en el poder que los raelianos le atribuyen al en-
cuentro de su profeta Raél (Claude Vorilhon) con extraterrestres, lla-
mados los elohim, en el ano de 1973. A partir de este acontecimiento
fundamentan su creencia religiosa, que se sostiene en practicas es-
pirituales y referencias biblicas, desde las que construyen una mane-
ra de estar en el mundo y una logica de trascendencia. Los raelianos
asumen que fuimos creados por cientificos avanzados venidos de otro
planeta (extraterrestres), quienes nos hicieron a suimagen. Desde los

297



298

Karina Barcenas Barajas

anos setenta, el movimiento raeliano ha extendido su presencia por
el mundo; sus setenta mil miembros, en 97 paises, son una prueba de
esto (Raél México, 2018).

Los raelianos se preparan para la visita de los elohim con la
construccién de una embajada que nombran “tercer templo”.
Esto se debe a una revelacion profética hecha a su fundador e im-
plica el desprendimiento de recursos econoémicos por parte de
los congregantes, por lo que es conveniente recordar que en las
religiones civiles “los elaboradores de sus mitos la van modifican-
do segun los deseos de los estrategas de la cultura a los que sirven”
(Giner, 1993: 46).

De acuerdo con Giner (1993: 26-27), “lareligién civil puede, ademas,
llegar a constituirse en una condicion ambiental para que prosperen
ciertas formas especificas de racionalidad en el marco politico, econo-
micoy cultural de nuestra era”. Es precisamente en este contexto que
los valores de los raelianos apuntan a la construccion de un mundo
en el que se respete y se garantice la diversidad, entre otrasla sexual
y de género, asi como el derecho a decidir sobre el propio cuerpo, lo
cualincluye lalibertad sexual. En este contexto se cred la Asociacion
Raeliana de Minorias Sexuales (Aramis) (foto 14).

Desde su perspectiva, “hay muchos raelianos homosexuales (les-
bianas y gays), transexuales, transgéneros, bisexuales y todos estan
completamente realizados, puesto que son conscientes de que son
amados por lo que ellos son, mientras disfrutan de su cuerpo con to-
tal plenitud y sin culpabilidad” (Aramis, s.f.).

Entre sus valores destacan el amor propio, el respeto a uno mismo,
la responsabilidad, el respeto por la vida, el respeto por los demas, la
democracia, la no violencia y la feminidad. Estos valores son consis-
tentes con las causas que asumen como movimiento, entre las que
se encuentran el derecho de las mujeres a mostrar sus senos en pu-
blico, el logro de la paz mundial, el fin de las guerras y del terrorismo
en nombre de Dios, los procesos de descolonizacion, el fin de la con-
taminacion ambiental y de la pederastia clerical (Raél México, 2018).
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14. Contingente de Aramis en la xxxvill Marcha de la Diversidad Sexual, 25 de junio
de 2016. Fotografia: Karina Barcenas Barajas.

Sus actividades incluyen “una meditacion simple seguida por noti-
ciasy discusiones filosoficas, acompanadas frecuentemente con her-
mosas expresiones artisticas tales como videos, audios, poesias” (Raél
México, 2018). En la Ciudad de México, se congregan en el parque
Hundido una vez al mes para meditar. También tienen reuniones en
Tijuana, Puebla, Zacatecasy Toluca, ademas de meditaciones enlinea
cada lunes en tres idiomas: inglés, espanol y francés.

REFLEXIONES FINALES

En este capitulo se analizo la presencia de iglesias y grupos para la
diversidad sexual y de género a partir de cuatro coordenadas que re-
velan sus emplazamientos y relaciones tanto en el campo religioso
como en la ciudad: las religiones institucionalizadas, la religiosidad
popular, la espiritualidad y las religiones civiles. Estas posiciones dan
cuentade las condiciones de posibilidad parala alteridad y la diferen-
ciaenunespacio urbano como el que representala Ciudad de México.
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Ademas de los espacios sacralizados para dar forma a creencias,
pertenencias e identidades religiosas y sexo-genéricas, la manifesta-
cion delas iglesias parala diversidad sexual y de género en el espacio
publico muestra la importancia de que la libertad de expresion y la
religiosa estén garantizadas en regimenes constitucionalmente lai-
cos, como el mexicano.

En este mismo contexto, destaca la importancia de algunas de
estas opciones religiosas como una forma de resistencia politica,
como el #MovimientoYoNoDiscrimino, integrado por representantes
deiglesias evangeélicas parala diversidad sexual en el contexto de la
presentacion de la iniciativa presidencial que buscaba el reconoci-
miento del matrimonio entre personas del mismo sexo en la Consti-
tucion, lo que genero la politizacion de algunos sectores evangélicos
entemas de moral sexual, colocando ala Ciudad de México como un
espacio de posibilidad en disputa.

Sin embargo, aun cuando todas las iglesias evangeélicas para la
diversidad sexual convergen en su posicion como resistencia reli-
giosa, ésta no siempre esta marcada por una impronta politica. Por
ejemplo, las iglesias evangeélicas parala diversidad sexual que no se
asumen como activistas colocan otro reto para repensar el proceso
de secularizacién, ya que, por una parte, la secularizacién de la mo-
ral y la cultura permite a los creyentes evangélicos LGBT reivindicar
la diversidad de orientaciones sexuales y las identidades de género,
pero, por la otra, la pertenencia religiosa es un freno a su politiza-
cion para ejercer una agencia en la defensa de sus derechos y liber-
tades seculares o para asumir una postura a favor de los derechos
sexuales y reproductivos.

Finalmente, las distintas iglesias o grupos para la diversidad
sexual y de género, desde sus variadas posiciones en los margenes
del campo religioso, y en algunos casos también desde los marge-
nes de la ciudad, llevan consigo la mision de construir relaciones
sociales mas igualitarias y diversas en dos de los grandes ejes que
dan forma al orden social: el género, que estructura roles que encar-
nan performances diferenciados para hombres y mujeres, y la sexua-
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lidad, que cuestiona un orden heteronormativo a partir del cual han
construido su vision del mundo las religiones hegemonicas.
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Espiritualidad y circulos femeninos
en la Condesa

Maria del Rosario Ramirez Morales

Texto dedicado a los afectados del sismo #19S.

A todos aquellos que pusieron sus manos, sus voluntades y
su fuerza para ayudar a otros buscando devolver

la esperanza de la vida con el punio arriba.

INTRODUCCION

La Ciudad de Meéxico es un espacio por demas heterogéneo. En sus
rincones podemos ver un sinnumero de expresiones culturales de
todo tipo. No es fortuito que aun cuando conserva muchas practicas
sociales tradicionales, es una ciudad considerada cosmopolita y de
vanguardia, donde, al estilo de lo planteado por Hervieu-Léger (2004:
17-18), vemos convivir en el espacio secular la tradicién y la innova-
cién de manera transversal® en el paso cotidiano de quien la habita

' De acuerdo con Renée de la Torre, la transversalidad en el ambito religioso pone en in-
terseccion e interaccion lo local y lo global, la tradicién y lo modernizante, la circulaciéon de
bienes e imaginarios religiosos exéticos. De la voz de esta autora, para abordar la produccion,
la circulacion, la ritualizacion y el consumo de la religiosidad contemporanea desde una pers-
pectiva inclusivista de la religion, resulta necesario tener una mirada transversal que permita
observar los cruces y atravesamientos de manera interactiva entre tradiciones e innovaciones
religiosas (De la Torre, 2012: 47).
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o transita. En el plano de las creencias, la Ciudad de México es por si
misma un laboratorio para el analisis religioso. Aqui se han gestado
cultos y nuevas tradiciones que responden a las necesidades que im-
prime la dinamica social, como la veneracién a la Santa Muerte?y a
SanJudas Tadeo,3 y la creacion de nuevas ritualidades, como a Santa
MarilaJuaricua,4la santa dela gentrificacion. Ala par de estos cultos
y creencias emergentes, se encuentran espacios tradicionales, como
la basilica de Guadalupe, el viacrucis de Iztapalapa y la catedral Me-
tropolitana.

De acuerdo con los datos del censo de 2010, la Ciudad de México si-
gue siendo mayoritariamente catélica (82%), pero basta hacer un acer-
camiento para ver que esta pertenencia se vuelve porosa y adquiere
diversos matices al hablar de la practica religiosa, y mas aun cuando
se analizan a fondo las creencias y los contenidos de la espiritualidad.
Diversos estudios han revelado la importancia de las creencias en la
configuracion del espacio urbano y en el surgimiento de espirituali-
dades emergentes y alternativas, que conviven, se diversifican y se
enraizanenla experiencia de los sujetos que habitan enlas ciudades.

2 Algunos de los estudios relativos a la devocion a la Santa muerte han sido realizados
por Gaytan (2008), Hernandez (2011), Sanchez (2011), De la Fuente (2013), Yllescas (2013 y 2018)
y Lerma (2015).

3 Sibien es comun el dialogo entre |la devocion a la Santa Muerte y San Judas Tadeo, uno
de los estudios que se pueden referir al respecto es el realizado por Macias (2016).

4 Durante el afio 2017 circularon notas periodisticas y videos respecto al surgimiento de
la Santa de la Gentrificacion, promovida y creada por vecinos de las colonias Judrez y Santa
Maria la Ribera, en el centro de la Ciudad de México, como denuncia por el cambio de uso de
suelo en la zona y por el desplazamiento de vecinos y habitantes como parte del proceso de
“blanqueamiento social”. Entre los videos difundidos se encuentran “Santa Mari la Juaricua:
patrona contra los #Lordsy #Ladies”, del portal Aristegui Noticias (disponible en <https://www.
youtube.com/watch?v=-cmi_3UbunE>),y notas de periddicos, como “La santa que ahuyenta a
los ‘hipsters’ del corazén de la Ciudad de México”, publicada en El Pais (disponible en <https://
elpais.com/internacional/2017/06/02/mexico/1496433731_922169.html>). Ambas referencias
fueron consultadas en octubre de 2017.

5 Entre estos estudios podemos citar el libro Creyentes y creencias en Guadalajara, coordi-
nado por Fortuny (1999), Una ciudad donde habitan muchos dioses, de Gutiérrez, De la Torre y
Castro (20m),y Creyentes urbanos. Sociologia de la experiencia religiosa en una colonia popular
de la Ciudad de México, de |a autoria de Suarez (2015).
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Una de ellas es la espiritualidad new age, una matriz de sentido que
ha incorporado elementos culturales, ideologicos y trascendentales
para la reconfiguracion de la espiritualidad, pero también de la ex-
periencia de lo sagrado (De la Torre, 2013: 33). Como parte de su difu-
sion y apropiacion, esta matriz de sentido se apoya en la circulacion
de una serie de bienes y servicios con la finalidad de promover una
forma de vida equilibrada desde una vision holista y con miras a ge-
nerar cambios energéticos, vibratorios y experienciales que logren
transformar a la sociedad.

Este capitulo tiene como foco principal el analisis de las practicas
espirituales emergentes en el espacio urbano, tomando como ejemplo
la espiritualidad femenina ylos circulos de mujeres en uno de los espa-
ciosmas concurridos y emblematicos de la ciudad, la colonia Condesa.

Eltexto esta dividido en tres partes. Comienza con un analisis de
las caracteristicas religiosas de la Ciudad de México y explica la im-
portancia dela colonia Condesa en la difusion de las formas emergen-
tes de creer y practicar desde marcos no institucionales. Este analisis
parte tanto de datos estadisticos como de una mirada fina sobre la
clase media y la funcién que adquiere en la popularizacion de las
creencias y las formas de acercamiento y reconfiguracion de lo espi-
ritual. Con esto como telon de fondo, enla segunda parte se presentan
las caracteristicas de la espiritualidad femenina desde la narrativay
desde sus expresiones sociales, tomando los circulos de mujeres como
uno de los modelos de asociacion mas frecuentes y representativos
de esta espiritualidad, marcada por la espontaneidad, la movilidad
y el caracter genérico. En la tercera parte se presentan los elementos
rituales y las narrativas desarrolladas desde los circulos de mujeres,
considerando tres elementos principales: los discursos en torno a lo
sagrado,las normativas sobre las relaciones sociales entre las mujeres
y la construccion de una idea particular sobre lo femenino y el peso
del cuerpo enla reconstruccion de lo sagrado.

Este capitulo es el resultado de una investigacion que tuvo como
objetivoidentificarlas nociones de lo femenino y los sustentos narra-
tivos, normativos y practicos generados desde los circulos de mujeres

307



308

Maria del Rosario Ramirez Morales

(Ramirez, 2017). La metodologia utilizada partié de una etnografia
multisituada y se apoy0 en entrevistas semiestructuradas, etnogra-
fia digital y relatos de vida; sin embargo, es necesario decir que sin
llegar a ser una autoetnografia, la experiencia de vida y la implicacion
tanto corporal como emocional fueron factores importantes enlain-
vestigacion. Los circulos de mujeres tienen en sus dinamicas internas
el tratamiento y la expresion de las emociones; esto supuso dar un
giro a la forma de participar en cada espacio, ya que no podia limi-
tarme a ser una observadora mas, sino que debia adquirir una iden-
tidad al interior del grupo y tener una implicacion personal en cada
una de las actividades. Cabe destacar que si bien esta investigacion
estuvo planteada desde el inicio como un estudio cualitativo llevado
a cabo en contextos urbanos, fue fortuito que los circulos analiza-
dos se ubicaran en un contexto social y en un territorio particular
como la colonia Condesa. Sin duda, este texto es una motivacion no
solo para presentar algunos hallazgos de la investigacion, sino tam-
bién para problematizar las implicaciones y significaciones del terri-
torio a partir de practicas espirituales concretas.

LA CONDESA COMO ESPACIO SOCIAL, ¢Y ESPIRITUAL?

De acuerdo con el censo de 2010, la Ciudad de México es mayoritaria-
mente catolica. Las tres delegaciones con mayor porcentaje de catolicos
autodenominados son Magdalena Contreras, con 86.6%; Alvaro Obre-
gon, con 85.5%, y Milpa Alta, con 85.2%. Por su parte, las delegaciones
con menor porcentaje de catolicos son Cuauhtémoc, con 77.7%; Miguel
Hidalgo, con 77.5%, y Benito Juarez, con 77.3%.6 Al analizar el mapa de
creencias en la Ciudad de México es importante destacar que algu-
nos de los mayores indices de no creyentes se encuentran principal-
mente en las colonias que enmarcan el centro de la ciudad. Colonias
como la Roma o la Condesa alcanzan, segun estos datos, entre 15% y

6 Instituto Nacional de Estadisticay Geografia, Censo Nacional de Poblaciény Vivienda 2010.
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18% de personas que se asumen como no religiosas.” Esto resulta re-
velador en tanto que las mediciones, como la Encuesta Nacional sobre
Creenciasy Practicas Religiosas en México (Red de Investigadores del
Fenémeno Religioso en México, 2016), senialan que a nivel nacional el
porcentaje de personas asumidas como “sin religiéon” alcanza apenas
5% de la poblacion en México. Pero aun cuando estos datos nos pueden
daralgunas pistas sobre como se construye la distribucion territorial
delas creencias, la autodenominacion, la pertenencia, la identificacion
y la practicareligiosa escapan muchas veces a las opciones estableci-
dasdesdelos censos y desde las clasificaciones institucionales, ya que
otros elementos, como la experiencia, las practicas y sus significados,
son los que dan alos estudiosos de lareligion la informacién mas fina
para analizar alos creyentes.

La colonia Condesa, perteneciente a la delegacion Cuauhtémocde
la Ciudad de México, es un espacio que ha adquirido en los ultimos
anosunaimportanciafundamental dentro dela ciudad, dadala gran
oferta de bienes, servicios y entretenimiento que concentra. Sufunda-
cion data de 1927y desde entonces ha sido un sitio predilecto de las cla-
ses medias y de varias comunidades extranjeras que encontraron en
esta colonia un espacio para establecer sus residencias y sus comercios
porsu calidad de vida. En diversos medios de circulacion local y nacio-
nal, la Condesa ha sido caracterizada como un espacio cosmopolita,
selecto y sofisticado.® Dada la gama de centros de entretenimiento,
restaurantes y oferta cultural, esta area ha sido un espacio utilizado
como prueba para productos y servicios nuevos y de vanguardia. De
acuerdo con Roy Campos, director de Consulta Mitofsky, los habitantes

7 Algunas notas periodisticas al respecto son: Datag, “El mapa chilango de las religiones”,
Mds por Mds, 1 de junio de 2016 [en linea]. Disponible en <https://www.maspormas.com/
especiales/las-religiones-en-la-cdmx/> (consulta: octubre de 2017). Y Roberto Gonzalez, “Las
20 colonias con mas ateos y mas catélicos de la CDMX”, Mds por Mds, 12 de febrero de 2016
[en linea]. Disponible en <https://www.maspormas.com/cdmx/las-20-colonias-con-mas-
ateos-y-mas-catolicos-de-la-cdmx/> (consulta: octubre de 2017).

8 Notimex, “Roma-Condesa, el barrio mas cosmopolita de la Ciudad de México”, 23 de
junio de 2017 [en linea]. Disponible en <http://www.radioformula.com.mx/notas.asp?ldn
=693690&idFC=2017> (consulta: octubre de 2017).
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y visitantes de esta colonia han ayudado arealizar diversos estudios,
pues son quienes “pueden decir si dentro de algun tiempo tal o cual
cosa va a ser aceptada. Si a ellos les agrada, generalmente el resto de
la poblacion lo admitira después”.?

Mas alla de estas afirmaciones, la importancia de la Condesa ha
tenido como principal sustento la experiencia y la configuracion del
espacio por parte de sus habitantes tradicionales o de los recién lle-
gados, que han dado significado a la colonia a través de formas tanto
sociales como subjetivas de apropiacion de la ciudad. Siguiendo a Ana
Pérez, los espacios, en tanto generadores de experiencias, son cons-
trucciones culturales “donde las personas organizan su relacion con
el heterogéneo mundo de los objetos y de los otros, con una realidad
externa multiple y diversa, a partir de sus propias posiciones; estas
ultimas caracterizadas por una gran posibilidad de movimiento para
cadauna de sus acciones” (Pérez, 2006:199). Asi, la Condesa se ha esta-
blecido como un punto turistico obligado para cualquier visitante, un
sitio donde se concentran los lugares mas exclusivos y representativos
de las clases medias y la cultura pop, y también como un lugar donde
cualquier producto o servicio puede encontrarse de manera accesible.

Para introducir el tema de la espiritualidad a partir del espacio ur-
bano esimportante destacar dos elementos: que la Condesa concentra
un gran numero de comercios alternativos—que van de la alimenta-
cién vegana a la salud holistica, los centros de contacto angélico, los
centros y escuelas de yoga y meditacion y las librerias esotéricas, entre
otros, lo que responde a un mercado de bienes y servicios new age co-
nectados a través de redes o establecimientos privados que abren sus
puertas a consumidores y buscadores espirituales que acuden con el
objetivo de experimentar una vida mas sana, mas consciente, o para
cumplir con las tendencias de consumo y cuidado que marcanlas mo-
das actuales— y una clase media que tradicionalmente ha habitado

9 Maria Rivera (2002), “La Condesa, la zona gastrondmica mas importante del Distrito
Federal”, La Jornada, 5 de enero. Disponible en <http://www.jornada.unam.mx/2002/01/
os/o7antesp.html> (consulta: 8 de agosto de 2017).
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esta zona, y el papel que tiene en la popularizacion y apropiacion de
formas alternativas de cuidado, de contacto con uno mismo, y en los
modos de desarrollo y difusion de la espiritualidad.

En la conjuncion entre espiritualidad y clase media, Nicolas Viot-
ti (2010) ha dado distintas pistas sobre el papel que tiene ésta para el
analisis dela espiritualidad contemporanea. En su estudio, realizado
enBuenos Aires, plantea que las clases medias se habrian caracteriza-
do por dejar de lado las creencias religiosas, ya que son consideradas
un resabio del pasado tradicional, por lo que este sector poblacional
se definiria como altamente secularizado. Sin embargo, ante la apa-
rente separacion de los sujetos de las matrices religiosas tradicionales
y sus practicas, atendemos ahora a fenémenos como las creencias a
la carta (Champion, 1995: 541), los creyentes y practicantes sin iglesia,
los autodenominados “sin religién”, etc. Pero destaca que en la mayo-
ria de estas categorias hay una aparente individuacion de las creen-
cias, donde, apoyados en la oferta de espiritualidades alternativas o
modos de accion ritual no relacionados con la religion en sus mo-
dos institucionales, los sujetos emprenden busquedas en otros cir-
cuitos, sobre todo enlo que Viottillama “el ethos religioso del confort
personal”, relacionado principalmente con el desarrollo del self.

Entonces, aun cuando la colonia Condesa se caracteriza por tener
una alta poblacion de no creyentes, estudios como el realizado por
Carlos Mora (2017) muestran que aunque los sujetos no asuman la per-
tenencia a alguna religion, la espiritualidad aparece como un medio
libre, autonomo, y muchas veces separado de la dinamica religiosa,
para establecerse casi como contrario ala religion y mas cercano ala
experiencia personal de trascendencia.’® Esto quiere decir que aun
cuando no existe una autodenominacion religiosa, no significa que
los sujetos no tengan comportamientos espirituales o concepciones

° Laindividuaciony la aparente subjetivacion de las creencias, asi como un bricolaje al
gustodelos sujetos, han propiciado la creaciéon de grupos y comunidades que desarrollan afi-
nidades ideologicas o espirituales que parecen marcar, en muchas ocasiones, un movimiento
no hacia las religiosidades, sino hacia la espiritualidad, en tanto experiencia personal de rela-
cion con lo sagrado (Ramirez, 2017: 49).
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sagradas en su vida cotidiana; por el contrario, estos comportamien-
tos y creencias adquieren legitimidad e importancia en la vida de
los sujetos a travées de la experiencia vivida y la experimentacion,
que resulta significativa en términos de trascendencia mas alla del
mundo material y racional.

La apropiacién de comportamientos y practicas espirituales por
partedelaclase media, en gran medida, ha cuestionadolanaturaleza
delas creencias ante el surgimiento de practicas alternativas o emer-
gentes asociadas al new age. Gutiérrez (1996), Carozzi (1999 y 2001),
De la Torre (2012) y otros més han dado cuenta de que el alejamiento
delas matrices religiosas no necesariamente implica el desapego de lo
espiritual (Joas, 2008); mas bien, estas practicas han revelado nuevas
producciones culturales, la transformacion y el avivamiento de creen-
cias espirituales y la modificacion y ampliacién de los limites de lo
sagrado a espacios que se consideraban profanos, seculares e impuros.

ESPIRITUALIDAD FEMENINA: ACTORES, REDES Y DINAMICA SOCIAL

Un ejemplo de estas formas espirituales fuera de los limites de lo
religioso es la espiritualidad femenina, que es algo mas que narra-
tivas y practicas llevadas a cabo por mujeres. Se trata de un sistema
de practicas y creencias que han cuestionado el papel de las mu-
jeres en las acciones rituales, en las narrativas de lo sagrado y en
las posibilidades de asociacion mas alla de las iglesias. Si bien la pers-
pectiva de género, los estudios de la mujer y el feminismo han te-
nido un papel fundamental enlareconfiguracion y el reconocimiento
de los roles femeninos en las distintas estructuras sociales y cultu-
rales, en el plano de las creencias y practicas religiosas el lugar de lo
femenino se ha estudiado desde el lugar secundario que adquieren
las mujeres ante las dinamicas institucionales que apelan a su ori-
gen patriarcal. Desde esta perspectiva, se ha apuntado que muchas
mujeres han optado por separarse de estas posturas para consti-
tuir nuevas formas de creer y practicar la religion desde otros marcos
normativos (Ramirez, 2019), incluso afirmando que son las mujeres
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quienesmas se acercan a practicas espirituales alternativas, dado que
les permiten un contacto distinto conlo sagrado, dibujando asi formas
de asociacion y grados de compromiso diferentes a los marcados por
las religiones de origen institucional.

De estamanera, vemos que ellugar de lo religioso y lo espiritual no
ha perdido vigencia enlas busquedas de sentido y enlas pertenencias
de los sujetos, sino que surgen formas distintas, esta vez encabezadas
por mujeres, encaminadas al empoderamiento y la resignificacion
espiritual del ser mujer para adscribirse a una forma especifica de
espiritualidad. Por esto planteo que alinterior de las espiritualidades
emergentes surge un tipo de feminismo mistico que selecciona, se
apropia y feminiza los discursos espirituales para colocar a las mu-
jeres en un sitio protagoénico en las distintas arenas sociales, simbo-
licas y culturales relacionadas con la religiosidad y la espiritualidad
(Ramirez, 2020).

Una de las bases de este argumento se encuentra en la espiritua-
lidad femenina que se crea y se difunde desde los circulos de mu-
jeres. Con la finalidad de entender los alcances y las formas en las
que la espiritualidad femenina se condensa desde estos espacios, es
necesario comprender qué son y como se establecen los circulos de
mujeres, asi como sus principales planteamientos. Los circulos son
organizaciones sociales que parten de la asociacion libre y horizontal
para crear, difundir y experimentar desde el discurso espiritual lo
que significa ser mujer. De este modo, los circulos retoman y femi-
nizan los discursos espirituales para promover el empoderamiento,
la autogestion y el autoconocimiento.

La creacion de estas organizaciones no es fortuita ni se encuentra
desconectada de la dinamica espiritual contemporanea; por el con-
trario, es resultado de distintos factores que le dan a la espiritualidad
su caracter libre y muchas veces relacionado con la individuacién de
las creencias. Por un lado, responden a una narrativa vinculada a la
matriz new age, que plantea que ante la necesidad de sentar las ba-
ses para unanueva era de caracter cosmico es necesario el equilibrio
de las fuerzas y energias que circulan y configuran el mundo. La era
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actual se ha caracterizado por el dominio masculino de los medios
de produccion, pero también del plano espiritual, y es en la nueva
era que las mujeres tendrian como tarea retomar su lugar y ese po-
der “ancestral” que les fue negado, para dar paso a una era marcada
por el amor, el equilibrio y lo femenino. De esta narrativa general se
desprende una particular, conocida como “el retorno de la diosa”, que
tiene como caracteristica en el plano narrativo la feminizacion de lo
sagrado a partir de la nocién de la Diosa como arquetipo de lo sagra-
do (Simonis, 2012), pero también tiene un aspecto practico y corpéreo
donde las mujeres pueden acceder a lo sagrado, apropiarse e incluso
encarnar a la Diosa a través de técnicas del autoconocimiento, del
cuidado de si, y la adopcidn de nociones que las colocan en el centro
de las acciones rituales.

Los circulos de mujeres son organizaciones que tienen en sus ba-
ses dos modelos: uno vinculado a los grupos de conciencia feminis-
ta, donde se generaban reflexiones en torno a las reivindicaciones
necesarias ante el sexismo —que funcionaron también como una
forma terapéutica de organizacion donde las mujeres compartian sus
vivencias y emociones— Yy otro que alude a las agrupaciones de mu-
jeres que se reunian para compartir los conocimientos femeninos en
torno al cuerpo ylos ciclos hormonales —considerados también como
espacios de iniciacion—, teniendo como referencia las carpas rojas o
casas de menstruacion referidas en distintas etnografias de grupos
principalmente de origen indigena.”

En la actualidad, los circulos combinan estas narrativas y bases
organizativas para dar existencia a grupos desde los cuales el com-
ponente espiritual es central para el desarrollo y la busqueda del
self desde una perspectiva no patriarcal y centrada en las mujeres y
sus cuerpos. Se establecen a partir de convocatorias secuenciales o
unicas de tipo workshop difundidas en las redes socio-digitales. Estas
invitaciones abiertas y su respuesta en términos de asistencia dan
a estos grupos un caracter tanto efimero como de red, ya que no se

" Entre otros podemos encontrar los analisis realizados por Citro (2008 y 2010).
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establecen como grupos cerrados, por lo que cualquier mujer puede
integrarse, pero la asistencia fluctuante permite la formacion de re-
des de mujeres que comparten sus saberes y generan grupos de con-
vocantes y de amistad entre las asistentes. Desde estas relaciones se
van difundiendo los saberes a las mujeres que no formaban parte de
este circuito con anterioridad —lo que en muchos grupos llaman re-
sonancia—. Jean Shinoda Bolen (2014) alude a esto al afirmar que “si
unamujer se sana es capaz de sanar a todas”, por lo que se cree que la
difusion de los circulos de mujeres y las acciones femeninas genera-
ran un cambio estructural en las relaciones de género. Cabe destacar
que en estos circulos los rituales y las practicas son también un eje de
analisis por si solos, dado que son una combinacion de diversos ele-
mentos provenientes tanto de las practicas vinculadas al new age, de
elementos del catolicismo popular y cultural, de practicas inventadas
y terapéuticas, como de los movimientos de reivindicacién neoindia,
como la neomexicanidad.*?

Estos elementos nos dan algunas pistas sobre el perfil de las mu-
jeres que se acercan a esta espiritualidad. En su mayoria responden
a la categoria de buscadoras espirituales,® en tanto que se han aleja-
do de matrices religiosas como el catolicismo y han emprendido una
busqueda personal en circuitos de practicas espirituales alternativas
y de sanacion con la finalidad de reconfigurar sus creencias y perte-
nencias. Son mujeres de clase media y alta que habitan en zonas urba-
nas, con formaciones académicas de nivel medio superior y superior,
principalmente en disciplinas sociales y humanas. Muchas de ellas
tienen entre treinta y sesenta anos, aunque se afirma que las muje-
res de cualquier edad pueden ser parte del circulo, siempre y cuan-
do hayan tenido su primera menstruacion o sean mayores de edad.

2 La neomexicanidad es un movimiento social, politicoy cultural derivado del movimiento
mexicanista de los afos sesentay tiene como caracteristica principal ser “ecléctico, espiritua-
lista y abierto al dialogo con otras tradiciones culturales” (De la Pefia, 1998: 57).

3 Entendiendo como buscadores espirituales a los que se dedican a la busqueda constan-
te de experiencias misticas y cambian de religion de manera voluntaria después de algunos
periodos de experimentacion (Garma, 2004: 204).
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Muchas tienen trabajos estables en empresas privadas o en el ambi-
to publico, pero muchas también han encontrado en los circulos una
forma de subsistencia cobrando las ceremonias, las formaciones y
los talleres a que convocan, gracias a sus conocimientos y su circula-
cion por distintos circuitos de sanacion y espiritualidad alternativa.
Entre las actividades que realizan o promueven estan los masajes, el
reiki, las meditaciones, la danzaterapia, los rituales de sanacion uteri-
na, larespiracion ovarica, el contacto angélico, los usos de temazcales y
la reunion en los circulos de mujeres. El precio de cada una de estas
actividades varia en funcién de cada convocante y también de la tra-
dicién o técnica que se comparta; normalmente entre los cien y los mil
pesos, alcanzando incluso cantidades mayores a los cinco mil pesos
cuando se trata de retiros y ceremonias mas extensas o formaciones
con lideres o creadoras de alguna técnica especifica.

Esta gama de actividades ha permitido el establecimiento de un
mercado de sanacion, que ya existia, pero ahora con la particulari-
dad de ser llevado a cabo por y para las mujeres. Una distincion im-
portante es que estas mujeres en su mayoria no se identifican como
feministas, pero si femeninas, ya que, como veremos, gran parte de
sus practicas se fundamentan en elementos como el ciclo menstrual
y los eventos reproductivos, al grado de identificar la menstruacion
como el marcaje particular y mas poderoso, y al utero como el espacio
de gestacion tanto de la nueva era como de cada una de las acciones
llevadas a cabo por ellas. Con estos antecedentes, podemos observar
que los circulos de mujeres generados en el marco de la espiritua-
lidad femenina no solo tienen una marca de género, sino una marca
de clase que determina en gran medida quiénes tienen acceso a este
tipo de practicas y colectividades, asi como a su difusion, por lo menos
enlos casos analizados.
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RITUALIDAD Y NUEVAS NARRATIVAS SOBRE LO ESPIRITUAL,
LO SAGRADO Y LO FEMENINO

Los circulos son el modelo arquetipico de la espiritualidad femenina,
en tanto que buscan alimentar relaciones igualitarias y la sororidad
entre sus participantes. Esto implica no sélo la creacion de un comu-
nitarismo electivo, sino de una comunidad afectiva, ya que plantea
un tipo de relacion intima en la cual la corporalidad, las historias
de vida y la experiencia de ser mujer en el contexto actual alimen-
tanlas reflexiones tanto individuales como colectivas. En este sentido,
los circulos son tanto espacios de iniciacion como espacios liminales
de transformacion. Siguiendo la propuesta de Turner (2002: 60), los
circulos de mujeres generan communitas, al convertirse en grupos
de contencion y apoyo mutuo que impulsan procesos de crecimiento
personal y colectivo para la sanacion y la reinserciéon de quien en-
frenta procesos disruptivos en las estructuras sociales y emociona-
les (rupturas amorosas, crisis de fe, enfermedades diversas, muerte
de algun pariente, experiencias de violencia, etc.). De esta manera, y
apelando alos discursos y practicas espirituales que circulan en estas
colectividades, los circulos se convierten en espacios sociales de con-
vivencia, pero también de pertenencia, desde los cuales lo espiritual
se desarrolla y se encarna a travées de las practicas.

Aun cuando los circulos se establecen como colectividades ale-
jadas de lo religioso, tienen al interior una serie de discursos y prac-
ticas identificadas en el marco de la dicotomia sagrado/profano.
Atendiendo a lo planteado por Durkheim (2012: 76), cada sistema de
creencias define para silos objetos, los seres y las entidades que con-
sidera sagrados, asi como los ritos y las normativas que lo enmarcan,
dando a la definicion de lo sagrado un caracter variable, segun cada
religion. En este caso, lo sagrado desde la espiritualidad femenina se
establece, primero, a partir de la feminizacion de los discursos reli-
giosos; esto gracias a la popularizacion de la nocion de la Diosa. Esta
figurareconoce en primera instancia laimportancia y centralidad de
las mujeres en la creacion y transformacion del mundo, recurriendo
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a representaciones femeninas de figuras consideradas ancestrales,
como la Gaia, la Pachamama, las diosas de la fertilidad, y de 1a luna.
De este modo, la Diosa se vuelve un simbolo mévil y cambiante, pero
también un arquetipo que representa el desarrollo personal y espiri-
tualdelas mujeres. Después, lo sagrado adquiere significacion a traves
del cuerpo y la experiencia de ser mujer. La diosa no se trata de una
representacion externa, sino de unafigura que cada mujer es capaz de
encarnar a través del autocuidado, de la conexion con otras mujeres y
del desarrollo espiritual relacionado con el aprendizaje de técnicas de
autoconocimiento. En este sentido, los circulos de mujeres son ese es-
pacio de iniciacién que permite que esta sacralidad se haga posible a
través del trabajo personal del apoyo del colectivo.

Como toda practica espiritual, los circulos generan una serie de
normativasy performativas paralaregulacion de los comportamien-
tos, tomando como base las creencias compartidas. Eluso de faldas, el
cuidado de la alimentacion, la sanacion fisica por medios naturales
y no alopatas, la regulacion y observacion corporal con fines repro-
ductivos o anticonceptivos, etc.,, son algunos de los temas retomados
en estas espiritualidades y tienen como elemento central el cuerpo
como espacio de significacion.

Siguiendo el paradigma del embodiment (Csordas, 2010: 83), donde
el cuerpo se entiende como un sustrato existencial de la cultura des-
de el cual la experiencia corporal resulta clave para la construc-
cion del sujeto, la espiritualidad femenina toma el cuerpo como un
medio de conexion con el universoy conlatierra, ya que se cree que las
energias que lo circulan permiten tanto el desarrollo de la conciencia
como un anclaje con lo material y lo visible: “el cuerpo no esta sepa-
rado del espiritu. Como dicen muchos maestros, el cuerpo es espiritu
condensado” (Azul, en entrevista personal, 28 de agosto de 2014, enla
Ciudad de México). Este cuerpo sagrado es visto como la condensacién
y simplificacion del poder de la naturaleza, que es capaz de crear, pero
también de destruir, modificar y transformar, teniendo a su vez una
naturaleza ciclica propia a partir de sus ciclos vitales, principalmente
del desarrollo hormonal. Entonces, desde esta perspectiva, la mujer
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es considerada como un ser sagrado, como dadora de vida y gestora
de una nueva forma de espiritualidad.

Una mujer sagrada es un ser con la capacidad de conectarse ala tierra'y
al cosmos; con la capacidad de crear vida; crear situaciones; de curar, de
amar, de formar familia, de vivir gozosamente, de aprender, de resistir
(Valentina, en entrevista personal, 23 de agosto de 2014, en la Ciudad
de México).

Cabe destacar que uno de los elementos que acomparnian a esta creen-
cia sobre lo sagrado femenino genera una relacion directa entre la
mujer y la naturaleza. Esta relacion, como sabemos, ha servido para
establecer los roles de género y ha sido duramente criticada por el
feminismo en la busqueda de la igualdad de condiciones tanto ma-
teriales como sociales para las mujeres, sobre todo por los vinculos
que supone con la reproduccién. Pero desde estos espacios no apare-
cen estos cuestionamientos; por el contrario, lo que se busca desde la
narrativa y la practica es dar un nuevo sentido a la relacion mujer/
naturaleza, al considerar que al estar sujetas a procesos corporales
ciclicos pueden utilizarlos para generar unarelacion distinta con sus
cuerpos, incluso argumentando su condicién de género como una
forma de empoderamiento, una afirmaciénligada a la corriente eco-
feminista (Gebara, 2000: 17). En este sentido, los circulos de mujeres
apelan a visiones tradicionales y esencialistas de forma estratégica®
paralo que denominan el “despertar femenino”.

Esta enlas manos de las mujeres crear forma y dar vida, yno solo dar vida
aun hijo. Darluz, iluminar un camino; tenemos todo eso. Por eso somos

diosas; por eso el significado de una mujer sagrada. Solo hay que saber

4 De acuerdo con Butler et al. (1992) y Spivak (1987), el esencialismo estratégico se con-
vierte en un recurso o capital de caracter temporal y situacional que hace posible el posicio-
namiento politico de los grupos y sus respectivos intereses.
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que lotienesy creértelo (Maritza, en entrevista personal, 23 de agosto de
2014, en la Ciudad de México).

Para ejemplificar la relacion que se establece con el cuerpo desde la
espiritualidad femenina presento dos de los temas que mas se difun-
denenlos circulos de mujeres: lallamada menstruacion consciente y
elutero como elemento simbolico. Ambos tienen una relacion directa
conla corporalidad sagraday son elementos que definen en gran me-
didalo que se hallamado la “naturaleza ciclica femenina”.

En primer lugar, el utero como elemento simbdlico tiene dos acep-
ciones: la vinculada a la narrativa new age, dado que se dice que la
nueva era (la femenina) requeria de un espacio donde gestarse, y es
el utero de las mujeres el espacio primigenio para hacer que esto su-
ceda, y la que considera al utero como una metafora de la conciencia
y el elemento potencial de la creacion femenina. El utero aparece
como el espacio donde se gesta la vida, pero también se gestan las
ideas y los proyectos bajo la premisa que dicta que las mujeres crean
con el intelecto, con el corazén y con el utero, sobre todo cuando han
adquirido una conciencia particular sobre si mismas, por lo que se le
considera el centro creativo femenino por excelencia.

A proposito de estas nociones han surgido distintas practicas que
giran en torno ala sanaciéon uterina (en términos fisiolégicos, simbé-
licos, energéticos y espirituales), comola bendicién de utero, la respi-
raciéon ovarica,’ los bafos de asiento, los temazcales de sanacién, las
sahumaciones, el uso de huevos de obsidiana, las meditaciones, etc.
Todas encaminadas a la sanacion integral de la mujer y de su centro
creativo, que muchas veces se encuentra desconectado o danado por
la energia compartida y contenida en el acto sexual, por enfermeda-
des ginecologicas, por abortos elegidos o espontaneos, por el uso de
quimicos, porlas toallas femeninas de plastico o, simplemente, por el

5 Disponible en <http://www.wombblessing.com/spanish-aboutblessing.html>.
6 Disponible en <https://www.respiracionovarica.com/respiracion-ovarica>.
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olvido que implica la dinamica de la vida de las mujeres, atendiendo
poco el cuerpo y la salud interior.

La menstruacion consciente no solo se trata y difunde desde los
circulos de espiritualidad femenina. Es un tema que ha tenido reso-
nancia en diversos colectivos feministas y ecofeministas, asi como en
muchas mujeres que han decidido modificar la manera en que tran-
sitan por sus experiencias menstruales. Esta propuesta, de manera
general, se refiere a la apropiacion, la aceptacion y el conocimiento
del cuerpo femenino' y su diversidad; plantea el conocimiento de
los procesos biologicos y psiquicos ocurridos en el periodo hormonal;
impulsa el autocuidado desde una perspectiva no medicalizada y
busca eliminar el tabu dela sangre menstrual. Esta vision de la mens-
truacion se acompana de la circulacion de tecnologias, como la copa
olas alternativas ecolégicas para el tratamiento de la sangre. En esta
conjuncion de elementos, diversos grupos de mujeres han generado
formas innovadoras para abonar a la reconfiguracion de la menstrua-
cion desde diversas posturas politicas, como el menstruactivismo, e
incluso a través del arte, con la finalidad de visibilizar las luchas por
la apropiacion del cuerpo y por la erradicacion del tabu de la sangre.

Los circulos de mujeres comparten muchos de estos principios,
pero adquieren algunas particularidades bajo el discurso espiritual.
En primer lugar, se reconoce que el ciclo hormonal imprime una na-
turaleza ciclica a las mujeres, lo que establece tiempos, acciones e in-
trospecciones con el conocimiento de cada fase. Dos elementos que
sirven para la comprension de los ciclos femeninos son las fases lu-
nares y el uso de arquetipos.

Laluna, entendida desde esta narrativa como el elemento femeni-
no del cosmos, se convierte en una representacion de los ciclos feme-
ninos, ya que cada una de sus fases parece tener un efecto particular
en la psique y la energia de las mujeres. Las fases lunares son impor-
tantes para los circulos debido a que muchos se realizan en los dias

7 Partiendo de la premisa de que las mujeres y sus cuerpos han estado desconectados y
muchas mujeres no conocen los procesos que ocurren en ellas.
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de lunallena para agradecer y aprovechar la energia lunar y llevar a
cabo practicas de conexion con “lo femenino sagrado”. Por otrolado, se
afirma que el conocimiento de los ciclos lunares y del ciclo menstrual
permite generar una conciencia corporal y emocional que puede ser
utilizada para potenciar los talentos y las actividades de las mujeres
o pararegular los ciclos de descanso e introspeccion.

Respecto al autoconocimiento del ciclo menstrual por medio de
arquetipos, podemos identificar cuatro formas, provenientes del texto
de Miranda Gray (2010): la doncella, la madre, la hechicera y la bru-
ja. Con estas representaciones se pretende mostrar que cada fase del
ciclo menstrual trae consigo una serie de aspectos inconscientes que
sonrevelados gracias ala carga simbdlica del arquetipo, pero también
inspiran para que las mujeres observen sistematicamente sus cuer-
pos para identificar y apropiarse de su carga simbdlica a través de la
menstruacion consciente.

Por ejemplo: la preovulacion se relaciona con el arquetipo de la
doncella, conlaluna creciente, y se caracteriza por ser una fase dina-
micaydeenergiarenovada.La ovulacion esta representada con el ar-
quetipo delamadre, conlalunallena, y se identifica como un periodo
en el cual se privilegia el cuidado de los otros, la plenitud personal, la
facilexpresion de los deseos y las ideas, asi como de la sensibilidad en
las relaciones sociales. La etapa premenstrual esta vinculada con el
arquetipo de la hechicera, l1a luna menguante, y es cuando el simbo-
lismo del arquetipo marca un nivel de intuicion y creatividad mayor.
Finalmente, la fase de la bruja es la que se relaciona con el sangrado
menstrual, lalunanueva, y alude a la sabiduria, la introspeccién y la
reflexion profunda, y es un momento de limpieza y renovacion cor-
poral y emocional.

A partir de esto podemos ver que la narrativa y la practica de la
menstruacion consciente es todo un sistema de normas en torno al
cuerpo y al tratamiento de las emociones. En este sentido, se vuelve
un sistema de ordenamiento de las experiencias femeninas a partir
delas vivencias a lo largo del ciclo hormonal y sus ritmos, que impli-
can el autoconocimiento corporal y la incorporacion de estas narrati-
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vas al ambito de las practicas cotidianas y colectivas, como procesos
que las mujeres viven a lo largo de su periodo reproductivo.

Elciclo menstrualnos une todas y el ciclo menstrual es lo que realmente
te hace como mujer. O sea, es como caracteristica principal; todas mens-
truamos, todas tenemos ciclo menstrual y todas tenemos titero o, bueno,
la mayoria (..). Y hay etapas dentro de nuestro ciclo menstrual [en] que
somos mas espirituales. No es que seamos mas o menos espirituales,
siempre lo somos (...). Entonces, las mujeres que estan haciendo este tra-
bajo femenino es eso, ensenan un camino de espiritualidad, que es como
la parte masimportante del cuerpo femenino (Itzpapalotl, en entrevista
personal, 1de julio de 2014, en la Ciudad de México).

A MODO DE CIERRE

A partirde estos ejemplos y de los elementos ya presentados es posible
proporcionar una serie de caracteristicas generales sobre la potencia
y los cambios impulsados por la difusion de este tipo particular de
espiritualidad femenina.

En primer lugar, encontramos que la visibilizacion y proliferacion
de circulos y organizaciones femeninas da pie al cuestionamiento del
papeldelas mujeres enlas actividades rituales; no obstante, en estos
casos se promueven espacios de liderazgo y empoderamiento a partir
de concebirlas como creadoras culturales y generadoras de sentidos
también desde el discurso espiritual.

La espiritualidad femenina tiene sufundamento en unanarrativa
universalista que da alas mujeres la responsabilidad de impulsar los
cambios sociales y espirituales en la época actual, generando asique
los circulos femeninos sean considerados como el modelo arquetipico
de esta espiritualidad, en tanto que promueven un modo de organi-
zacion igualitaria que desafiala dinamica de la competencia para ser
sustituida por la sororidad electiva.
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Las nuevas espiritualidades, al poner énfasis en el self, admiten y
colocan al cuerpo como uno de los elementos centrales para la signi-
ficacion y la encarnacion de lo sagrado. Aun cuando estas espiritua-
lidades tienen referentes multiples para conformarse, separandose
de matrices religiosas, también generan normativas y comporta-
mientos regulados. Un ejemplo de esto es la consideracion del cuerpo
femenino como entidad sagrada, al igual que las practicas en torno
a la menstruacion y el tratamiento de los ciclos hormonales, que si
bien pugnan por el autoconocimiento también sistematizan los pro-
cesos biologicos con una logica encaminada a transformarlos en el
motor principal para definir lo femenino sagrado. Esta serie de co-
nocimientos, narrativasy creencias implican la construcciéon de una
forma ética en el marco de las practicas espirituales, ya que se crea
una hermenéutica femenina que toma al cuerpo como espacio de
revelacion divina, pero anclado en experiencias que surgen tanto de
los espacios sagrados como de los espacios cotidianos y seculares. De
estaforma, la espiritualidad femenina enmarcada en los circulos de
mujeres esta mediada por sujetos y experiencias individuales siem-
pre puestas en relacion.

Como se comento al principio, la mayor parte de los circulos de
mujeres analizados en este estudio se ubicaban en la colonia Conde-
sa. Esto pudo ser tanto un sesgo como una coincidencia, pero lo cierto
es que los circulos de mujeres son colectividades que se generan en
muchos contextos, tanto rurales como urbanos, y cada uno, a partir
de las tradiciones de quienes los convocan, adquiere caracteristicas
distintas. Aqui solo se presentaron algunas directrices generales de
estas colectividades en su interior. Sin dejar de lado el contexto, es
necesario comentar que la Condesa ciertamente constituye un nodo
y unsitio de encuentro de distintas espiritualidades, y que si bien los
circulos de mujeres adquieren aqui una marca de clase y también una
ideologicamas cercana ala new age, no se encuentran desconectadas
o circunscritas a este espacio territorial. La logica de los circulos parte
dela construccion de redes, por lo que son colectividades que permiten
establecer vinculos con otras territorialidades enla ciudad (Coyoacan,
Tlalpan y la zona de bosques de la ciudad) y en el territorio nacional
a partir de los circuitos generados por las buscadoras espirituales.



Espiritualidad y circulos femeninos en la Condesa

BIBLIOGRAFIA

Bolen, Jean Shinoda (2014). El nuevo movimiento global de las mujeres. Cons-
truir circulos para transformar el mundo. Barcelona: Kairos.

Butler, Judith, Stanley Aronowitz, Ernesto Laclau, Joan Scott, Chantal Mouffe
y Cornel West (1992). “Discussion”, October (61): 108-120.

Carozzi, Maria Julia (org.) (1999). A nova era no Mercosul. Petrépolis, Brasil:
Editora Vozes.

Carozzi, Maria Julia (2001). “La desacralizacién de las relaciones personales
duraderas en el movimiento de la nueva era y el circuito alternativo en
Buenos Aires” [en linea]. Ponencia presentada en el xxiit International
Congress of the Latin American Studies Association, Washington, bc, del
6 al 8 de septiembre. Disponible en <http://lasa.international.pitt.edu/
Lasa2001/CarozziMariaJulia.pdf> (consulta: 10 de junio de 2016).

Champion, Francoise (1995). “Persona religiosa fluctuante, eclecticismo y
sincretismos”. En El hecho religioso. Enciclopedia de las grandes religio-
nes, coordinado por Jean Delumeau, 705-737. Madrid: Alianza Editorial.

Citro, Silvia (2008). “Creando una mujer: ritual de iniciacién femenina y ma-
triz simbdlica de los géneros entre los tobas takshik”. En Mujeres indigenas
en la Argentina. Cuerpo, trabajo y poder, coordinado por Silvia Hirsch, 27-
58. Buenos Aires: Editorial Biblos.

Citro, Silvia (coord.) (2010). Cuerpos plurales. Antropologia de y desde los cuer-
pos. Buenos Aires: Editorial Biblos.

Csordas, Thomas, (2010). “Modos somaticos de atencién”. En Cuerpos plurales.
Antropologia de y desde los cuerpos, coordinado por Silvia Citro. Buenos
Aires: Editorial Biblos.

Durkheim, Emile (2012). Las formas elementales de la vida religiosa (y otros
escritos sobre religion y conocimiento). México: Fondo de Cultura Economi-
ca/Universidad Autonoma Metropolitana/Universidad Iberoamericana.

Fortuny, Patricia (1999). Creyentes y creencias en Guadalajara. México: Ins-
tituto Nacional de Antropologia e Historia/Centro de Investigaciones y
Estudios Superiores en Antropologia Social.

Fuente Hernandez, Sergio Guadalupe dela (2013). “La construccién social del
cultoala Santa Muerte. Estudio etnografico enla colonia Ajusco”. Tesis de
maestria. México: Universidad Nacional Auténoma de México-Facultad
de Ciencias Politicas y Sociales.

Garma, Carlos (2004). Buscando el espiritu. Pentecostalismo en Iztapalapa
y la Ciudad de Meéxico. México: Universidad Auténoma Metropolitana-
Iztapalapa/Plazay Valdeés.

325



326

Maria del Rosario Ramirez Morales

Gaytan, Felipe (2008). “Santa entre los malditos. Culto a la Santa Muerte en el
México del siglo xx1”. LiminaR. Estudios Sociales y Humanisticos 6 (1): 40-51.

Gebara, Ivone (2000). Intuiciones ecofeministas. Ensayo para repensar el co-
nocimiento y la religion. Madrid: Editorial Trotta.

Gray, Miranda (2010). Luna Roja. Emplea los dones creativos, sexuales y espiri-
tuales del ciclo menstrual. Madrid: Ediciones Gaia.

Gutiérrez Zufiiga, Cristina (1996). Nuevos movimientos religiosos. La Nueva
Era en Guadalajara. Zapopan, México: El Colegio de Jalisco.

Gutiérrez Zuniga, Cristina, Renée de la Torre y Cintia Castro (2011). Una ciu-
dad donde habitan muchos dioses. México: Centro de Investigaciones y
Estudios Superiores en Antropologia Social/El Colegio de Jalisco.

Hernandez Hernandez, Alfonso (2011). “Devocién a la Santa Muerte y San Ju-
das Tadeo en Tepito y anexas”. El Cotidiano 169, septiembre-octubre, 39-50.

Hervieu-Léger, Daniéle (2004). El peregrino y el convertido. La religion en mo-
vimiento. México: Ediciones del Helénico.

Joas, Hans (2008). Do We Need Religion? On the Experience of Self-Trascendence.
Londres: Paradigm Publishers.

Lerma, Enriqueta (2015). “Algunas creencias relativas a la Santa Muerte en
una carcel de mujeres”. En Comprendiendo a los creyentes: la religion y la
religiosidad en sus manifestaciones sociales, coordinado por Carlos Gar-
ma Navarro y Maria del Rosario Ramirez Morales. México: Universidad
Autonoma Metropolitana-Iztapalapa/Juan Pablos.

Macias Rodriguez, Rolando (2016). “Entre espacio y tiempo. Devociéon a
San Judas Tadeo en el templo de San Hipdlito de la Ciudad de México”.
Mitoldgicas 36: 55-80

Mora Duro, Carlos Nazario (2017). “Creer sin iglesia y practicar sin Dios: pobla-
cién sin religion en el contexto urbano y rural de México en los albores
del siglo xx1”. Tesis de doctorado. México: El Colegio de México-Centro de
Estudios Sociologicos.

Pefia, Francisco de la (1998). “Identidad cultural, imaginario indio y sobre-
modernidad: el movimiento delamexicanidad”. Boletin de Antropologia
Americana (32): 57-70.

Pérez Mora, Ana Virginia (2006). “Experiencias juveniles de uso y apropiacién
delespacio enla Ciudad de México”. Anales de Antropologia 40 (1): 193-225.

Ramirez Morales, Maria del Rosario (2017). “Lo femenino resignificado. Dis-
cursos y concepciones de lo femenino desde los circulos de mujeres”. Tesis
de doctorado. México: Universidad Auténoma Metropolitana-Iztapalapa,
Departamento de Antropologia.

Ramirez Morales, Maria del Rosario (2019). “Espiritualidades femeninas: el
casodelos circulos de mujeres”. Encartes. Revista Digital Multimedia 2 (3):



Espiritualidad y circulos femeninos en la Condesa

144-162 [en linea]. Disponible en: <https://encartesantropologicos.mx/
espiritualidades-circulos-de-mujeres/> (consulta: 21 de mayo de 2020).

Ramirez Morales, Maria del Rosario (2020). Mujeres en circulo. Espiritualidad
y corporalidad femenina. México: Universidad Auténoma Metropolitana-
Iztapalapa/Bonilla Artigas Editores.

Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México (Rifrem) (2016). En-
cuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en México. México:
Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México. Disponible en
<http://www.rifrem.mx/wp-content/uploads/2017/10/INFORME-DE-
RESULTADOS-EncuestaNacionalMexicoCreenciasyPracticasReligiosas-
2017-05.pdf> (consulta: 18 de abril de 2018).

Sanchez Martinez, Tristan (2011). “La eleccién de la Santa Muerte como sim-
bolo religioso”. El Cotidiano (169): 109-111.

Simonis, Angie (2012). “La diosa feminista. El movimiento de espiritualidad
de las mujeres durante la segunda ola”. Feminismo/s 20: 25-42.

Spivak, Gayatri Chakravorty (1987). In other Worlds: Essays in Cultural Politics.
Nueva York: Methuen.

Sudrez, Hugo José (2015). Creyentes urbanos. Sociologia de la experiencia reli-
giosa en una colonia popular de la Ciudad de México. México: Universidad
Nacional Auténoma de México-Instituto de Investigaciones Sociales.

Torre, Renée de la (2012). Religiosidades nomadas, creencias y prdcticas hete-
rodoxas en Guadalajara. México: Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social.

Torre, Renée de la (2013). “Religiones indo y afroamericanasy circuitos de es-
piritualidad new age”. En Variaciones y apropiaciones latinoamericanas
del new age, coordinado por Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez y Naha-
yeilliJuarez. Ciudad de México: Centro de Investigaciones y Estudios Su-
periores en Antropologia Social/El Colegio de Jalisco.

Turner, Victor (2002). Antropologia del ritual. México: Instituto Nacional de
Antropologia e Historia.

Viotti, Nicolds (2010). “El lugar de la creencia y la transformacién religiosa
enlas clases medias de Buenos Aires”. Apuntes de Investigacion del CECyP
(18):39-68.

Yllescas Illescas, Jorge Adrian (2013). “La Santa Muerte hoy: imagen perso-
nificada, dones e iniciacién en el culto”. Vita Brevis 2 (3): 69-82 [en linea].
Disponible en <https://revistas.inah.gob.mx/index.php/vitabrevis/arti-
cle/view/3224> (consulta: 20 de abril de 2018).

YllescasIllescas, Adrian (2018). “Los altares del cuerpo como resistencia ante
el poder carcelario”. Encartes. Revista Digital Multimedia 1 (1): 121-139.
Disponible en <https://www.encartesantropologicos.mx/los-altares-

327



328

Maria del Rosario Ramirez Morales

del-cuerpo-como-resistencia-ante-el-poder-carcelario/> (consulta: 1 de
mayo de 2018).

ENTREVISTAS

Azul. Entrevista personal, 28 de agosto de 2014, en la Ciudad de México.
Itzpapalotl. Entrevista personal, 1 de julio de 2014, en la Ciudad de México.
Maritza. Entrevista personal, 23 de agosto de 2014, en la Ciudad de México.
Valentina. Entrevista personal, 23 de agosto de 2014, enla Ciudad de México.



Multirreligiosidad urbana:
idiversidad espiritual o pluralismo
de creencias?

Daniel Gutiérrez Martinez

A Dios llegamos por todos los caminos: el de la lambada,

el del candomblé, el del zen budista, el de los protestantes,
el de los catolicos, el de la secularizacion, el del discurso

de Einstein (...) es arrogancia el pretender que se tiene

el monopolio de la verdad y pensar que solamente nuestro
camino llega a Dios y que los demas desembocan en idolos.
Leonardo Boff.

EL REAVIVAMIENTO DEL PLURALISMO RELIGIOSO EN EL SIGLO XXI

Los estudios y las encuestas en torno al pluralismo, a la diversidad
(véase sincretismoreligioso), se han incrementado en el mundo entero
de manera importante desde hace mas de tres décadas. Al principio
se habia buscado ir mas alla de los clasicos estudios sociodemogra-
ficos sobre las religiones en la ciencia social, particularmente en los
de corte explicativo-cuantitativo (sociografias religiosas).! En México

' En el ix Congreso Latinoamericano sobre Religion y Etnicidad, celebrado del 5 al 8 de
agosto de 2002, en Lima, Peru, auspiciado por la Asociacion Latinoamericana para el Estudio
delas Religiones (ALER), el simposio nimero 18, coordinado por Francisco Diez de Velasco, tuvo
como tematica la multirreligiosidad en Iberoamérica, donde se expresaron los nuevos y viejos
aportes sobre el tema asociados a las posibles definiciones de la pluralidad religiosa, que se
representaria como correlato en cuanto al mundo de las religiones, tanto como la multicultu-
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también ha predominado esta tendencia, sobre todo en la primera dé-
cada del siglo xx1. Al respecto, desde nuestra perspectiva, el analisis
de esta pluralidad religiosa termino por asimilarse al fendmeno de
la multirreligiosidad, aunque sociolégicamente hablando pluralismo
religioso y multirreligiosidad no remiten a los mismos fenémenos, asi
se basen en los mismos principios alrededor de la diversidad de espi-
ritualidades e incluso en corrientes filosoficas paralelas que analizan
constantemente la conformacion de la sociedad.

Es necesario hacer un cuestionamiento en torno a los datos esta-
disticos formulados desde entonces, pues estan lejos de dar cuenta
del fenémeno de la diversalidad (incluso de la diferenciacién reli-
giosa) que se pretende. Para entender por qué las personas profesan
tales o cuales creencias —por qué se adhieren a otras, incluso creen
y practican varias a la vez, teniendo una pertenencia establecida
(multirreligiosidad)— no es suficiente con analizar las clasificacio-
nes sociodemograficas predominantes (las cuantitativas) de nues-
tros tiempos (pluralismos religiosos), sino dar cuenta de tendencias
e inercias colectivas y masivas sobre la espiritualidad de “creyentes”
y “no creyentes” (con pertenencias y sin pertenencias eclesiales y/o
religiosas) que se presentan de manera concurrente, colectiva y con-
comitante en la sociedad humana. Verbigracia, la multirreligiosidad
urbana o rural —cualquiera que sea su denominacion en boga—,
pues ahi se advierten, a través de datos estadisticos (que no suponen
forzosamente ser explicativos), las atmésferas de espiritualidad reli-
giosa que advienen, circulan, aparecen y se desvanecen sin objetivo
orazones explicativas. Se trata de dar cuenta de la viscosidad espiri-
tual de lareligiosidad que pulula y flota en el aire y expresa la comu-

ralidad lo seria en ese entonces en el ambito de las culturas. No se hablé tanto del pluralismo
religioso, sino de la combinacién de la diversidad religiosa en un ambito especifico. Al mismo
tiempo, todos los congresos de la Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México
(Rifrem) y de la Asociacion de Cientistas Sociales de la Religion del Mercosur (ACSRM) no han
dejado de insistir en sus convocatorias del caracter religioso de las religiones, religiosidades,
creencias, al punto que podriamos hablar de un intra-paradigma en el seno de las ciencias de
lo religioso. Desde 2005 se ha insistido en este tema. Cf. Gutiérrez Martinez, 2005.



Multirreligiosidad urbana: ;diversidad espiritual o pluralismo de creencias?

nalidad colectiva y perenne del ayer y del siempre, particularmente
de los feligreses con una institucionalidad apegada y de pertenencia
(monoteismos andantes).

En estareflexion se busca comprender el fenomeno de esta diversi-
dad espiritual religiosa que acontece enlalarga duracion y se expresa
incluso de manera efimera en una sociografia historica del presen-
te de los diferentes mosaicos espirituales que se combinan entre si
de manera colectiva, participando en ese vasto crisol de creencias de
lo cotidiano (multirreligiosidad). Por lo mismo, visibilizar el fendme-
no de la multirreligiosidad (en todas sus vertientes) no estaria aso-
ciado sélo a una busqueda de representatividad sociodemografi-
ca clasica de taxonomias o a los mismos principios de las encuestas
de opinion, cuya validez se basa en la exactitud del planteamiento es-
tadistico de representatividad (pluralismo religioso), sino a la premisa
de que la multirreligiosidad es una especie de barémetro del sentido
hacia donde los significados colectivos espirituales se enfocan de
manera presente y actual, aunque efimera y transitoria la mayoria
de las veces, y denotan la tendencia espiritual religiosa del manana
(premonitorio).

Vale aclarar que el plural-ismoreligioso tendria que ver, por el con-
trario, con el reconocimiento, principalmente desde la esfera politica
y publica, de esa variabilidad de creencias (véase religiones o religio-
sidades que se expresan en la cosa-publica: res-publica).? De ahi que
consideramos que la diversidad religiosa da cuenta como concepto
mas bien de lo espiritual colectivo (religiosidad) que de las creencias
individuales agregadas (pluralismo religioso). Esta ultima esta mas

2 Por lo tanto, diversidad y pluralismo (incluso pluralidad) no serian lo mismo concep-
tualmente hablando, ya que epistemolégicamente la diversidad esta innegablemente ligada
al intercambio. Intercambioy diversidad son epistemes interdependientes que conforman el
ADN de la cultura y todo lo que esto conlleva, como la formacién de espiritualidades o inclu-
so la generacion de la sociedad misma, mientras que la pluralidad o los pluralismos religio-
sos tendrian que ver con el reconocimiento de la existencia de una variabilidad de entidades
concretas; en este caso, las creencias conformadas (véase las religiones establecidas). Otros
autores como Frigeiro y Blancarte cominmente proponen hablar de pluralismoy diversidad
como formas sinénimas de lo religioso.

331



332

Daniel Gutiérrez Martinez

asociada a los aspectos materiales de las creencias y menos centra-
da en los aspectos significantes colectivos de lo trascendente (mul-
tirreligiosidad).

La multirreligiosidad va mas alla del estudio de las practicas y
creencias que se encuentran en constantes vaivenes entre lasllama-
das autoctonas instituyentes y las de la centralidad institucional,
como las religiones historicas de salvacion. Dinamica definida, la
mayoria de las veces, como de “sincretismo religioso”, o por la deno-
minada “religiosidad popular”3 Asi, generalmente en los estudios
sobre la religiosidad mexicana se encuentran tres tendencias ana-
liticas dominantes: las creencias autodctonas, las conceptualmente
debatibles de la religiosidad popular y los estudios clasicos de las re-
ligiones monoteistas, con todo y sus guadalupanismos, cristianismos
y catolicismos, y judaismos de toda cepa.

Recientemente se ha comenzado a estudiar otro fenomeno con
un enfoque distinto, que desde nuestro punto de vista constituye
también un ambito importante para la comprension de la religiosi-
dad mexicana contemporanea:las practicas y creencias de creyentes
urbanos, pertenecientes o no a religiones instituidas de salvacion
(principalmente el cristianismo, con todas sus variantes, asi como
el judaismo y el islamismo, y los no creyentes o sin pertenencia re-
ligiosa), que las llevan a cabo en su cotidianidad en conjuncién con
elementos espirituales religiosos periféricos de estas tradiciones.
Denominamos a esta dinamica “multirreligiosidad urbana” o “di-
versalidad espiritual”. Habremos de interrogarnos si en el estudio
de este fenéomeno se da cuenta de otros mas particulares, como los
tribalismos, y/o nomadismos espirituales y/o religiosos, los pluralis-
mos religiosos politizados, o solo se trata de etnicidades religiosas y/o
espirituales animistas.

3 Estareligiosidad popular ha estado vinculada principalmente a aspectos simbdlicos de
la conquista espiritual de México (cristianismos) y su transformacion y reapropiacion por parte
de los grupos étnicos locales con rasgos espirituales precolombinos (sincretismos).
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Entodo caso, la proliferacion de estudios estadisticos sobre la plu-
ralidad religiosa va mas en el sentido del analisis de las categorias
religiosas, o de la multiplicidad de religiones existentes en el sentido
eclesiasticoinstitucional del término, y menos de la comprension del
sentido de pertenencia del fenémeno de la multirreligiosidad. Gene-
ralmente, los estudios hablan de algo asi como una multicultualidad
religiosa y no de una inter-cultualidad o intra-cultualidad (didlogo
de cultos), incluso de una intra-inter-espiritualidad. De ahi que aso-
ciemos la multirreligiosidad que aqui se pretende estudiar mas bien
conuna sociologia delas creencias y/o de las espiritualidades que con
una sociologia dela(s) religion(es), o con una pluralidad de religiones,
como clasicamente se ha pregonado. No se trata solo de un problema
epistémico sobre la definicién de las religiones que desde las teorias
cientificas sociales se ha hecho desde hace tiempo, sino de que los
estudios sobre la multirreligiosidad se confunden con estudios del
pluralismo religioso, adscritos por lo general a iglesias histéricas y
a toda una socio-demografia economica afin. La multirreligiosidad
de la que aqui pretendemos dar cuenta se refiere a las espirituali-
dades colectivas ciertamente desde un pluralismo religioso de las
congregaciones de creyentes y las practicas institucionales, pero ten-
diendo a los significados que generan expresiones multiples y diver-
sas de lo espiritual.

DEL EUROCENTRISMO AL PLURALISMO DE LOS ENFOQUES
SOBRE LAS RELIGIOSIDADES MULTIPLES Y DIVERSAS

No hay un consenso sobre la definicion sociologica de la religion. Cada
proposicion marcaria una escuela de pensamiento, una corriente te6-
rica y una vision del mundo sobre el fenémeno. Abarcar en un solo
concepto toda una gama de sistemas de significados y pertenencias,
paradar sentido total y universal al mundo de lo espiritual, tal y como
las religiones de salvacion pregonan en sus dogmas, termina siendo
un obstaculo, como sucede con el concepto de religion/religiones, al
menos desde el enfoque de las ciencias sociales.

Entodo esto, quizas el elemento principal que definiria la religion
desde el enfoque clasico sociologico seria su caracter de institucio-
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nalidad y eclesioccidentrismo, que nos parece que encierra y limita, a
veces demasiado, las dinamicas, las logicas y las inercias que advie-
nen en un proceso social como el de la espiritualidad, el de la religiosi-
dad; este ultimo no significaria mas que el fenomeno de pertenecer
colectivamente y de manera simbdlica a un grupo, una congregacion,
sin la necesidad de tener que formar parte exclusivamente de algu-
naentidad eclesial. La religiosidad es la efervescencia colectiva de la
con-sagracion (santificar en conjunto).4

Lo que se ha entendido cientificamente por religion es un cons-
tructo social que tiene una historia asociada a la modernidad de las
ciencias y las sociedades. El caracter eclesiastico de la religion ha te-
nido preponderancia en los estudios cientificos de los ultimos cien
anos, quitandole casi por completo su caracter aldeano y arcaico
del religare de la religion, que va en el sentido del apoyo mutuo y la
confianza colectivos. Desde hace yalargo rato el debate sobre la defi-
nicion de la religion y el caracter sustancialista y funcionalista de las
creencias ha ido careciendo de sentido y perdiendo vigencia, asi como
el de esencialidad y funcionalidad, y la proyeccion de las creencias
institucionales que supuestamente debe tener la religion. Mas bien
se estan reconsiderando cada vez mas la simbolizaciéon colectiva, la
comunalizacion simbdlica de los sentidos y los sentimientos de per-
tenencia espirituales: el new age, las devociones disruptivas (Santa
Muerte, Malverde, vampirismos, etc.), las creencias sin pertenen-

4 Dealguna manera aquise retoman las raices del vocablo religion, pues recordemos que
desde su etimologia la relegere propuesta por Ciceron refiere al hecho de recolectar/recoger
la cosecha, lo que es una condicion colectiva por antonomasia; mientras que el religare caro
a Lactancio refiere a los verbos uniry religar. Los prefijos re no son mas que los referentes a la
accion delritual, de |a re-peticion, que terminan por darle forma a lo sagrado, a lo espiritual, al
sentido de acciony de pertenencia a un colectivo. De hecho, llevamos a cabo el acto de repetir
de manera colectiva (ritualidad); colectamos en conjuntoy de manera colectiva los simbolos
que nos dan sentido en un marco de unién y confianza, independientemente de que se haga
en un templo, una eclesia, un lugar designado. De ahi que las primeras adoraciones de la hu-
manidad fueran de tipo animista, vinculadas a la cosecha (lluvia, tierra, rocas, agua, viento) y
las entidades naturales (volcanes, rayo, madre tierra, padre cielo), para terminar en monoteis-
mos de toda estirpe y desembocar finalmente en la actualidad en una serie de politeismos de
valores y diversalidades espirituales de toda indole.
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cias, las “religiones a la carta”. No obstante, todavia se vincula en su
conceptualizacion con el cimiento de la institucionalidad de las igle-
sias, los templos, los altares; con sus jerarcas, lideres, guias y funcio-
narios eclesiasticos. Aquino encontramos valoradas ni consideradas
ampliamente las practicas ylas creencias sin un objetivo trascenden-
tal, sin un uso ni una funcion especificos, sin lideres, gurus o altaris-
mos y/o eclesismos. Los conceptos aun presentes de religion/religiones
en los enfoques cientificos no nos remiten a la definicién del objeto
propio de estudio: la espiritualidad; es decir, la multirreligiosidad.

La definicion dereligion ciertamente ha jugado un rol importante.
Sibien algunas teorias recientes han descrito y adjetivado los fenéme-
nos como universos de significados colectivos, como cimientos de sen-
tidos y concepciones existenciales del mundo en que se desarrollala
accion humana, o como modulos de significado que le permiten al ser
humano superar las decepciones, las incertidumbres y las frustracio-
nes de la vida diaria —funcionalidad trascendental (Berger)—, se ha
considerado alareligion como una de las principales preocupaciones
enunasociedad dada, junto conlos problemas y los significados fun-
damentales sociales de las personas y los grupos humanos (Parsons),
e incluso hay quienes la definen como el significado total del elemen-
to fragmentario de lo invisible, de la lucha por la monopolizacion de
la interpretacion y produccion legitimas de lo sagrado y lo simbdlico
(Bourdieu), asi como de la implicacion que tiene una adhesién moral
institucional, con sus dogmas, sus iglesias y sus liturgias de manera
“permanente”, en el sentido de las acciones de las personas, pero no
se desprende del caracter institucional, trascendental, funcional, in-
dividual y teocratico de lo religioso. Todas estas propuestas giran en
torno a sus caracteres de eternidad, de estatismo, de adhesion perenne
acreencias trans-histéricas, entre tantos otros institucionalismos. La
multirreligiosidad habla de la relacion con lo simbdlico y el mas alla
en términos de procesos y sistemas circulares de significados. Aqui
parece que nos encontramos en un impasse entre la legalidad de la
institucion religiosa y su legitimidad popular, donde todo parece cen-

335



336

Daniel Gutiérrez Martinez

trarse enla oficialidad de las religiones, mas alla de los creyentes y/o
la espiritualidad.

Las definiciones sobre lareligion pueden ser variadas y controver-
tidas, pero todas se encuentran en ese comun acuerdo de la relacion
de tipo institucional, de esencialidad y funcionalidad, de perdurabili-
dad de las creencias, y de la obligatoriedad que tienen las practicas
liturgicas o las designadas por la institucion religiosa (sagrado). Esto
nos ha evitado, ciertamente, caer en los relativismos de lo sagrado
tan recurrentes, donde todo puede ser sagrado o designado como re-
ligion, aunque no lo sea. Empero, estas definiciones han terminado
también por encerrar en un solo punto de vista lo que podria o no
considerase como religion, mas alla de los creyentes y sus practicas,
otorgandole una especie de santidad, de nominacién de lo sagrado, a
los especialistas cientificos del tema. Parece una especie de solipsismo
sociologico de las religiones donde el erudito especialista determina
lo que es o no digno de considerarse religién(es). Incluso, aunque se
hable de las religiones histéricas en tanto que religiones seculares,
para-religiones, religiones analogicas, religiones politicas —todas en
plural—, se trata de concepciones individualizadas e institucionali-
zantes, y de materialidad de lo sagrado, frente a otras concepciones
posibles; por ejemplo, los términos como congregaciones, comunali-
zacion, espiritualidad colectiva.

Las definiciones sociologicas de las religiones nos cuentan la his-
toria de las relaciones de poder del fendmeno, mas que del fenéomeno
espiritual en si mismo, donde parecen terminar situando a las igle-
sias y demas componentes institucionales como instancias supremas
esenciales y significadoras de las creencias y lo trascendental, exclu-
yendo de manera importante la comprension de la convivencia de
grupos étnica y culturalmente diferenciados en un espacio prenado
de diversas espiritualidades y de producciones de sentido de lo sim-
bolico colectivo de manera fragmentaria y efimera (véase pagana),
quizas incluso sin algun trascendentalismo, deseado o necesario, en
un marco de intersubjetividad. De este modo, nos preguntamos como
nominar lo invisible para unos y lo visible para otros (simbdlico) sin
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que deje de tener importancia en la generacion del sentido colectivo
espiritual de las personas, al tiempo que no haya forzosamente algo
de trascendente en el significado social y de las creencias a las que se
adhieren gruposy personas; verbigracia, en este estudio, las creencias
enovnis, amuletos, energias, nahualismos, etc. Aquila creencia puede
ser trascendente, mas no forzosamente trascendental.

Quizas habria que salir de estas teorias sociologicas de las religio-
nes basadas en epistemes sobre el poder y centrarnos en perspectivas
basadas en la diversidad de lo espiritual. Consideramos que las defi-
niciones sociologicas de la religion nos hablan mas de la sociedad que
las produce que del fendmeno que se busca estudiar y comprender. En
este sentido, aunque podriamos hablar cientificamente enla sociolo-
gia de lo religioso de la oposicion entre religiones sagradas y religiosi-
dades profanas para distinguir dos fenémenos propios de lo religioso
y lo espiritual, aun existe la confusion por la dicotomia conceptual y
jerarquica establecida que impide tener una vision integrada de lo
espiritual religioso.

Daniele Hervieu-Léger (2016) propone definir lo religioso a partir
delas particularidades de cada estudio de caso especifico. De alguna
manera se renuncia a la tradicion sociologica de teorias totales. No
obstante, consideramos que no se trata mas que de una salida tangen-
cial al no encontrar solucion al histérico problema de las definiciones
de loreligioso que se han presentado en la ultima centuria. Léger en
realidad sigue proponiendo, una vez mas, adjetivar el fenomeno reli-
gioso; es decir, dar apellido a las acciones colectivas espirituales (por
ejemplo, religion sincrética enlos Andes), aunque esta vez limitando-
se, remitiéndose a su especificidad geo-historica y empirica, pero sin
definir el fenomeno desde un hecho total antropologico en simismo,
como seria el de la espiritualidad. Ciertamente, con esta postura me-
todologica ya no se busca analizar desde su funcionalidad, esencia-
lidad e institucionalidad lo religioso, pero tampoco ha significado
darle una vuelta de tuerca completa al concepto de la religion que se
ha dado desde lo institucional de las creencias que tradicionalmente
la academia ha utilizado. Esta propuesta metodologica ha sido una
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falacia epistémica disfrazada de “metodologia precautoria”, cuando
en realidad es una “precariedad metodologica”. Por eso nos parece
que se trata de soluciones no-epistémicas, vertientes de tradiciones
netamente etno-euro-centristas, quiza producto implicito también
de herencias de las religiones monoteistas historicas de salvacion,
que han impactado enlos planteamientos teoricos sociologicos de las
religiones en el mundo occidental, incluyendo a México y América
Latina, aunque cada vez en menor medida.

Ciertamente la sociografia institucionalizada de lo religioso se
ocupa de las supuestas pérdidas y dispersiones de lo religioso, par-
ticularmente en las gestualidades de los creyentes, de los textos y
libros sagrados, de los inmuebles religiosos, de las conformaciones
y organizaciones religiosas, de los lugares y espacios sagrados; em-
pero, se hace desde aquello que conforma lo religioso siempre fijo,
estable, cuantificable y materialista. La mirada de la modernidad
cientifica sobre las religiones se ha reducido particularmente a
la sacralizacién del dato de las practicas y creencias sagradas, y de ma-
nera especifica al aspecto individualista e institucional de la espiri-
tualidad, asi como a surelacion con otros factores sociodemograficos,
como el trabajo, el consumo, la familia, las instituciones politicas, el
sexo, la edad, etc; es decir, subordinadas a las dinamicas y logicas
de las religiones histéricas de salvacion, en donde poco lugar se ha
dado alos aspectos miticos y magicos, ala espiritualidad delas creen-
cias como procesos colectivos intersubjetivos. Parece una especie de
estructuralismo genético de la espiritualidad lo que impera, o un so-
ciologismo cultural del performance, dejando de lado la sociologia del
imaginario espiritual (véase de lo religioso que acontece). Parecen es-
tudios delas evidencias religiosas mas que de lo evidente espiritual 5

5 Alrespecto, recordemos a Daniéle Hervieu-Léger (1987: 15) cuando dice que es “del lado
del arte, de la politica, del gozo del cuerpo o de la ciencia misma (todos ellos, campos que el
proceso de racionalizacion arranco progresivamente al imperio de las religiones historicas
—y a los cuales se podria agregar, el de las tecnologias de punta y los sistemas de comuni-
cacion altamente sofisticados e incluso la misma esfera técnico-econémica, mas alla de la
cotidianidad productiva—) en donde se envuelven esos apetitos de significacion, que suscitan
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La religion en su analisis y definicion en sentido explicativo con-
ceptual vamas enlaruta dela absolutizacion, la monopolizacién y la
institucionalizacion de lo sagrado y lo simbdlico que en la de propor-
cionar elementos de vinculacién colectiva de pertenencia a través de
la espiritualidad yla significacion simbdlica, de la ética colectiva, que
es una caracteristica del fenomeno de la religiosidad al que hacemos
referencia. La religion sacraliza institucionalmente la comunion, la
comunalizacion, el religare en la institucion con sus dogmas y doctri-
nas, y con su monopolio de la interpretacion de lo sagrado. Pero esto
no significa que tenga el monopolio del religare, es decir, de la ética
colectiva, que es caracteristico del fenomeno de la religiosidad al que
hacemos referencia.

En suma, todavia no esta el camino llano conceptual y metodolo-
gicamente hablado para hablar de manera clara de la religion como
de unfenémeno englobante e integral como el que aqui describimos.
Seria pertinente y heuristico hablar de religiones de los ovnis, del
futbol, de las energias, de la Santa Muerte, y no sélo de religiosidades
o devociones historicas, por lo que nos vemos obligados en este mo-
mento a distinguir conceptualmente los términos de multirreligiosi-
dad (un fendmeno todavia por conocer), multirreligiones y pluralismos
religiosos, que han tendido a confundirse.

LA MULTIRRELIGIOSIDAD URBANA: UN FENOMENO AUN POR CONOCER

La multirreligiosidad urbana es el estudio del fenéomeno de la espiri-
tualidad de las creencias y su efectivo religamiento, la congregacion
entre las personas, sin que tengan un fin especifico y objetivos religio-
sos institucionales determinantemente establecidos. Sabemos que las
creencias no sélo estan en el Ambito de lo instituido (que es como se ha

tanto como la creencia tradicional, esfuerzos ascéticos, comportamientos rituales, impulsos
de devocion, incluso experiencias de éxtasis (...) el desencantamiento del mundo no signifi-
ca el fin de la religion, ni menos el de las instituciones religiosas tradicionales, sino que en el
espacio mismo de estas Ultimas se producen nuevas formas de ‘religiosidad’ invirtiendo los
espacios sociales asi liberados por la tutela de las religiones histéricas”.
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definido enla mayoria de las corrientes socioldgicas a la religién), sino
también en la esfera de lo instituyente, donde lo simbolico encuentra
sentido en la parte emotiva de las relaciones sociales colectivas, en
los valores que se transmiten en la interaccion, en las historias que
se cuentan y generan expectativas y prospectivas no solo de bienes-
tar o salvacion, sino de reciprocidad, el religamiento y resarcimiento.

Enestainvestigacion se prefiere hablar de la religiosidad como for-
mas de creencias socializadas, pero no definirlas como una religion
en el sentido materialista del término. No se duda de que en tiempos
proximos se hablara de religiosidad “del arte, de la politica, del gozo
del cuerpo o de la ciencia misma” para designar fenémenos de espi-
ritualidad colectiva sin trascendencia, objetivo, funcion, esencia; sin
ecclesias o jerarcas o funcionarios. No obstante, habra que conformar-
nos con plantear el postulado de que no hay vida social ni colectiva
espiritual sinla presencia delareligiosidad, aunque puede haber vida
social y colectiva espiritual sinreligiones. Lareligiosidad es el conjun-
to de practicas y creencias vinculadas no solo a lo sobrenatural y lo
trascendente, sino a lo cotidiano y al resarcimiento espiritual-emo-
cional personal y colectivo, lo cual ofrece parametros interpretati-
vos y elementos de comprension que nos permiten aprehender el
mundo invisible y simbdlico que se presenta en la realidad visible y
concreta de los grupos y las personas. La religiosidad involucra prin-
cipalmente un sentido de pertenencia, un estar-juntos antropoldgico
imaginado o real descrito por Gilbert Durand (1994), y es el espacio
en donde se presenta de manera estrecha la relacion espiritual de
lo sagrado-profano (fe-espiritualidad) existente en el entorno social
y natural, ya sea en lo privado o en lo publico, en las instituciones o
en los comportamientos personales, o bien en el ser humano mis-
mo y en la accién colectiva. La religiosidad involucra un proceso de
socialidad-socializada-socializante (Bourdieu). Es decir, sin intersubje-
tividad no hay sentido de pertenencia de la accion personal y colec-
tiva. Se socializan inter-colectivamente los significados (socialidad),
que terminan socializados en la comunidad (socializada) y después
socializan ala sociedad (socializante).
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De esta forma, la multirreligiosidad no seria mas que la multipli-
cidad de las formas simbdlicas colectivas de creer y pertenecer (visi-
bles para unos, invisibles para otros), sin la necesidad de adherirse
a alguna iglesia o entidad eclesial. Aunque es independiente de la
afiliacion consciente o inconsciente a unaiglesia especifica, la multi-
rreligiosidad marca una autonomia con respecto a los fenémenos de
institucionalizacién, individualizacion, esencialidad, funcionalidad
delareligion. Auto-adscribirse a alguna religién llamada “historica”,
“imperial”, “de salvacion”, no significa que la multirreligiosidad no
sea parte del universo espiritual de las personas, sin fijos ni sufijos.
Declararse sin pertenencia religiosa no significa que no se crea o no
se tenga una practica de tipo espiritual que se presente dia con dia
y luego se descrea. Por esto mismo, no significa que haya pertenen-
cia religiosa que sea funcional, perenne, esencial, con la busqueda
de lo trascendental. En algun momento se pertenece a la religion de
los ovnis y en otro no, con la presencia cotidiana de otras formas
de expresion espiritual y de socialidad religiosas, donde se combi-
nan, se mezclan, se interrelacionan y se conectan otras maneras de
aprehender la realidad intima de cada grupo o individuo; donde se
esbozan manifestaciones religiosas quizas antes ignoradas o desde-
nadas pero que con el paso del tiempo, en momentos de gran efer-
vescencia, pueden ser percibidas como fenémenos reemergentes,
momentaneos pero con constantes y frecuentes apariciones.

La multirreligiosidad podemos entenderla como la practica que
relaciona e intercambia diversos valores espirituales y religiosos con
su entorno, teniendo como referente central una creencia o practica
establecidas, pero sin dejar de enriquecer su mundo espiritual con
elementos exégenos a su religion principal. Se habla, por lo tanto, de
multirreligiosidad cuando varias practicas se combinan simultanea-
mente de manera cotidiana en el seno de un grupo o en una persona.
Asi, pretende describir toda la red de relaciones (practicas y creencias)
entre diversas creencias o en su interior, teniendo como parametro
un sistema o un elemento central religioso. Podemos establecer, asi,
algunas diferencias entre multirreligiosidad y sincretismo, hibrida-
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cion y pluralidad religiosos, que reflejan ciertamente una combina-
cién de diversos elementos espirituales y sagrados (como en el caso
del sincretismo), salvo que en la multirreligiosidad esta combinacién
podria estar en el ambito de lo efimero, lo maleable, lo momentaneo,
lo presenteista y lo cambiante; es decir, que sus combinaciones pue-
den variar siempre y de manera constante. Alude a lo multiple, a la
existencia de un elemento con una ampliacion de correlaciones. No
se trata solamente de una cohabitacién, sino de una combinacién y
retroalimentacion, partiendo de la existencia de un sistema religioso
central. Aquies importante decir que diversidad y pluralismo religio-
sos no son lo mismo ni conceptual ni sociologicamente.

La multirreligiosidad no significala reinterpretacion, el rechazo o
la reapropiacion por parte de las creencias autoctonas de elementos
extranjeros, sino la apropiacion de elementos religiosos exogenos por
parte de creyentes y no creyentes de una religion dominante o cen-
tral, lo que conforma ya no un producto histéricoy perenne, sino uno
espontaneo, movible y sin un objetivo especifico hacia el porvenir.
De esta forma, la multirreligiosidad no niega la centralidad de una
creencia dominante, sino que la enriquece con elementos exégenos
para contenerla y mantenerla. En otras palabras, se trata de un arre-
juntamiento que tiene un “centro” fortalecido por este proceso. La
multirreligiosidad se define, porlo tanto, a partir de una combinacion
de varios elementos conceptuados, constituidos en el pluralismo, el
sincretismo y la hibridacion religiosos. Sin embargo, su principal ca-
racteristica es que siempre sigue colaborando en la preservacion de
una creencia central, de una espiritualidad general, global, ancestral,
arcaica (del griego arché: primero y fundamental).

Ensuma,las herramientas tedrico-metodologicas derivadas de los
estudios sobre el sincretismo, la pluralidad y la hibridacion religio-
sos no resultan en su totalidad utiles para el estudio de este campo
multirreligioso, y en este caso del urbano contemporaneo. De ahi la
necesidad de crear una heuristica propia para hacerlo. Es una nocién
que sintetiza quizas todas las anteriores.
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SOCIOGRAFIA DE LA MULTIRRELIGIOSIDAD URBANA EN MEXICO

Dicho lo anterior, por lo general se describe a México como una
sociedad catdlica en su mayoria y, por mucho, guadalupana. No obs-
tante, los cristianismos reformados estan tomando fuerza y ultima-
mente los “sin religion” empiezan a inundar la esfera publica de lo
religioso. En cuanto a lo urbano, la Ciudad de México no seria mas
que uno de los tantos sitios de mestizajes espirituales que existen
en el mundo. En todo esto, las fronteras historicamente establecidas
por la gran urbe van marcando tendencias espirituales, participan-
do en la constitucion de diferentes regiones con creencias y practi-
cas de indole religiosa.

La capital de la Republica constituye, sin duda, una vastaregion en
materia de espiritualidad y fusiones étnicas, tribales, némadas. Esun
espacio urbano donde acontecen tantas manifestaciones espiritua-
les y religiosas como diversidades hay en el territorio de la Republica
Mexicana. Es una especie de sintesis religiosa de lo que acontece en
todo el pais. Las diversas migraciones rurales a la Ciudad de México
han sido acompanadas de una difusion y propagacion cultural diver-
sificada, pues siendo la Ciudad de México unlugar de correspondencia
y escala importante ha ido asentandose y constituyéndose toda una
gama de grupos étnicos, religiosos, culturales y espirituales prove-
nientes de todo el pais y del extranjero.

Encuantoaloque aquianalizamos, es claro que el caracter a veces
impersonal de las relaciones sociales que se manifiestan en el espacio
urbano delas grandes ciudades permite dar cuenta de esta diversidad
de practicas y creencias, a veces anénimas y a veces colectivas, pero
siempre presentes y en constante mutacion. La ciudad, por sumisma
complejidad urbanistica, presenta nuevas formas de habitar el espa-
cio urbano, con dinamicas propias que traspasan los contextos juri-
dicos y los propios del territorio. En ella se desarrolla un conjunto de
logicas socio-religiosas cuyas dinamicas responden a elementos de
tipo étnico, oriental, esotérico, neo-racionalista; a elementos disrupti-
vos, conjugados con los aspectos tradicionalmente establecidos por
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las iglesias historicas en el contexto histérico mexicano. Hay una
concomitancia entre los intercambios sociales que se producen en
la conformacion de estos asentamientos y en la reciprocidad de tipo
religioso y espiritual que alli se viven.

De manera especifica, un asentamiento emergente, que surge
generalmente en la periferia de la ciudad, genera un sistema de in-
teracciones sociales en el que los actores ofrecen respuestas (popu-
lares, espontaneas y creativas), poniendo en juego un conjunto de
intercambios y mediaciones de bienes no solo materiales, sino tam-
bién espirituales y culturales (Vazquez Palacios, 2002: 11-17). De esta
forma, vemos transitarlibremente de la periferia al centro dela ciudad
alos creyentes de las diversas agrupaciones religiosas, de unareligion
a otra, interactuando de manera frecuente en todos los niveles de la
sociedad; trayendo y llevando elementos de un lugar a otro. Esta di-
versidad de intereses rebasa por mucho sus contextos locales.

La ciudad puede ejercer, asi, mediante la constitucion de sus re-
des, una influencia sobre su entorno, pero verse al mismo tiempo
trastocada por diversas practicas provenientes de sus fronteras y
periferias, de manera que cada peculiaridad cultural condiciona los
procesos locales, conformando referencias identitarias (Portal, 2001)
solo perceptibles a través de descripciones monograficas estadisticas,
como en el caso que nos ocupa. La Ciudad de México es, por lo tanto,
un espacio extrapolado de representacion simbdlica en tanto que se
presenta como un indicador de tendencias del espiritu del tiempo de
lo sagrado. Asimismo, esta estrechamente conectada conlas tenden-
cias mentales y las corrientes ideoldgicas mundiales. Las ciudades
son en la actualidad una especie de bolsillos de 1a mundializacion
cultural, econdémica y social que marca la tendencia planetaria, y
en este caso ilustran los fenémenos religiosos que parecen volver
aemerger enlasdinamicas urbanas. Veremos formas subrepticias de
religiosidad y espiritualidad que se conjugan en los grandes centros
urbanos; son formas de religiosidad que combinan aspectos pragma-
ticos de la espiritualidad magica, elementos del imaginario miticoy
rasgos institucionales de las teologias. No desestabilizan el orden reli-
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gioso eclesiastico dominante y a veces hibernan por cierto tiempo en
el espacio social, y sin duda son necesarias para compensar el diario
ajetreo espiritual urbano desde siempre.

MULTIRRELIGIOSIDAD EN LA CIUDAD DE MEXICO:
TIPOS IDEALES ESPIRITUALES

Este enfoque nos permite proponer tipos ideales de concepciones de
la religion (funcionalistas, esencialistas, explicativas, estructura-
listas, sistémicas, etc.); de elementos formativos de los sistemas de
creencias (magia, mito, teologia, ciencia); y de diferentes sistemas
de creencias (étnico-magico, religioso-institucional, racionalista-
secular, orientalistas, disruptivas). Vale decir que lo que aqui se de-
nomina prdcticas de religiosidad debe entenderse como el ejercicio
de actividades espirituales de manera consciente, sin tomarlas nece-
sariamente como un acto de fe, sino como una simple actividad que
puede repercutir en sentimientos de pertenencia, agrupamientos
de tiempo libre o aliciente espiritual del ajetreo cotidiano. Por su parte,
las creencias son consideradas en este estudio como la adscripcion a
valores, éticas, formas de vida que constituyen un elemento impor-
tante en el grupo o en el individuo para tener parametros de inter-
pretacion de los fenémenos que ocurren en su entorno social. Es un
resarcimiento espiritual.

Se busco, de esta manera, a través de una encuesta, conocer las
prdcticas y creencias institucionales de las religiones reveladas por
los capitalinos vinculadas a otras prdcticas espirituales periféricas
no relacionadas histéricamente con iglesias reconocidas en México:
las de tipo oriental (tai chi, yoga, acupuntura, feng shui, reiki, medita-
cion, budismo), magico (horéscopo, lectura de cartas, de manos, de café
y del tarot, uso de cuarzos, regresiones, viajes astrales, magia blan-
ca y magia negra), mitico-étnicas (limpias, sanaciones, herbolaria,
temazcales, bailes rituales, chamanismo, santeria, equinoccios),
neo-racionalista (numerologia, auto-sanacion, bio-magnetismo, cuar-
zologia, vegetarianismo, veganismo, cultura bio u organica) y disrup-
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tivas (Santa Muerte, Malverde, culto al diablo, brujeria). Se trata de
creencias o prdcticas que denominamos periféricas por encontrarse
al margen, en la periferia de las creencias y practicas tradicional-
mente institucionalizadas histéricas y predominantes en México,
pero que no son menos importantes en la constitucion de parametros
interpretativos y satisfacciones espirituales colectivas e intersubje-
tivas. Esto dara pie a una primera descripcion empirica en forma de
registro de hechos y clasificacion de los elementos estadisticos que
se estimaron pertinentes para la comprension de la multirreligio-
sidad en un contexto urbano. Todas estan ciertamente adscritas a
una tradicién o cultura religiosa, magica o mitica, neo-racionalista o
disruptiva, pero no siempre han sido consideradas en la historia cul-
tural religiosa mexicana como practicas y creencias concretas a la
par que las de religiones histéricamente presentes y consideradas
en México (catélicos, protestantes —con todas las acepciones inclui-
das—, judios). Se buscéd también conocer lo que sucede en términos de
creencias y elementos espirituales relacionados con ovnis, astrologia,
espiritus, amuletos, telepatia, energias, apariciones, fantasmas, hadas,
duendes, nahuales, vida fuera de la tierra, vampiros, brujas, angeles.
Finalmente, se pregunto en la encuesta la opinion respecto al hecho
de combinar practicas religiosas institucionales y periféricas y su dis-
posicidn a hacerlo en su cotidianidad, asi como al hecho de cambiar
dereligion y también a sentir apego a su iglesia 0 a creer cada vez mas
en el dios de suiglesia.

La técnica de recoleccion de la informacion utilizada para esta in-
vestigacion fue la aplicacion de encuestas cerradas de tipo cuantita-
tivo sobrelos valores, las creencias y las practicas de los habitantes en
la Ciudad de México desde el 2015 hasta el 2017. Los resultados analiza-
dos e interpretados a partir de esta etnografia estadistica se vinculan
principalmente a los problemas tedricos que permean la sociologia
de las religiones desde hace un par de décadas.®

6 Laencuestasellevoa cabo con el apoyo de Fomento a Proyectos de Investigacion-Secre-
tarfa de Educacion Publica del Estado de México/El Colegio Mexiquense (FAPI/SEP/CMQ-2014-2017)
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Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FAPI/SEP/
CMQ-2014-2017. Grafica: Andrea Chacon.

La encuesta se distribuyo en su mayoria entre los grupos de edad de
15 a 34 anos, con mas de 50% de los encuestados, y los grupos de 35 a
64 afos, con mas de 36% (grafica 1). En cuanto al sexo, estuvo equi-
tativamente distribuida, con 50.1% del género femenino y 47% del
masculino, y el resto sin informacién. En cuanto al nivel de estudios,
la mayoria de los encuestados tiene educacion media superior y su-
perior, con mas de 62% de los encuestados, y s6lo 28% cuenta con se-
cundaria, primaria y sin instruccién (grafica 2). Esto nos indica, en
efecto, que los encuestados no solo oscilan entre los 15 y 35 anos, sino
que cuentan con un nivel educativo importante, junto con 32% de los
encuestados que se declararon estudiantes, quedando sélo 22.9% de

a partir de preguntas cerradas (si/ no) y algunas abiertas sobre la descripcion de las creencias de
los encuestados. Se aplicaron 2242 cuestionarios de manera aleatoria durante algunas
semanas en diferentes meses y afos del 2015 al 2017, aplicandose en centros comerciales,
mercados, universidades, estaciones del metroy plazas publicas de las 16 delegaciones de la
Ciudad de México a personas mayores de 15 anos. Se cuidé que la distribucion por sexo fuera
equilibrada. El analisis estadistico se realiz6 con el programa informatico spss, con analisis de
frecuencias multi-variables. En la encuesta realizada se pregunté a los capitalinos sobre sus
practicas littrgicas (asistir al culto, servicio eclesial o misa, rezar u orar, bautizos, recibir algu-
nos sacramentos) y sus creencias religiosas de adscripcion (fe en un dios Unicoy verdadero, en
espiritus santos, mesias, virgenes, libros sagrados, cielo, infierno, resurreccion) vinculadas a las
instituciones histdéricas reveladas de salvacion mas reconocidas en México, como la catdlica,
la protestante, la judia y las evangélicas. La encuesta también incluy6 a las personas que se
consideraban ateos, agndsticos y sin religion.
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Grafica 2
Nivel educativo de los encuestados
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Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FAPI/SEP/
CMQ-2014-2017. Gréfica: Andrea Chacén.

asalariados (cuadro1). Esto se relaciona con la hipétesis secular segun
la cual a mayor nivel educativo, junto con mayor juventud y empleo
mejor remunerado, habria mayor presencia de multirreligiosidad, es
decir, tener practicas y creencias periféricas mas frecuentes, indepen-
dientemente de su pertenencia institucional religiosa o sin creencias.

Cuadro1
Ocupacion de los encuestados

Ocupacion Frecuencia Porcentaje
Estudiante 722 32.0
Asalariado 517 22.9
Trabajador independiente 289 12.8
Otra 228 10.1
Empleador 192 85
Trabajadores familiares 187 83
Patrén 88 3.9
Sininformacion 30 1.3
Total 2253 100.0

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo
del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

En cuanto aladistribucion geografica de los encuestados, 20% dijo ha-
bitar enla delegacion Gustavo A. Madero, 11.3% en Iztapalapa y 10.2%
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Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FAPI/SEP/
CMQ-2014-2017. Grafica: Andrea Chacén.

en Cuauhtémoc (grafica 3). Esto nos habla de delegaciones tipo ideales
en donde se concentra una diversidad de poblacion enla ciudad: des-
de los estratos economicos mas altos hasta los mas modestos, desde
los empleos mas precarios hasta los mejor remunerados, pasando por
la condicion de estudiantes y vida privilegiada hasta la mas margi-
nal. Alli se concentran también las diferentes religiones e iglesias de
toda orden (cristianismos, judaismos, islamismos, budismos). Por lo
mismo, nos revela de manera sintética y concentrada el perfil de los
citadinos que se busca establecer en el estudio, de modo que nos den
pauta para conocer las tendencias presentes y por venir en cuanto a
espiritualidad se refiere.

En nuestra investigacion, mas que procurar unarepresentatividad
poblacional o socioecondémica buscamos un conjunto de tipos ideales
(aquellos propuestos por Max Weber) colectivos que tuvieran practi-
cas multi-religiosas desde diferentes perfiles. En efecto, un estudio de
estaindole, en el que se plantea usar datos estadisticos con un enfoque
cualitativo, mas que buscar la conocida validez explicativa y su re-
presentatividad sociodemografica, trata de visibilizar los significados
sociales construidos en el tiempo y el espacio. Lo propositivo metodo-
logicamente hablando en este estudio es dar cuenta de qué manera,
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a partir de un enfoque interpretativo, se hacen visibles por medio de
las estadisticas los espiritus del tiempo, las éticas del mundo y las in-
tersubjetividades, que terminan por constituir significados sociales
—los meanings of social life (significados de la vida social) propuestos
por Jeffrey Alexander, 2005—, en este caso de tipo religioso, espiritual
y simbolico. En otras palabras, el estudio estadistico de la multirre-
ligiosidad, mas alla de su debate con las teorias sociologicas de las
religiones y la secularizacion en cuanto al fendmeno religioso, busca
trazar una metodologia de trabajo para medir/visibilizar el enfoque
dela “sociologia cultural interpretativa del imaginario espiritual”.
Este estudio de la diversidad espiritual no es mas que el pretexto
y el campo de estudio para establecer técnicas de recoleccion de in-
formacion y metodologias de trabajo en torno a un enfoque que se
situe mas alla lo cualitativo y lo cuantitativo. Buscamos romper los
purismos cualitativos con las técnicas que los acompanan, al tiempo
que distanciarnos de la sacralizacion del dato, una caracteristica de
los estudios explicativos cuantitativos. Se trata de una propuesta
metodoldgica al nivel del meso-cuali-cuanti. De ahi que nuestra selec-
cion de encuestados abarque las polaridades opuestas, o lo que Nico-
las de Cusa denomina “las coincidencias de opuestos”, en donde dos
entidades en oposicion convergen y comparten significados sociales
o intersubjetividades colectivas, por lo que partimos de tipos ideales
(al estilo Max Weber) para construir tipologias (al estilo propuesto
por McKinney,1969), y al diferenciarlos estadisticamente, en el marco
del estudio de los hechos sociales observados, dar cuenta de tenden-
cias e inercias simbolicas y de significado en la sociedad. De ahi que
los encuestados no sean representativos de la distribucién poblacio-
nal, laboral, educativa o eclesial, sino del tipo ideal que conformaria
un fenémeno como la multirreligiosidad, y a partir de ahiinterpretar
en cascada las inercias que advienen de manera colectiva.
Entérminos de adhesion eclesiastica, con todo y surelacion de po-
der, lamayoria de los encuestados se declararon catélicos (67%), segui-
dos de protestantes (7.9%) y las demas religiones histéricas: judaica,
musulmana y budista (1%), y los que se declararon sin pertenencia
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religiosa (23%), a saber: sin religion (11.4%), ateos (5.7%), agnosticos
(4.1%) y sin creencias (2.5%). Insistimos en que si bien no se busca la
representatividad de lo registrado en las encuestas sociodemografi-
cas estatales (Inegi), no deja de ser consecuente, en cuanto a la adhe-
sion eclesial se refiere, la cierta compatibilidad en la distribucion de
los creyentes de las religiones establecidas por las encuestas oficiales,
como los cristianismos. Lo que sillama la atencion es el casi 24% de
los declarados “sin pertenencia religiosa” en esta encuesta de multi-
rreligiosidad. Esto nos permite tener concentrados a los encuestados
en los dos polos opuestos y emblematicos y observar sus modos de
practicar la multirreligiosidad (cuadro 2).

Cuadro 2
Distribucion de encuestados por adscripcion religiosa historica

Adscripcion institucional Encuestados Porcentaje
Cristianas

Catdlica 1508 673

Protestante 177 7.9

Otras religiones historicas

Judaica 19 0.8
Musulmana 5 0.2
Budismo 2 0.1
Otras 1 0.0

Sin pertenencia religiosa

Sinreligién 255 1.4
Ateo 127 5.7
Agnostico 92 4.1
Sin creencias 56 2.5
Total 2242 100.0

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del
FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacén.
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Puesto que nuestro objetivo tiene que ver con la multiplicidad de
creencias y practicas urbanas recurrentes en los grupos y personas
paradar cuenta de la combinacion de las practicas y creencias perife-
ricas con las centrales, se pregunto a las personas sobre su condicion
religiosa y la practica efectiva de la religion o no religion de adscrip-
cion. Asi, de los 2242 encuestados, 1636 dijeron practicar alguna
religion, de los cuales 1231, ademas de practicarla, se consideraban
personas religiosas. Finalmente, un dato coincidente es el de los que
dicen no practicar algunareligion y no considerarse personas religio-
sas (506 de los encuestados), que de alguna manera coincide con los
530 declarados sin pertenencia religiosa (ateos, agnosticos, sin reli-
gién y sin creencias). Con el fenémeno de la multirreligiosidad estas
clasificaciones materiales se diluyen, pues, como se observa en el
cuadro 3, no importa como se consideren en cuanto a ser personas
religiosas y practicar la religion, ya que cuando se trata de las creen-
cias que aqui llamamos periféricas el porcentaje medio de los que
declararon creer al menos en un elemento sagrado de las religiones
centralesy al mismo tiempo tener creencias periféricas (75.6%) es su-
ficientemente alto (cuadro 4).

Cuadro 3
Encuestados que se consideran religiosos y declaran
practicar alguna religion

¢Practica alguna religion?

;Se considera una

persona religiosa? Si No Total
Si 1231 65 1296
No 405 506 911
Total 1636 571 2207

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con
el apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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Lo que habria que destacar del cuadro 4 es que de todos los encuesta-
dos, ya sean catolicos, cristianos reformados, de otras religiones histo-
ricas o “sin adscripcién” religiosa, un porcentaje mayor a 70% declara
tener al menos una de las creencias periféricas (no hubo limite en
el nimero de respuestas posibles). Lo interesante aqui son las pola-
ridades, donde los catolicos que tienen al menos uno de los desig-
nios de su iglesia también tienen al menos una de las creencias
periféricas enlistadas (9o%) y los declarados “sin adscripcién” (34.7%),
que logicamente tendria que ser el porcentaje mas bajo con respecto
atodaslas adscripciones, pero creen en al menos uno de los designios
religiosos eclesiasticos: Dios, espiritu santo, santos, profetas, virgenes,
libros sagrados, cielo, infierno, resurreccién, lo que es en simismo un
porcentaje considerable. De ese 34.7% de los “sin adscripcion”, 65% de-
claracreerenelkarma, 66.8% en energias y 57% en vida fuera dela Tie-
rra; mientras que entre los catolicos, ademas de los ya mencionados,
sumayor creencia periférica fueron los angeles (64%), el karma (55.7%),
los espiritus (51%) y las energias (53.2%). En todo, salvo en “vida fuera
de la Tierra”, los catolicos y los “sin adscripcion” comparten un nivel
elevado de creencias periféricas que podrian considerarse opuestas.
Cualquiera que sea la adscripcion registrada, de las 16 creen-
cias periféricas enlistadas (sin limite de respuestas posibles) las mas
recurrentes fueron el karma, las energias, los espiritus y los angeles,
seguidasdelavidafuera delaTierraylareencarnacion. Ciertamente,
algunas diferencias se presentan en cuanto a los angeles y los espiri-
tus, segun las adscripciones religiosas, pero no cabe duda de que las
adscripciones religiosas no son limitantes para las practicas y creen-
cias periféricas; al contrario, son un aliciente y un incitador espiritual.
El caso de los “sin adscripcién” es interesante, por registrar porcenta-
jes mayores o cercanos a 50% en mas de seis elementos, al contrario
de los cristianos reformados, que salvo en el rubro de los angeles no
registran porcentajes de creencias periféricas mayores a 50%.
Encuantoalas practicas periféricas de quienes creen en al menos
un simbolo de sus religiones centrales (Dios unico y verdadero, espi-
ritu santo, santos, profetas, virgenes, libros sagrados, cielo, infiernoy
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resurreccién), es notable dar cuenta que 82.3% del total de los encues-
tados declard haber tenido al menos una de estas practicas en el ano
(sinlimite de respuestas posibles). Los catélicos que creen en al menos
uno de sus elementos sagrados y tuvieron al menos una practica pe-
riférica es el porcentaje mas alto, con 98%, seguido de 50% de los cris-
tianos reformados, 70% de las otras religiones histéricas (judaismo,
islamismo) y 48% de los “sin adscripcién”, quienes casi se equiparan
al porcentaje de los cristianos reformados. Las dos adscripciones su-
bieron de frecuencia conrespecto a las creencias periféricas, al punto
de que casi se igualan (50.3% y 48.9%, respectivamente).

El cuadro 5 muestra los resultados obtenidos cuando se pregun-
t6 alos que creen en al menos un simbolo de sus religiones centrales
de pertenencia (Dios unico y verdadero, espiritu santo, santos, profe-
tas, virgenes, libros sagrados, cielo, infierno y resurreccion) si tuvie-
ron practicas en al menos una de las creencias periféricas que aqui
denominamos orientalistas (feng shui, reiki, tai chi, yoga, medita-
cién, acupuntura, budismo), magicas (horéscopo, lectura de cartas, de
café, cuarzos, regresiones, viajes astrales, magia blanca, magia negra),
mitico-étnicas (hechizos, limpias, sanaciones, herbolaria, temazcales,
bailes rituales, chamanismo, santeria, equinoccios), neo-racionalistas
(numerologia, auto-sanacion, biomagnetismo, cuarzologia, vegeta-
rianismo, veganismo, cultura organica, bio) y disruptivas (culto a la
Santa Muerte, a Malverde, al diablo, a la brujeria).

Ciertamente, creencias y practicas no son lo mismo en términos
religiosos y espirituales, puesto que estas ultimas no significarian
afrentas ala espiritualidad institucional declarada, pero también es
cierto quelas practicas traen consigo modos de ver el mundo, de creer-
lo y de simbolizarlo, que nutren la espiritualidad de grupos y perso-
nas, que resultan al final en un mayor entendimiento, vinculacién e
inclusion. En otras palabras, la hipotesis politica seria: a mas practicas
periféricas menos grados de conflicto interreligioso, y mayor inclu-
sion en la pluralidad religiosa, pues si un musulman no se entiende
en el credo con un judio (por ejemplo), no sucede asi en las creencias
y practicas periféricas, que coinciden.
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En el cuadro 5 no vemos mucha distancia entre las practicas orienta-
listas ylas magicas en cuanto a las frecuencias se refiere, cualquiera
que sea la adscripcidn, las cuales parecen ser, ademas, las mas prac-
ticadas. Algunas distancias se perciben segun la adscripcion con las
practicas mitico-étnicas y las neo-racionalistas. Por ejemplo, los ca-
tolicos parecen tener mas practicas magicas y mitico-étnicas (36.4%
y 29.2%, respectivamente) en comparacién con los cristianos refor-
mados, quienes muestran mayores practicas con las orientalistas y
neo-racionalistas (28.1% y 27%, respectivamente), tanto como los judios
y musulmanes, quienes tienen practicas orientalistas y magicas mas
pronunciadas (31.6% y 26.3%, respectivamente), o bien los “sin adscrip-
cién” (que tienen 27% en estos dos rubros). Nos pareceria légico que esta
ultima tuviera mayor frecuencia en las practicas neo-racionalistas,
pero encontramos que son los cristianos reformados quienes tuvie-
ron la mas alta frecuencia de todas las adscripciones en estas practi-
cas (con 27%). Todos estos datos estan calculados en combinacién con
la creencia en al menos un elemento liturgico sagrado de las religio-
nes centrales.

Se hizo otro ejercicio (cuadro 6) en cuanto a los adscritos y sus
practicas en el marco de las religiones centrales en relaciéon con
sus practicas periféricas, y encontramos que de los 2242 encuesta-
dos en este rubro, la mayoria, cualquiera que fuera su adscripcion,
tendria practicas periféricas en mas de 70%, excepto los “sin ads-
cripcion”, lo que pareceria logico, salvo los resultados posteriores. Las
practicas que mas prevalecieron, cualquiera que sea la adscripcion,
fueron las magicas (34.4%), seguidas de las mitico-étnicas (28.2%).
El resultado con los catolicos fue que tenian mas practicas magicas
(36.6%) en comparacién con las demas; mientras que los cristianos
reformados tuvieron mas practicas orientalistas (14.7%) frente a las
demas practicas; y las otras religiones tuvieron mas practicas magicas
(45%) y orientalistas (40%) frente a las otras tres. Finalmente, los “sin
adscripcion” tuvieron mas practicas orientalistas (36.6%), seguidas de
las magicas y mitico-étnicas (34.3% cada una). Es necesario sefialar
que al interior de las practicas orientalistas predominan el yoga y la
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meditacion, que son muy comunes entre la poblacion. Lo mismo se
dice delas magicas en cuanto ala practica de la lectura del horéscopo
ylalectura de cartas y manos, que son las mas comunes y frecuentes
entre los encuestados; en el caso de las mitico-étnicas, predomina la
practica de las limpias entre todas las demas clasificadas en este ru-
bro. En menor medida encontramos las practicas disruptivas, cual-
quiera que sea la clasificacion y adscripcion religiosa que se formule,
aunque lo importante es que su existencia esta presente en la prac-
tica popular. Las neo-racionalistas se ven favorecidas entre quienes
practican las religiones histéricas (judaismo e islamismo), con 30%
de creencia, frente a las demas adscripciones, aunque vale decir que
practicamente en todas las practicas tienen un mayor porcentaje que
todas las demas adscripciones.

Todos estos valores son, recordemos, de quienes creen en al me-
nos un designio de las religiones histéricas centrales, para lo cual los
llamados “sin adscripcion” presentan un caso interesante a analizar.
Como lomuestra el cuadro 6 bis, desagregando la categoria de los “sin
adscripcion” encontramos que los llamados “sin religion” son los
que mas casos presentan de practicas monoteistas (278), pero tam-
bién de practicas periféricas (314), mientras que los ateos y agnosticos
en pocos casos dicen tener practicas monoteistas (71 y 112, respectiva-
mente) y también periféricas (111 y 115, respectivamente). Vale aclarar
que si quitaramos la categoria “sacramentos” (bautizo, confirmacion,
matrimonio, eucaristia) los casos serian mucho menos en todas las
categorias, pues son 297 casos de los 461, salvo para los “sin religion”,
con 82 personas que practican rezos ademas de los sacramentos
enlistados. Es interesante dar cuenta de que son las practicas magicas
las que predominan (160 casos) frente a las demas practicas (orienta-
listas: 146, mitico-étnicas: 129, neo-racionalistas: 86, disruptivas: 19).
Los “sin adscripcién” son los que menos casos presentan en todas las
practicas periféricas, siendo las practicas mitico-étnicas las que mas
casos tienen, con 14; seguidos de las practicas orientalistas, con nueve,
y las magicasy disruptivas, con ocho. Lo interesante para nosotros es
dar cuenta de que, no obstante que se trata de la categoria “sin ads-
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cripcion” o “sin religion”, no solo se tienen practicas periféricas, sino
que en muchos casos se trata de practicas monoteistas centrales, que
conceptualmente, como hemos mencionado, son algo diferente a las
creencias, y que mas bien obedecerian a factores de herencia cul-
tural historica. A la inercia cultural, para decirlo de alguna manera
mas intuitiva.

Cuadro 6 bis
Encuestados que se autocalifican “sin adscripcion”
segun las practicas de religiones centrales y periféricas

Adscripcion
Sin Sin
Practicas Ateo  Agnéstico religion adscripcion  Total
Practicas de religiones
monoteistas 71 112 278 24 461
Sacramentos 57 74 166 19 297
Rezar, hacer oracién 7 24 82 2 113
Reunirse, asistir al culto,
al servicio, sacramentos 7 14 30 3 51
Lectura de Biblia u otro
libro sagrado 4 9 27 2 40
Practicas periféricas M 115 314 41 540
Magicas 37 37 86 8 160
Orientalistas 35 35 76 9 146
Mitico-étnicas 20 26 83 14 129
Neo-racionalistas 16 16 54 2 86
Disruptivas 3 1 15 8 19

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FApI/SEp/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

Como ya dijimos, nuestro interés en cuanto a la multirreligiosidad
va mas alla de las clasificaciones respecto al sexo, la edad, la ocupa-
cién y el nivel de estudios de los encuestados. No obstante, hicimos
un ejercicio de comparacion en cuanto al sexo, sin encontrar mucha
distancia en lo referente a las practicas periféricas (1 027 contra 945).
Lo que sise consolida con esta variable del sexo son las creencias pre-
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ponderantes en el karma, las energias, los espiritus y los angeles, pues
siguen estando en promedio cercanas a 50%. En todas estas creencias
periféricas, el sexo femenino siempre tiene un mayor porcentaje en
comparacién con el sexo masculino (cuadro 7). Como se ha observado
en los cuadros anteriores en cuanto alas creencias periféricas, el kar-
ma predomina enlamayoria delos casos tanto paralos varones como
para las mujeres, seguido de las energias, los espiritus y los angeles.
Aunque vale recalcar que parece haber mas casos, proporcionalmen-
te hablando, de la creencia en los espiritus (468) que en las energias
(426) para el caso de los varones; esto se presenta de manera inversa
paralas mujeres, entre quienes predominan las energias (576) frente
alos espiritus (492).

Cuadro7
Encuestados seglin sexo y creencias periféricas
Sexo
Creencias Femenino Masculino
Creencias periféricas 1027 945
Karma 630 477
Reencarnacion 331 276
Energias 576 426
Espiritus 492 468
Amuletos 338 288
Apariciones 323 259
Fantasmas 332 330
Vida fuera de la Tierra 383 461
Ovnis 269 372
Hadas 96 80
Duendes 19 122
Nahuales 109 127
Vampiros 33 40
Brujas 167 178
Angeles 591 466
Telepatia 138 184

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el
apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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Cuadro 8
Encuestados seglin sexo y practicas periféricas
Sexo
Practicas periféricas Femenino Masculino
Orientalistas 308 184
Magicas 489 255
Mitico-étnicas 327 276
Neo-racionalistas 139 979
Disruptivas 34 57

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el
apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacén.

En el cuadro 8 si encontramos fuertes diferencias con respecto al cua-
dro7encuantoal sexoylas practicas periféricas, puesto que hay una
distancia enorme en cuanto alas practicas neo-racionalistas, con 979
hombres y 139 mujeres. Para el género femenino las mayores practi-
cas son las magicas, con 489 casos. Finalmente, parecen igualarse
los géneros masculino y femenino en lo que se refiere a las practicas
mitico-étnicas, como el segundo rubro mas practicado.

Con respecto a los grupos de edad asentados en el cuadro 9,
constatamos que el karma es preponderante en la mayoria, pues
los mayores casos se dan en los grupos de 15 a 44 arios, seguido de
las energias, que se extienden al grupo de edad de hasta 64 anos.
Los siguientes rubros con mayores casos son los espiritus y los an-
geles, que tienen muchos casos en todos los grupos de edad. Nos lla-
man la atencion los 368 encuestados de 15 a 24 anos que creen en
lavida fuera de la Tierra, y los 99 casos de creencia en los angeles por
parte delos de 65 y mas anos.

Si esta misma comparacién la llevamos a las ocupaciones (cua-
dro 10), encontramos que el karma es lo que mas predomina en casi
todas, salvo en los independientes, donde la mayor frecuencia la tie-
nenlas energias ylos espiritus (145 casos en cada rubro), y enlas otras
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ocupaciones, donde sobresalen los espiritus (103). En todo caso, las
creencias mas frecuentes, cualquiera que sea la ocupacion, son
las mismas: las energias, los espiritus, los angeles, destacando sola-
mente la vida fuera de la Tierra y los ovnis entre los estudiantes.

Cuadrog
Encuestados por grupos de edad y creencias periféricas
Grupos de edad
Creencias 15224 25234 35344 45264 65y mas
Creencias periféricas 738 417 305 412 136
Karma 529 256 168 144 35
Reencarnacion 249 143 104 92 35
Energias 382 227 164 198 42
Espiritus 351 214 151 193 59
Amuletos 221 130 102 143 36
Apariciones 238 18 89 104 41
Fantasmas 291 142 87 115 37
Vida fuera
delaTierra 368 190 107 156 33
Ovnis 283 139 89 108 32
Hadas 70 38 3 32 7
Duendes 80 52 33 56 19
Nahuales 82 51 35 46 23
Vampiros 30 16 6 15 6
Brujas 122 76 53 68 26
Angeles 318 185 172 292 99
Telepatia m 66 39 77 31

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FapI/sEp/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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El cuadro 11 nos habla de las practicas periféricas segun la ocupa-
cién. Las magicas y las mitico-étnicas son las mas frecuentes, cual-
quiera que sea la ocupacion de referencia, con una distancia entre
si poco considerable, salvo entre los estudiantes, que presentan 304
casos para las practicas magicas, frente a 197 de las mitico-étnicas
y 210 de las orientalistas. Los estudiantes son una vez mas el grupo
mas dinamico, con suficientes casos de interés en tres de las cinco
practicas periféricas.

Es interesante percibir la misma dinamica de los estudiantes
con la ocupacion de patrén, pues también se distribuyen mas o menos
de manera equitativa en las tres practicas periféricas mas referidas.
Finalmente, damos cuenta de que tanto el grupo de estudiantes como
el de asalariados sonlos que presentan mayores practicas disruptivas,
con 22 casos cada uno, que si bien no son muchos en términos nume-
ricos, si nos muestran ciertas tendencias en cuanto a la ocupacion y
estas practicas (cuadro 11).

Cuadro
Encuestados seglin ocupacion y practicas periféricas

Practicas periféricas

Mitico- Neo-

Ocupaciéon  Orientalistas  Magicas étnicas  racionalistas Disruptivas
Patron 22 32 20 8 3
Empleador 37 48 50 16 9
Asalariado 103 150 133 58 22
Trabajador 65 88 97 47 14
independiente
Trabajadores 36 61 63 15 10
familiares
Estudiante 210 304 197 102 22
Otras 29 64 46 18 10

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FapI/sep/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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Para el analisis de la religiosidad mexicana, es importante revisar
la manera en que los agentes sociales pueden combinar diferentes
practicas sin cuestionar su adhesion institucional a alguna religion
oficial o considerada como tal, pues esto complementa los anteriores
estudios y planteamientos y nos permite ver que la combinacion de
creencias y las diversas apropiaciones no solo estan presentes en el
ambito popular rural cristiano (religiones populares), sino también
en la esfera del catolicismo, no como forma de transformacion sino
como modo de complementariedad y actualizacion.

La conversion o el cambio de religion ha sido un tema para deba-
tir la multirreligiosidad. En nuestra investigacion, cuando se les pre-
gunto a los encuestados si habian cambiado de religion en su vida la
mayoria contesto que “no” (1837), es decir, 81.5% de los casos, mientras
que doscientos dijeron que si lo habian hecho y del resto no se tuvo
informacién. Una vez mas, como ya lo mencionamos, no se trata de
hacer representativo el fendmeno, sino de ubicar a los encuestados
para interpretar los datos desde la logica de las inercias espirituales
asociadas a la construccion de significados sociales.

Siseanalizala misma pregunta conrespecto ala ocupacion de los
encuestados (cuadro 12), encontramos que son los estudiantes y
los asalariadoslos que mas frecuentemente han cambiado de religion,
aunque nunca llegan a ser un gran porcentaje con respecto a la tota-
lidad de la poblacion, pues, de 2 012 del total, sélo 199 han cambiado
de religién. Lo mismo en los grupos de edad (cuadro 13), pues es en la
franja de 15 a 34 anos donde mas frecuente cambian de religién, con
110 de los 199 que contestaron afirmativamente al cambio de religion.
La otra cifra significativa en cuanto alos grupos de edad es de 45 casos
parala franja de 45 a 64 anos que cambiaron de religion.

Desde nuestro punto de vista, no hay un gran impacto en cuanto
ala multirreligiosidad se refiere con el cambio de religion. En primer
lugar, porque sélo una minoria declar6 haberlo hecho, y en segun-
dolugar porque, aun asi, cruzando los datos, hemos visto que 9o% de
los encuestados de todas las adscripciones incluidas tuvieron una
creencia o una practica periféricas en el ano anterior a la realizacion
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Cuadro12
Cambio de religion por ocupacion

¢Ha cambiado de religion?

Ocupacion Si No Total
Patrén 7 75 82
Empleador 13 164 177
Asalariado 44 429 473
Trabajador independiente 32 238 270
Trabajadores familiares 18 148 166
Estudiante 62 579 641
Otras 23 180 203
Total 199 1813 2012

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo
del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

Cuadro13
Cambio de religion por grupos de edad

¢Ha cambiado de religion?

Grupos de edad Si No Total
15224 70 654 724
25234 40 360 400
35244 28 291 319
45264 45 397 442
65y mas 16 130 146
Total 199 1832 2031

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el
apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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de la encuesta. No obstante, estas variables, por minimas que sean,
nos ayudan a medir la tendencia en cuanto a la conversion religio-
sa y sus diferentes rubros sociodemograficos. Respecto al sexo y la
conversion religiosa, de igual modo coincidio con 195 casos que acep-
taron haberla tenido, porlo cuallas cifras estan sumamente parejas,
con cien casos para el género femenino y 95 para el masculino.

Una pregunta importante que se hizo a los encuestados fue qué
opinaban sobre la combinacion de las practicas religiosas en general
(cuadro 14). Esta es una pregunta central para indagar sobre la mul-
tirreligiosidad y habla claramente de combinacion y no de pluralidad
religiosa, lo cual nos hace pensar enla diferencia entre multirreligio-
sidad y multirreligiones.

Alrespecto, aunque la mayoria estaria de acuerdo con la combina-
cién de practicas religiosas (32.8%), a muchos les es indiferente (27.3%),
y casi el mismo porcentaje estaria en desacuerdo (27.1%), a pesar de
que enlas frecuencias que presentamos en los cuadros anteriores so-
bre practicas y creencias el porcentaje supera 9o%. Vale recalcar que
estas preguntas se hicieron al final de la encuesta, por lo que supo-
nemos que la consideracién no solo tenia que ver con combinar reli-
giones, sino religiosidades (véase practicas y creencias). Aqui queda
un poco en el aire la interpretacion de la pregunta por parte de los
encuestados sobre sirespondieron en cuanto a la combinacion entre
religiones centrales o bien entre periféricas y centrales.

Cuadro14
Opinion sobre la combinacion de practicas religiosas

¢Qué opina sobre la combinacién de las practicas religiosas?

Categorias de respuesta Numero de encuestados Porcentaje
De acuerdo 738 32.8
En desacuerdo 614 273
Me es indiferente 611 271
No sé 215 9.5
Sin informacion 75 3.3
Total 2253 100.0

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FAPI/SEP/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.



Multirreligiosidad urbana: ;diversidad espiritual o pluralismo de creencias?

Entodo caso, si nos referimos a la distribuciéon de los encuestados se-
gun su ocupacion y su respuesta sobre la combinacion de practicas
religiosas (cuadro 15) encontramos una vez mas que son los asalaria-
dos (168) y los estudiantes (256) quienes mayoritariamente respon-
dieron que estan de acuerdo; es decir, menos de la mitad para los dos
rubros. Mientras que quienes menos estarian de acuerdo son los pa-
trones. En cuanto a quienes estarian en desacuerdo, los asalariados
y los estudiantes también tienen los numeros mas altos (187 y 144,
respectivamente). Finalmente, los estudiantes se reparten entre los
que son indiferentes y los que estan de acuerdo con la combinacion
religiosa (234 y 256, respectivamente). Todos los rubros de ocupa-
cionentodo casorondan en un porcentaje similar de 30% con respecto
aestar de acuerdo en la combinacion de practicas religiosas. Lo mismo
sucede para larespuesta asociada a estar en desacuerdo.

Cuadro1g
Opinion sobre la combinacion de practicas religiosas por ocupacion

¢Qué opina sobre la combinacién de las practicas religiosas?

Ocupacioén De acuerdo desaizerdo Indiferente Nosé Total
Patrén 29 21 27 10 87
Empleador 40 62 58 20 180
Asalariado 168 187 124 29 508
Trabajador
independiente 99 72 82 35 288
Trabajadores
familiares 67 36 40 35 178
Estudiante 256 144 234 54 688
Otras 68 86 40 28 222
Total 727 608 605 211 2151

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FapI/sep/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.
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Cuadro16
Opinion sobre la combinacion de practicas religiosas por grupos de edad

¢Qué opina sobre la combinacién de las practicas religiosas?

Grupos En

de edad De acuerdo desacuerdo Indiferente No sé Total
15224 299 165 240 73 777
252334 155 10 124 55 444
35344 112 101 100 27 340
45264 135 175 110 38 458
65y mas 37 62 34 20 153
Total 738 613 608 213 2172

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FAPI/SEP/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

Los mismos resultados aplican si los llevamos a los grupos de edad
(cuadro 16), pues son los mas joévenes, de 15 a 34 afos, quienes se re-
parten la mayor parte de las respuestas y las distribuyen equitativa-
mente entre estar en desacuerdo y ser indiferentes. Vale recalcar que
lafranjade edad delos 45 alos 64 afios presenta un numero sustanti-
vo en cuanto a estar en desacuerdo con combinar practicas religiosas.

En cuanto ala opinion por sexo sobre la combinacion de practicas
religiosas, también encontramos una distribucién muy pareja entre
quienes estan de acuerdo, con 721, en desacuerdo, con 607, o les es
indiferente, con 593 de los 2133 casos presentados. El sexo femenino
tiene el mayor numero de casos que manifiestan estar de acuerdo
con la combinacion de practicas religiosas, con 383, mientras que el
masculino tiene 338. Nos sigue sorprendiendo la cantidad de respues-
tas acerca de que les es indiferente (292 femenino y 301 masculino), a
pesar de la respuesta “no sé” (121 femenino y 91 masculino). En todo
caso, parecen ser las mujeres quienes mas estan de acuerdo con la
combinacion religiosa que los hombres.

Por otro lado, también se les pregunto si se sentian mas apegados
asuiglesia enla actualidad, a lo cual 1262 que respondieron “no” es
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Cuadro17
Sentimiento de apego a la iglesia

(Siente mas apego a su iglesia el dia de hoy?

Categorias de respuesta Numero Porcentaje
Si 795 353
No 1262 56.0
Sin informacion 196 8.7
Total 2253 100.0

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con
el apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

decir, 56% de los encuestados, contra 35.3% que dijo que si (cuadro 17).
Se podria pensar que debido a la gran practica de la multirreligiosi-
dad la tesis del reforzamiento religioso institucional seria mas alta.
Varios indicios nos indicarian que hay un desencanto conloreligioso
que lleva a un aumento de la practica de la multirreligiosidad (teo-
rias de la secularizacion), o bien que simplemente no hubo cambio y
que la practica de la multirreligiosidad y el apego religioso no estan
vinculados, y que solo estamos hablando de un reforzamiento espiri-
tual (teorias de la multirreligiosidad). Vale mencionar que no se trata
deunapego asureligiosidad olareligion, sino a suiglesia. Quizas este
dato es mas interesante para las mismas iglesias centrales que para
el pluralismo religioso.

En cuanto al sentimiento de apego alaiglesiaenlaactualidad yla
ocupacion, tenemos que son los trabajadores independientes y otros
empleados no clasificados quienes tienen casila mitad del porcenta-
je sobre sentir mas apego a suiglesia. El resto dice que no siente mas
apego, lo cual, como esta claro, no significa sentir menos apego. Los
estudiantes, por el contrario, manifestaron en un gran porcentaje que
no sienten mas apego a sus iglesias.

Una vez mas, el tema del apego a las iglesias es un asunto de des-
concierto institucional, y del famoso desencantamiento del mundo
religioso, tan vituperado por las teorias de la secularizacion, peroalo
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Cuadro18
Sentimiento de apego a la iglesia por ocupacion

¢Siente mas apego a su iglesia el dia de hoy?

Ocupacién Si No Total
Patron 27 58 85
Empleador 88 92 180
Asalariado 200 285 485
Trabajador independiente 138 137 275
Trabajadores familiares 63 99 162
Estudiante 160 474 634
Otras 108 102 210
Total 784 1247 2031

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del FapI/SEP/
CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

largo de su historia de improvisaciones teéricas habian confundido
pérdida de apego eclesial con pérdida de lo religioso. Veremos que la
pérdida de lo eclesial no significa la pérdida de lo religioso, y menos
de lo espiritual, ni de lo simbolico. Esta formula regresiva nos hablaria
de alguna manera de que después del desapego institucional eclesial
se fortalecen paulatinamente, y en regresion, la religion, la religio-
sidad, la espiritualidad y lo simbdlico, al punto de marcarnos teori-
camente que en los anos por venir nuestras sociedades estaran mas
apegadas “simbdlicamente” que antes, con el ejemplo de practicas y
creencias periféricas, independientemente de sus condiciones socio-
demograficas, econdémicas y geograficas.

En cuanto al sentimiento de apego ala iglesia por grupos de edad,
lafranja de 15 a 24 anios muestra un fuerte desapego, con 523 de los 721
registrados, y de mas de la mitad para la franja de 25 a 34 arios, mien-
tras los grupos de edad de 45 a 64 y de 65 y mas se sienten en su ma-
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Cuadro19
Apego a laiglesia por grupos de edad

(Siente mas apego a su iglesia el dia de hoy?

Grupos de edad Si No Total
15324 198 523 721
25334 143 257 400
352344 130 198 328
45264 237 215 452
65y mas 87 64 151
Total 795 1257 2052

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del
FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacén.

yoria mas apegados (cuadro 19). Lo mismo podemos decir con respecto
al sexo, en donde el género femenino dijo no sentirse mas apegado a
suiglesia en 619 casos de 1046, mientras que en el sexo masculino 614
de 966 dijeron no sentirse mas apegados. Fueron 1233 de 2 012 quienes,
con los dos géneros incluidos, contestaron no sentirse mas apegados
asuiglesia.

También se pregunto a todos en general si “creen mas ahora en el
dios de suIglesia” que antes. El cuadro 20 es mas especifico en cuan-
to a la distribucion de las ocupaciones en este aspecto. Por un lado,
en general, 1209 de 2 031 creen mas en el dios de su iglesia, que 822
que dijeron no creer mas que antes. Todas las ocupaciones rondan el
50% de respuestas afirmativas al decir que creen mas en el dios de
su iglesia; no obstante, llama la atencién que los estudiantes dijeron
no creer mas, con 361 de 634 encuestados. Los patrones y los asala-
riados son los que mayor porcentaje tienen en cuanto a respuestas
afirmativas.
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Cuadro 20
Creencia en el dios de su iglesia por ocupacion

(Cree mas en el dios de su Iglesia?

Ocupacion Si No Total
Patron 51 35 86
Empleador 14 68 182
Asalariado 322 159 481
Trabajador independiente 191 85 276
Trabajadores familiares 96 67 163
Estudiante 273 361 634
Otras 162 47 209
Total 1209 822 2031

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el apoyo del
FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

Encuanto alos grupos de edad, 1222 de 2 o52 registrados dijeron creer
mas que antes, aunque los de 15 a 24 anos se repartieron equitati-
vamente la respuesta, con 331 que dijeron “si” y 390 que dijeron “no”.
El resto de los grupos de edad muestra mayor creencia que antes,
destacando una fuerte distancia entre los que dijeron que si y los
que no creen mas que antes. En cuanto al sexo, 1202 de 2 014 mani-
festaron creer mas que antes, con 640 mujeres de 1025y 562 hombres
de 969. En todos los rubros el resultado es inverso en cuanto a mayor
creencia y menor apego eclesial.

Desde nuestro punto de vista, esto no consolida ni reafirma las
explicaciones de las teorias de la secularizacion, sino que da cuenta
de que a menor desapego eclesial hay mayor aumento, de manera
creciente, en la religion, la religiosidad, las creencias, la espirituali-
dad y lo simbdlico. Mas que desaparicién de lo religioso, habra un
aumento de la espiritualidad y lo simbdlico. Esto da muestra de
que en estos menesteres quienes comandan las practicas son las per-
sonas y los grupos, los creyentes, mas alla de los fenémenos sociales
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Cuadro 21
Creencia en el dios de su iglesia por grupo de edad

{Cree mas en el dios de su Iglesia?

Grupos de edad Si No Total
15a24 331 390 721
25334 219 185 404
35344 199 128 327
45264 353 98 451
65y mas 120 29 149
Total 1222 830 2052

Fuente: Daniel Gutiérrez Martinez, con base en la encuesta realizada con el
apoyo del FAPI/SEP/CMQ-2014-2017. Cuadro: Andrea Chacon.

que advienen, transforman o moldean las formas del creer en su in-
tensidad, variedad y distribucion. La multirreligiosidad no es mas que
un fenomeno de antigua data con otros prismas, cuya historia en la
formacion de las religiones, las sectas y los grupos religiosos nos lo
corroboraria.

LA OFENSIVA DE LAS CREENCIAS Y LOS MODOS ALTERNATIVOS
DE PERTENECER

La principal observacion que puede surgir una vez hecha la presen-
tacion etnografica de la multirreligiosidad urbana en la Ciudad de
Meéxico es que no se trata de procesos nuevos o posmodernos que
han reemergido a partir de la secularizacion o modernizacion, sino
de fendmenos siempre existentes que hoy, con el desgaste o la re-
novacion del discurso de la secularizacion religiosa, han dejado de
estar en la esfera clandestina, informal, subterranea, o al margen
de las explicaciones cientificas.

Las teorias de la multirreligiosidad irian mas alla de interpreta-
ciones de primer orden, como las teorias de la secularizacion predo-
minantes en nuestra época, contrarias a las de la multirreligiosidad,

375



376

Daniel Gutiérrez Martinez

que hablan del desencantamiento del mundo, la crisis de lo religioso,
el decrecimiento de la religion, postulados que hace apenas dos dé-
cadas todavia estaban en boga, y que frente a las realidades de la re-
ligiosidad, la espiritualidad y lo simbdlico empezaron a analizar con
los mismos esquemas explicativos de las interpretaciones clasicas de
lasreligiones. Con esto, las explicaciones se llenaron de adjetivos como
“privatizacién”, “pluralizacion”, “individualizacién”, “mundanizacion”
y sobre todo “racionalizacion” de lo religioso.

Con respecto a la “racionalizacién” de lo religioso (descrita en la
obra de Max Weber), las hipétesis de las teorias de la secularizacion
van en el sentido de que al haber un crecimiento del pensamiento
racional como fin y como valor los creyentes tienden a distanciar-
se de sus creencias. Vimos que si bien esto sucedio en el apego a las
iglesias, no sucedio asi con su dios de pertenencia. A pesar de que se
han intelectualizado numerosas esferas de la vida, la religiosidad
y la espiritualidad no ha dejado de existir; aun mas, la pluralidad de
las creencias sigue ahi, siempre y perenne, al punto de que la racio-
nalizacion es un elemento mas de la religiosidad, como se pudo ver
enla encuesta. La sacralidad de las religiones histéricas de salvacion
quizas ha perdido influencia en las esferas sociales y culturales,
pero esto no da cuenta de la manera en que las formas transfigura-
das dereligiosidad advienen, se mezclan y conviven con otras, o sim-
ple y sencillamente se configuran en los sistemas de creencias que
conforman “el creer” en la interaccion de los grupos humanos.

En todo caso, se podria decir que no han sido la modernizacion ni
la secularizacion las responsables del desapego institucional de los fe-
ligreses, sino las iglesias mismas las que se han encargado en mayor
medida de alejar a sus propios creyentes. Es decir, se trataria de una
crisis institucional mas que de religiosidad. Esto, sin duda, no sélo pon-
dria en cuestion los pilares en los que se sustento la doctrina liturgica
de las iglesias, sino las mismas interpretaciones de las teorias de
la secularizacion sobre el “declive” de la religion (en términos ins-
titucionales) y el regreso de lo religioso en la actualidad. Tampoco
se puede afirmar que la ciencia y la tecnologia ayudaron al despla-
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zamiento de la religiosidad a espacios marginales, puesto que esta
intimamente relacionada con técnicas alternativas de existencia
material (creencias y practicas neo-tecnologizadas); ni tampoco
que la tecnologia haya tenido un fuerte impacto en el decrecimiento
de la religién. Esto nos permite decir que con la “mundializacion” de
la secularizacion no se han desvanecido forzosamente las preocupa-
ciones espirituales, para concentrarse en aspectos materiales.

Ciertamente, la religiosidad se ha individualizado y la creencia se
ha psicologizado al gusto del consumidor, como se afirma en la céle-
bre féormula de las religiones a la carta, pero esto no significa que ha-
yan desaparecido o que exista un desvanecimiento de las creencias.
Es conocido por todos que Bryan Wilson (en Hervieu-Léger, 2016) sos-
tiene en su planteamiento general de lareligién y la secularidad que
las iglesias ya no tienen tanta importancia en la significacion social,
que ya no forman la comuna religiosa de lo societal, y aqui estamos
de acuerdo con el estudio planteado; por el contrario, nos muestra un
aumento de espiritualidad. Por otra parte, es dificil corroborar una
diferenciacion social en la que las instituciones (religiones) funcio-
nen de manera auténoma, separada y especializada del aspecto en-
volvente de la religiosidad (magia, mito, theos), perdiéndose en la
realidad societal, como lo planteaba la teoria clasica de la seculariza-
cion de Wilson y de otros especialistas de los anos sesenta tan discu-
tida y debatida en foros, coloquios y seminarios.

Finalmente, se deja de ladola posibilidad de una complementarie-
dad y un reforzamiento de las religiones institucionales a través de
la emancipacion en lo publico de las creencias, como se dice que esta
sucediendo en la actualidad conlos “nuevos movimientos religiosos”
al hablar en términos de la individualizacion de la creencia como lo
plantea Luckmann, pues si bien es cierto que es un fenémeno no des-
denable, esto no quiere decir que la religiosidad se individualice for-
zosamente. Nosotros dirfamos, por el contrario, que siempre existe, y
masenlaactualidad,la opcién de adherirse a otras creencias y practi-
cas para enriquecer unareligiosidad principal o establecida, central o
monoteista, comolomostro la encuesta aquiesbozada. Esto significa
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que mas bien nos encontramos con unalogica de complementariedad
entre creencias mayoresy creencias menores, entre aspectos miticos y
magicos y teologias, pues la caracteristica mayor de los sistemas de
creencias es la estrecha vinculacion con el sentimiento de pertenencia
a una colectividad, ya sea que hablemos de la formacion de nuevas
tribus, sectas, grupos, ecclesias, etc., de poca o larga duracién, o de la
consolidacion de antiguas adhesiones institucionales.

En cuanto al célebre proceso de secularizacién, se plantea que ha
repercutido en la emergencia legitima en el espacio publico de prac-
ticas y creencias periféricas (las neo-magicas, mitico-indigenas, dis-
ruptivas, neo-racionales, orientales), lo que significa que las practicas
delareligiosidad no se trasladan automaticamente a la esfera privada
y desaparecen de la publica, sino que existe la posibilidad de que se
den de manera intrinseca a larealidad religiosa de la sociedad, como
sise tratara de un movimiento de péndulo. Asi, las explicaciones de la
privatizacion delareligion replegandose a la esfera privada son soca-
vadas conla practica de religiosidades llamadas marginales, que, por
el contrario, son llevadas a cabo en el espacio publico. Esto reafirma
que se trata particularmente de un fenémeno de fragmentacion del
discurso monopoalico institucional, tanto de lasiglesias de las religio-
nes historicas como del discurso religioso de la modernidad.

En algunos enfoques, la secularizacion es el proceso a través del
cual algunos sectores de la sociedad son sustraidos de la autoridad de
las instituciones y los simbolos religiosos, lo que da pie a otras formas
dereligiosidad; es decir, se dice que se sustraen de la institucion y sus
simbolos mismos. Sin embargo, no dicen que esta sustraccion quede
fuera de cualquier otra institucién; mas bien, existe la posibilidad
de que se traslape a otras formas de institucionalidad, como los grupos
y la familia. Ciertamente, se puede decir que la religién como forma
institucional de lo simbdlico y de la representacion de lo sagrado ha
perdido cierta fuerza en el mundo social, pero, como se ha insistido
reiteradamente, esto no significa que la institucionalizacion religiosa
haya acabado, y menos aun lo religioso y/o las formas de creer. Esto
designa precisamente el caracter cultural dela secularizacion con sus
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corolarios, como la emancipacion de las representaciones colectivas en
relacion con toda referencia religiosa, la constitucion de saberes inde-
pendientes con respecto alareligion, la autonomia de la conciencia y
el comportamiento de los individuos en relacion con las prescripcio-
nes religiosas, pero sin advertir en este proceso el desplazamiento a
otras entidades institucionales.

La secularizacion ha afectado el nivel de las subjetividades, o las
conciencias (como ha sucedido con otros procesos histéricos), pero
esto no es seguro, como lo muestran muchos casos de pluralidad
religiosa, y que signifique que los individuos sean sustraidos de la
dominacion de las instituciones y los simbolos religiosos centrales,
como sucede con las religiones historicas de salvacion. No cabe duda
de que con la secularizacion como parte de un sistema de creencias
se hallegado ala sustraccion de los monopolios religiosos. Sin embar-
go, no se puede afirmar que lareligiosidad contemporanea se defina
unicamente como un menu, o como religiosidades a la carta (como el
modelo de “economia de mercado religioso” de Stark propuesto y sus-
tentado en el rational choice), a la disposicion de los actores que esco-
gende maneralibre sureligiosidad, desligandose completamente del
aspecto estructural y sistémico de las creencias. La pluralizacion
del mercado religioso en situacion de libre competencia sobre un mer-
cado desregulado no es completamente pertinente para comprender
lamanera en que se pueden legitimar diversos sistemas de creencias
en un mismo espacio.

Una vez mas se insiste en el registro estatico, fijo y perenne de la
identidad (sentido de la accion) religiosa, dejando de lado la identifi-
cacion multiple con distintas adscripciones religiosas (sentimiento
de pertenencia). Quizas al respecto podriamos hablar en términos
metaforicos del menu, planteando que la cuestion de la pluralidad
religiosa tendria que ver con la eleccion por parte de los grupos y los
individuos de un aperitivo, de una entrada, de una guarnicion y un
postre en referencia y alrededor de varias religiosidades centrales y
respecto al capital social y econdémico con que se pueda contar (clase
social, cultura, identidad). El monopolio catélico une o divide socieda-
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desy grupos (ciertamente se trata de una constante en todo discur-
so centralizado vinculado a las creencias), pero esto no quiere decir
que los creyentes requieran de un rompimiento del monopolio para
darlugar al pluralismo religioso, y menos aun a la multirreligiosidad,
pues el hecho de que las religiones historicas monopolicen el sistema
de creencias no impide que a través del proceso de secularizacién, u
otros procesos, los actores sociales se sientan forzados a abandonar
las creencias y practicas institucionales de las religiones monopoli-
cas, para tener creencias o practicar religiosidades en la pluralidad.
El politeismo de valores, el pluralismo de creencias y la multirreligio-
sidad son referentes antropologicos en todas las historias humanas.

A MANERA DE CONCLUSION

En la literatura reciente sobre la diversidad de lo religioso se habla
mucho del multiculturalismo y del pluralismo religiosos, pero no de
la inter-intra-trans-culturalidad religiosa. Seguimos apegados a los
conceptos ecclesiocéntricos de las religiones histoéricas para marcar el
fenomeno de la diversidad religiosa y las multirreligiones debido a la
herencia explicativa delas teorias de la religion, desde las que esbozo
el precursor de la sociologia francesa Emile Durkheim (1968) en el cla-
sico libro de las formas elementales de la vida religiosa en 1912 hasta
las teorias contemporaneas de la secularizacion. Muy al contrario,
vimos que se puede creer sin pertenecer y también fortalecer la per-
tenencia central. Por esto, habria que hablar de inter-intra-religiosidad,
y en el mejor de los casos del solipsismo tedrico conceptual sociologi-
co predominante, y de inter-religiones o de religiones multiples, de lo
cual podrian surgir varios fenémenos.

Este estudio permitira poner a prueba el modelo que plantea la
existencia y la interdependencia de creencias teologicas, magicas,
miticas y cientificas (institucionales, pragmaticas, imaginarias y
funcionalistas) en la cotidianidad social, donde es dificil entender el
sentido de las acciones de los actores sociales sin la consideracion de
estas esferas en una dinamica de complementariedad y donde, segun
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el contexto temporal y espacial, puede predominar una sobre el resto,
sin que desaparezca la relacion con las otras esferas.

Todo esto nos lleva a hablar de la posibilidad de nuevas meta-
foras para entender los fenémenos de la religion, la religiosidad, la
espiritualidad, como, por ejemplo, caracterizar los nomadismos, los
tribalismos religiosos y/o espirituales, las creencias religiosas y/o es-
pirituales, lasreligiones y/olas religiosidades étnicas, que describirian
de manera mas o menos comprensiva el fenémeno de la diversidad
religiosa y espiritual que las teorias clasicas de la secularizacion sim-
plemente han distorsionado. Habria que ir pensando en hablarde las
ciencias de la espiritualidad, de las cuales derivarian las ciencias de
las creencias, las ciencias de lo religioso, y de ahi las ciencias de las
religiones y de la religiosidad, cada una con su especificidad analitica.
Asi, no serd necesario esa especie de empirismo localizado (Hervieu-
Léger) para evadir el problema del ecclesi-occidentrismos de las teorias
sociologicas de lo religioso.
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HACIA UNA AGENDA PARA REPENSAR
LA EXPERIENCIA RELIGIOSA URBANA:
TEMAS E INSTRUMENTOS






Una revision necesaria:
la relacion rural-urbana

Patricia Arias

INTRODUCCION

Elobjetivo de este articulo es revisar y discutir sila distincion entre lo
rural y lo urbano a partir del numero de habitantes continua siendo
adecuada para entender los fendmenos sociales, como las practicas
religiosas de la poblacién mexicana actual. Como es sabido, desde hace
mucho tiempo el criterio para marcar la diferencia, pero sobre todo
los contrastes, entre el mundo rural y el urbano ha sido el tamarno
de las localidades: de menos y mas de dos mil quinientas personas.
Una revision y una discusion sobre los cambios espaciales, demogra-
ficos y socioculturales sugieren que esa dicotomia rural-urbana tra-
dicional ha perdido capacidad para captar y explicar los fenémenos
religiosos actuales, como tantos otros procesos sociales.

LA CIUDAD: HETEROGENEIDAD, LIBERTAD, SECULARIZACION

Desde el ensayo clasico de Louis Wirth (1938) sobre el modo de vida
urbano quedo claro que la distincién y las diferencias entre el campo
ylaciudad vanmas alla del tamano de las poblaciones. La densidad y
heterogeneidad de las ciudades, a donde llegaban migrantes de luga-
res muy distintos y distantes, hacian que se debilitaranlas relaciones
primarias entre la gente, lo que propiciaba, entre otras cosas, unama-
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yor tolerancia hacia la diferencia y la libertad de accion de los indivi-
duos. Se trataba del paso de las sociedades de adscripcion —donde la
gente tiene derechos y deberes y tradiciones y practicas definidas y
pautadas por la pertenencia ala comunidad que son muy dificiles de
cambiar—alas sociedades de individuos, donde las personas pueden
“pensar por uno mismo” (Fishburne Collier, 2009: 47). Esta diferencia
hacia posible que los urbanitas pudieran hacer cambios significativos
en sus vidas.

Para Wirth, la ciudad moderna era “el centro de iniciacion y con-
trol de la vida econdmica, politica y cultural que ha atraido a su orbi-
ta a las mas remotas partes del mundo y entrelazado en un cosmos
diversas areas, pueblos y actividades”. En la ciudad, podia pensarse,
se facilitaba el cambio religioso, entre otros muchos que experimen-
taban las personas.

Wirth sabia de lo que hablaba. En los anos veinte, la ciudad de
Chicago, epicentro de los estudios y los estudiosos de la Escuela
de Chicago, de la que formaba parte, era el ejemplo perfecto de las
intensas transformaciones sociales provocadas por el cambio eco-
nomicoy lallegada de miles de inmigrantes del mundo rural de casi
todo el planeta a esa gran urbe (Park y McKenzie, 1925). La diferencia
y laheterogeneidad de las poblaciones urbanasllevaban a una “pers-
pectivarelativista y de tolerancia hacialas diferencias”, consideradas
como prerrequisitos de la “racionalidad y la secularizacion de la vida”.
Hay que anadir que las Iglesias, en especial las numerosas denomi-
naciones protestantes, promovian, con ayudas materiales y servicios
comunitarios, la conversion de los migrantes. En el caso particular de
Meéxico, buscaban la conversion de los migrantes catodlicos que llega-
ban a la frontera norte y a Estados Unidos con multiples carencias y
necesidades materiales y espirituales (Redfield, 2008; Hernandez e
Ibarra, 2017).

Asilas cosas, la ciudad aparecia —y lo seguiria haciendo— como
el escenario del cambio y la secularizacion, en tanto que el campo
seguia como el ambito de la permanencia, la tradicion y la costum-
bre, de algin modo opuestas a “lo moderno” (Wolf, 1971). De hecho, se
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suele afirmar con alguna nostalgia que los valores, las tradiciones,
las buenas costumbres y el respeto se han preservado en los espa-
cios rurales. Sin embargo, Wolf advertia que habia problemas con
esos imaginarios, porque la calificacién de “tradicional” seniala un
fendmeno, pero no lo explica, y tampoco aclara por qué persiste y “qué
pueblos se adhieren a ella” (Wolf, 1971: 6).

Se podria anadir que las tradiciones, en momentos y contextos
diferentes, pueden tener distintos significados; es decir, representar
tradicion o modernidad. Un ejemplo es el temazcal, una modalidad
de banio de vapor practicada en los hogares rurales del centro y sur de
Meéxico que forma parte del conjunto de elementos de la terapéutica
tradicional de los pueblos indigenas mesoamericanos, pero un temaz-
calactual enJalisco, estado donde nunca los hubo, significa lo contra-
rio: esun indicador de modernidad como practica urbanay esotérica,
aunque se realice en espacios rurales.

Como quiera que sea, estas nociones e imaginarios se arraigaron
paradiferenciar, sin mayor discusion, los comportamientos de las po-
blacionesrurales y urbanas. Y aunque el mismo Wirth advirtio sobre
la conveniencia de tener una mirada abierta a esta dicotomia, en la
practica se llego al consenso, simple, de distinguir lo rural y lo urba-
no de acuerdo con el tamano de las localidades y se establecio que
la cifra de dos mil quinientos habitantes era el principal indicador,
sino es que el unico, de la condicion rural de una poblacion. Pero las
transformaciones sociales y las nuevas perspectivas de las cien-
cias sociales obligan arevisar esta dicotomia en cuatro aspectos hoy
insoslayables que han redefinido la relacion rural-urbana: la distan-
cia entre las poblaciones, la conformacién de espacios metropolita-
nos, la diversidad cultural de las sociedades rurales y el impacto de
la migracién rural-urbana.

CUANDO LA DISTANCIA YA NO HACE LA DIFERENCIA

Unaideaimplicita enla dicotomia rural-urbanahasido que la distan-
ciafisica entre las poblaciones rurales y urbanas implica diferencias
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culturales y enlas formas de vida que marcarian una frontera entre
mundos sociales distintos. La comunicacion entre la gente del campo
ylaciudad se suponia infrecuente e irregular, por lo que la influencia
que la ciudad podria ejercer y los cambios que podria suscitar en los
valores y las practicas rurales serian escasos. Y quizas hace décadas
asifue, aunque menos de lo que se supone. Claude Bataillon y Hélene
Riviere D’Arc (1973) constataron algo que se menciona poco: los mi-
grantes que llegaron a la ciudad de México entre los afios cuarenta y
los arios sesenta del siglo XX buscaron vivir en el centro de la ciudad,
en especial en espacios desde los cuales se les facilitarala salida a sus
lugares de origen, a donde regresaban con frecuencia. Es decir, a pesar
de la distancia ylas limitaciones de las comunicaciones, de las carre-
teras y de los servicios de transporte, los migrantes iban y venian, y
mantenian vinculos de manera ininterrumpida con sus comunidades
rurales de origen desde ciudad donde trabajaban.

De cualquier manera, esta situacion ha cambiado de forma dras-
tica.La expansion delared de carreteras, la diversificacion de los me-
dios de transporte y los cambios en las formas de comunicacion de
la gente hacen dificil seguir pensando que el mundo rural, por mas
alejado que se encuentre de alguna ciudad, esta incomunicado y que
no hay noticias e influencias entre las poblaciones rurales y urbanas.
Hoy por hoy, la gente del campo acude con regularidad, y de manera
cotidiana, alas ciudades a hacer compras yrealizar otras actividades;
asiste a la escuela, va a buscar servicios de salud, participa en servi-
cios religiosos, busca entretenimiento.

Nosolo eso. Enlas condiciones actuales, la gente “del campo” se ha
incorporado a un sinfin de empleos metropolitanos que los hacen
cruzar de manera cotidiana la linea entre lo rural y lo urbano. En los
espacios turisticos, en especial, los vecinos se han incorporado al em-
pleo que generan las segundas residencias o el turismo, de donde re-
ciben un cumulo de influencias. Asimismo, en las localidades ha
reorientado sus actividades, productos y motivaciones para atender
lasdemandas turistica y urbana (Magazine y Martinez Saldana, 2010).
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La gente del campo capta y procesa una gran variedad de influencias
que afectan sus modos de vida.

Hace anos se consideraba que la television, que llegaba a los am-
bitos mas reconditos de las geografias rurales, era un instrumento
fundamental para la transformacion tecnoloégica y cultural de las
sociedades (Martin Barbero, 1998). Esto también ha cambiado. En la
actualidad, las conexiones a internet (Facebook, YouTube) y los celu-
lares permiten a la gente del campo estar en comunicacion cotidiana
y permanente con sus familiares, amigos y conocidos en diferentes
lugares, rurales y urbanos, de México y Estados Unidos, que es ha-
cia donde se dirigen los migrantes mexicanos. La diaspora de otros
paises latinoamericanos —Bolivia, Colombia, Haiti, Peru, Republica
Dominicana, Venezuela— es mucho mas amplia, pero las formas
de comunicarse con los lugares de origen son similares. Los jove-
nes —hombres y mujeres— ayudan a sus mayores a enlazarse con
sus hijos ausentes, a hacer solicitudes, a compartir, en tiempo real, los
festejos publicos y las celebraciones privadas. En esa comunicacion
fluida y constante circulan ideas, mensajes, logros, valores y creen-
cias que a todos impactan.

Un ejemplo. Un noviembre, durante la festividad de la virgen de
El Quinche, de Ecuador, los migrantes enviaban fotografias y graba-
ciones en tiempo real de la manera en que la celebraban en diversas
ciudades de Esparia. Lo que mas llamaba la atencién de los vecinos
de El Quinche era que migrantes bolivianos se sumaban al festejo
religioso, llevando en andas a sus propias imagenes importadas de
Bolivia. Esta novedad fue muy comentada por la gente de E1 Quinche,
que llego a la conclusion de que estaba muy bien que esto sucediera,
porque asi se extendia la devocion mariana en Espana.

Algo similar pasa con las fiestas privadas: bautizos, primeras co-
muniones, quince anos, bodas, funerales y dias de accion de gracias,
y cada vez con mas frecuencia las celebraciones por la inauguracion
de casas ylaadquisicion de vehiculos en Estados Unidos, que se trans-
miten en tiempo real a los familiares en México. De esta manera, en
los lugares de origen, urbanos y sobre todo rurales, se conocen las
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diversas formas, religiosas y seculares, de festejar las transiciones y
los logros de las familias que viven separadas entre los dos paises
y cada vez mas en diferentes contextos de Estados Unidos. Un ejem-
plo. En muchas localidades rurales, en especial en las vinculadas ala
migracion a Estados Unidos, se han construido modernas capillas de
velacion para los difuntos, una practica funeraria que ha modifica-
do las costumbres y los ritos asociados al velatorio en los domuicilios,
como eralousual.

Asilas cosas, la distancia fisica y las dificultades para el traslado,
la comunicacion y el intercambio de ideas han dejado de ser barreras
que marcan diferencias enlas conexiones entre la gente del campoy
la ciudad y las influencias que circulan y se procesan en ambos con-
textos. En todo caso, habria que demostrarlo de manera efectiva y
precisa, y no darlo por supuesto.

EL DESPOBLAMIENTO RURAL Y LOS ESPACIOS METROPOLITANOS

Elmundo rural mexicano esta en proceso de despoblamiento. Aunque
en todos los estados del pais todavia existen muchas localidades ru-
rales, es decir, donde hay menos de dos mil quinientos habitantes, la
cantidad y proporcion de gente que vive alli es cada vez menor: en
2010, en las 188 673 localidades rurales registradas vivian 26 520 610
personas, que representaban menos de una cuarta parte de la pobla-
cién nacional: 23.61%. En contraste, en 3 572 localidades urbanas vivian
85 815 928 personas, que representaban 76% del total de la poblacion
del pais (Consejo Nacional de Poblacién, 2010).

De hecho, la tendencia mas acusada de poblamiento actual es la
concentracion en zonas metropolitanas (Lépez Vega y Velarde Villa-
lobos, 2013; Partida Bush, 2010). En 2010, habia 59 zonas metropoli-
tanas, integradas por 367 municipios, donde vivian 63.8 millones de
personas, que representaban mas de la mitad (56.8%) de la poblacién
nacional (Consejo Nacional de Poblacion, 2012). En general, se calcu-
laba que casi dos terceras partes de la poblacion nacional residia en
zonas metropolitanas, conurbaciones y centros urbanos (Consejo
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Nacional de Poblacién, 2010; Lépez Vega y Velarde Villalobos, 2013).
En el caso de Jalisco, por ejemplo, en 2015 mas de la mitad (61.1%) de
la poblacion vivia en sélo ocho municipios de la zona metropolitana
de Guadalajara (zMmG).

Esto significa que los espacios metropolitanos en su explosiva ex-
pansion territorial han sumado a infinidad de comunidades rurales;
es decir, localidades de menos de dos mil quinientos habitantes que
comparten la vida, los quehaceres y las dinamicas culturales urba-
nas. En este sentido, lo que diga la gente de esas pequenas poblaciones
acerca de sus creencias y practicas religiosas no representa necesaria-
mente un rasgo de ruralidad y tampoco de tradicionalismo rural. Y
podriaser lo contrario. Las practicas podrian representar la busqueda
de la autoafirmacion por el contacto yla influencia dela ciudad, no por
la persistencia inalterada de unareligiosidad tradicional. Henri Favre
(1984) encontroé que las comunidades mas cercanas a San Cristoébal de
las Casas, en Chiapas, como Chamula y Zinacantan, habian exacer-
bado sus practicas religiosas, aparentemente tradicionales, para con-
trarrestar y confrontar el impacto de la ciudad y la condiciéon urbana.

De hecho, desde los anios noventa se hizo cada vez mas evidente la
relacion que existia entre la expansion territorial de las ciudades y el
mantenimiento y la exacerbacion de las celebraciones comunitarias
ylas practicas religiosas en pueblos urbanizados. Muchas poblaciones
que pasaron a formar parte de espacios metropolitanos fueron ase-
diadas por la demanda de tierras —privadas, ejidales y comunales—
para proyectos de urbanizacion, lo que provoc6 cambios en forma de
tensiones, conflictos y nuevos acuerdos en los pueblos (Magazine y
Martinez Saldana, 2010; Portal, 1997). En el valle de Texcoco se adver-
tia una paradoja: el contraste entre la intensa integracion econémi-
ca de las comunidades y las familias rurales a la dinamica laboral
metropolitana y la persistencia y la fortaleza de sus instituciones
socioculturales (Magazine y Martinez Saldafia, 2010). Esta paradoja
se acompana de otra: el deterioro de las economias agropecuarias de
la poblacién del campo ha ido de la mano de la lucha por mantener el
control comunitario de los recursos basicos, como la tierra y el agua,
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para conservarlos o para negociar mejores condiciones con los inte-
reses urbanos, en ocasiones muy poderosos, que los acosan (Castillon
Quintero, 2014).

Una de las maneras culturalmente mas antiguas, pero también
mas maleables, ha sido promoverla pertenencia y legitimar los dere-
chos en los pueblos mediante el reforzamiento y en ocasiones la re-
invencion de los sistemas y las practicas rituales en las celebraciones
religiosas, en especial enlas fiestas patronales. Los pobladores origina-
rios buscan prohibir o controlar la venta de tierras ala gente de fueray,
almismo tiempo, definir las modalidades de participacién de los que
se han convertido en vecinos (Castillén Quintero, 2014; Portal, 1997). E1
mecanismo fundamental que marca la pertenencia a la comunidad
es la participacion en la fiesta patronal y el sistema de cargos, lo que
ha supuesto en muchos casos procesos de resignificacion importan-
tes (Castillon Quintero, 2014). En San Juan de Ocotan, municipio de
Zapopan, enJalisco, por ejemplo, lo dijeron asi: “Si Santo Santiago nos
sigue socorriendo [en las luchas por la tierra] ya estuvo que le hace-
mos cada vez mejores sus fiestas” (Castillon Quintero, 2014).

Ademas del despoblamiento, el espacio rural ha experimentado
cambios que hanllevado a situaciones inéditas hasta en el campore-
ligioso. En el municipio de Zinacantan, Chiapas, se “crearon parajes
donde se construyeron iglesias, con nuevos cargos civiles y religiosos.
Los parajes se volvieron mas independientes de la cabecera y de su
sistema de cargos” (Robledo Hernandez, 2009).

Hay que senalar que cada vez mas la migracion rural-urbana de
comunidades indigenas se dirige en términos residenciales a espa-
cios metropolitanos, no tanto alas ciudades, como sucedia en décadas
anteriores (Granados Alcantar y Quezada Ramirez, 2018). Algo se sabe
de las celebraciones de los migrantes enlas ciudades. Ante la dificul-
tad de ir al pueblo cada ano y la cantidad de vecinos que habia en
la colonia, migrantes purépechas de Nahuatzen celebran la fiesta de
SanLuis Rey enla colonia Ajusto dela Ciudad de México, donde se han
avecindado desde hace varias décadas. La celebracion, ademas de te-
jer el “transito rural-urbana” ha involucrado a vecinos del barrioy ha
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consolidado un “nuevo lugar de prestigio y poder en la colonia” para
esos migrantes michoacanos (Suarez, 2016: 345). Pero seguramente
habra mas. Investigaciones futuras daran cuenta de las modalida-
des que asume la religiosidad rural trasplantada ahora a espacios
metropolitanos.

Todo esto para decir que es en los espacios metropolitanos donde
vive y convive cada vez mas gente de diferentes origenes y proyectos
sobre el territorio, donde es posible encontrarlas mayores trasforma-
ciones, y resistencias, encarnadas en tradiciones religiosas.

LA DIVERSIDAD RURAL

Hasta hace poco tiempo existia una nocion ampliamente aceptada
sobre la homogeneidad del mundo rural, donde quiera que fuera. Sin
embargo, don Luis Gonzalez y Gonzalez (1981y1989) hizo hincapié en
la existencia, histérica y contemporanea, de una persistente y vigo-
rosa diversidad rural en México que se expresaba, decia don Luis, en
la existencia de tres grandes sistemas socioculturales en el mundo
rural mexicano: la sociedad indigena, la sociedad campesina y la so-
ciedad ranchera. Hay que decir que estos tres sistemas no deben ser
entendidos de manera pristina, excluyente o estatica. Se trata mas
bien de distinciones que ayudan a pensar que los codigos cultura-
les de los actores sociales inciden en la construccién de sus modali-
dades, viejas y nuevas, de ser, pensar, vivir y transformar su vida y sus
creencias. Los casos mas contrastados son los de la sociedad indigena
y la sociedad ranchera.

En la sociedad indigena, el principal mecanismo de adscripcion
estaria dado porla pertenencia ala comunidad, un derecho que se ob-
tenia por nacimientoy seratificaba en el cumplimiento de los deberes
comunitarios, en la participacion en el sistema de cargos; es decir, en
esa trama politico-religiosa que formaba parte del complejo ritual y
el calendario de fiestas de los propios indigenas. Como es sabido, la
ciudadania —es decir, el derecho a participar en las decisiones comu-
nitarias— se obtenia al cumplirlos 18 anos o al contraer matrimonio.
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Estoen el caso de los hombres, ya que las mujeres no participaban en
el sistema de cargos.

Enlas comunidades indigenas o de raigambre indigena la principal
manifestacion politico-religiosa se condensaba en las fiestas patro-
nales. Las fiestas eran momentos y eventos clave de la vida comuni-
taria (Arizpe, 1978). En los afios setenta se decia que la organizacién
religiosa entre los nahuas de Puebla-Tlaxcala era “marcadamente
diferente del catolicismo oficial... [y se caracterizaba] por la presencia
de instituciones como el sistema de mayordomias, las hermandades,
la organizacién de los barrios, el ayuntamiento religioso” (Nutinie Isa-
ac, 1974: 351). Enlas comunidades indigenas “la fiesta es una liturgia
dirigida (...) donde siempre hay un encargado” (Gonzalez y Gonzalez,
1989: 26), en la que la iglesia institucional y el sacerdote jugaban un
papel menor y subordinado. El sacerdote tenia muy poco que ver en
la definicion del calendario festivo, en la organizacion de los rituales
de la comunidad indigena. En Puebla-Tlaxcala, en promedio cada co-
munidad recibia “la visita cural cada dos o tres semanas” (Nutini e
Isaac, 1974: 531), sin que por esto se vieran afectados la vida religiosa
y los rituales tradicionales.

Enlas sociedades indigenas se han dado los mayores cambios en
cuanto ala pertenencia religiosa. La Encuesta Nacional sobre Creen-
ciasy Practicas Religiosas en México 2016 (Encreer) mostré que en la
region Pacifico sur y sureste (que agrupa a los estados de Campeche,
Chiapas, Guerrero, Oaxaca, Quintana Roo, Tabascoy Yucatan), donde
grosso modo vive una buena parte de la poblacién indigena, se regis-
tro la menor pertenencia religiosa en el pais: 91.9%, y mas de una de-
cima parte de la poblacion encuestada afirmé que habia cambiado
de religion o la habia dejado: 11.8% (Hernandez Hernandez, Gutiérrez
Zuniga y De la Torre Castellanos, 2016). La religién predominante de
origen era la catdlica.

Por su parte, la sociedad campesina presenta una variedad de
sistemas de organizacién social, religiosa y ritual que reflejan las
diferentes tradiciones culturales de las que se ha nutrido histé-
ricamente y los impulsos que ha procesado del exterior. Hay que
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decir que la comunidad campesina seria la mas relacionada con
la dotacion ejidal y la recuperacion de las tierras comunales, dos
de los logros mas importantes de la Revolucion mexicana de 1910
(Warman, 1980). Por esta misma razon, ha sido la sociedad cam-
pesina la que ha mantenido los vinculos politicos mas fuertes con
el Estado mexicano y las organizaciones oficiales y politicas rela-
cionadas con el campo (Warman, 1980). Con todo, la matriz cultu-
ral mesoamericana, aunque modificada, es lo que parece estar en
el trasfondo de muchos codigos y rasgos de la sociedad campesina.
Quizas una diferencia con la sociedad indigena sea la mayor debili-
dad del tejido social colectivo, el predominio de una actitud mas in-
dividualista y secular que comunitaria y ritual (Bonfil Batalla, 1990).
En términos religiosos, habria quiza una mayor heterogeneidad de
creencias, practicas y sentidos religiosos que en las sociedades indi-
genay ranchera.

La region central de la Republica —integrada por la Ciudad de
Meéxicoy los estados de México, Hidalgo, Morelos, Puebla y Tlaxcala—,
que grosso modo podria identificarse con la sociedad campesina, man-
tiene una proporcion elevada de pertenenciareligiosa: 96.3%, aunque
mas de una décima parte de la poblacién (12.3%) habia cambiado de
religion (Hernandez Hernandez, Gutiérrez Zuniga y De la Torre Cas-
tellanos, 2016).

Por su parte, los rancheros, un segmento menor de la sociedad
rural, son “descendientes mas que nada de los antiguos poblado-
res y colonos espanoles” (Gonzalez y Gonzalez, 1989: 22) que vivian
y trabajaban dispersos en las partes altas de las grandes haciendas
agroganaderas coloniales. Su presencia se advierte sobre todo en
las microrregiones de tierras elevadas de los estados de Guanajuato,
Jalisco y Michoacan, y en menor medida en Veracruz (Arias, 2003;
Gonzalez y Gonzalez, 1989; Schryer, 1986). A lo largo del siglo XIX, y
debido a la venta de las tierras altas por parte de las haciendas, esos
trabajadores rurales se convirtieron en pequerios propietarios y se
congregaron en pueblos, de los que fueron fundadores en varios ca-
sos (Gonzalez, 1979).
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LaIglesia catolica y, mas bien, algunos sacerdotes, jugaron un pa-
pel central en la constitucion de los pueblos rancheros (Arias, 2003;
Gonzalez, 1979; Meyer, 1981). De ahila vigorosa vinculacion de la franja
ranchera de la sociedad rural con la Iglesia catdlica institucional. En
ese mundo de tierras flacas y rancherias solitarias se desarroll6 una
religiosidad catélica severa, densa y enraizada en la moral, mas que
enelritual Hasta hace algunas décadas, el sacerdote era el lider moral
de la comunidad, el que primero era consultado, el que mejor conocia
y resolvialos problemas locales, mucho mas que las autoridades mu-
nicipales (Gonzalez, 1979).

La sociedad ranchera se ubicaria, también grosso modo, en la re-
gion centro-occidente y centro norte por la Encreer 2016: Aguascalien-
tes, Colima, Guanajuato, Jalisco, Michoacan, Nayarit, Querétaro, San
Luis Potosiy Zacatecas. Es laregion donde la pertenencia religiosa es
mas elevada en el pais: 98.1%, y s6lo 4.5% de la poblacion encuestada
declar¢ que habia cambiado de religion. Es donde la pertenencia reli-
giosa es mas compartida a nivel familiar: 88.2%.

Esta diversidad de la experienciareligiosa esta presente —y debe-
ria tomarse en cuenta— para entender las diversas maneras en que
se mantienen o se han transformado las creencias y practicas reli-
giosas de las distintas sociedades rurales. Como han documentado
diversos estudios, el conflicto, el cambio religioso y la adscripcion de
la poblacion rural a nuevos cultos e iglesias han sido mucho mas in-
tensos, heterogéneos y perturbadores en las comunidades indigenas
que en otras sociedades rurales (Robledo Hernandez, 2009).

LA MIGRACION Y EL NUEVO PATRON MIGRATORIO

Como ya ha sido senialado (Rivera Sanchez, Odgers Ortiz y Hernan-
dez, 2017),la migracion y los cambios recientes en el patrén migratorio
entre Meéxico y Estados Unidos han alterado de manera irreparable
latramareligiosa delas sociedades rurales yla religiosidad de los mi-
grantes en los lugares de origen y destino. Durante décadas, la mi-
gracion internacional y la migracion interna hicieron de la fies-
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ta patronal el epicentro de la vida social local. La celebracion anual
se convirtio en el momento por todos esperado: para los migrantes
que vivian dispersos en diferentes lugares era la ocasion para regre-
sar, de manera temporal o definitiva, a sus comunidades y para los
vecinos lo era para recibirlos, agasajarlos y hacer todo tipo de acuer-
dos sociales, econémicos y politicos (Arias, 2016).

La fiesta patronal, como un evento clave enla dinamica social, em-
pezé allamarla atencion de los estudiosos cuando la migracion rural
experimento cuatro grandes cambios. En primer lugar, la ampliacion
geografica del espacio migrante, histéricamente asociado a los esta-
dos del centro-occidente y la frontera norte (Durand y Massey, 2003).
Enlos anos noventa, lamigracion a Estados Unidos se convirtié en un
fenémeno nacional; es decir, detono en estados, municipios y locali-
dades que carecian de esa via migratoria de manera generalizada. Lo
que mas llamo la atencion fue la incorporacion al flujo migratorio de
las entidades donde existian importantes nucleos de comunidades
indigenas: Chiapas, Guerrero, Oaxaca, Puebla, Tlaxcala, Yucatan (Du-
rand y Massey, 2003), que se convirtieron en las “nuevas regiones mi-
gratorias” a Estados Unidos, con un componente étnico que no habia
estado presente o no se habia dejado sentir en las décadas anteriores.

En segundo lugar, aumento el numeroy, por lo tanto, la proporcion
de la poblacion migrante en las comunidades de origen. Aunque se
suele exagerarla cifra y proporcion de los que se hanido, esindudable
que la desagrarizacion del campo y las crisis de muchas economias
agricolas comerciales regionales incrementaron la migracion y ace-
leraron el proceso de despoblamiento rural.

Entercerlugar, latendencia ala permanenciay el establecimiento
delosmigrantes en Estados Unidos. La amnistia de 1986, promovida por
laImmigration Reform and Control Act (IRca), permitié alos migrantes
legalizar su estancia en el pais vecino y, mas tarde, hacerse ciudada-
nos estadounidenses (Durand y Massey, 2003). Con la IRCA se mo-
dificaron de manera drastica los escenarios laborales y de vida de
los migrantes, que siempre habian estado centrados en el retorno a
Meéxico. Por primera vez enla historia migratoria entre ambos paises,

399



400

Patricia Arias

los migrantes establecieron vinculos e hicieron inversiones y nego-
cios permanentes en los lugares de destino en Estados Unidos, modi-
ficando el patrén de retorno a las comunidades en México (Durand
y Massey, 2003).

En cuarto lugar, el incremento de la migracion femenina. La IRCA
diolugar a procesos de reunificaciéon familiar que estimularon la sa-
lida a Estados Unidos de mujeres y ninos. A principios de los anos no-
venta, Carol Zabin (1992) calculaba que habia entre veinte mil y treinta
mil oaxaquenos trabajando en los campos de California. Enla primera
década de los afios 2000, la ola migratoria rural, de hombres y mu-
jeres, se volvio marejada y diolugar ala conformacion de poblamien-
tos estables inmensos, como San Quintin, en Baja California (Durand
y Massey, 2003; Velasco, Zlolniski y Coubes, 2016). Se trata de comu-
nidades migrantes cuyo proposito no es regresar a México, como an-
tes, sino lograr una mejor insercion laboral y social en los lugares de
destino en Estados Unidos y en México. Asi, hay que asumir que esta-
mos ante un nuevo patron migratorio: la migracion México-Estados
Unidos, que era un fenémeno laboral, circular y de retorno, con predo-
minio de hombres jovenes, se ha convertido en un proceso familiar, de
largo plazo y de retorno incierto e indefinido, si no es que definitivo
(Massey, Durand y Riosmena, 2006). Eso significa que la migracion, in-
ternacional e interna, de las sociedades rurales ha llegado hastala tra-
ma mas profunda de la organizacion social y las practicas religiosas.

Elcambio en el patron migratorio ha afectado, entre otras muchas
cosas, el retorno de los migrantes a las fiestas patronales enlas comu-
nidades de origen. Los migrantes legales, que han adquirido fuertes
compromisos para permanecer en Estados Unidos, tienen cada vez
menos razones pararegresar y cuando lo hacen susretornos son indi-
viduales y han dejado de coincidir conlas fiestas patronales. Mas bien,
las evitan. Muchos migrantes regresan para hacer tramites oficiales
(obtencidén de actas de todo tipo), para hacer acuerdos sobre recursos
(venta, renta, compra). En ese contexto, las fiestas patronales son un
mal momento para realizarlos, porque las oficinas por lo regular cie-
rran y la gente “anda enfiestada”. Los indocumentados, por su parte,
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han prolongado al maximo su estancialaboral en Estados Unidos ante
la certeza de que les seria casi imposible volver a pasar sin papeles por
una frontera blindada y peligrosa (Durand y Massey, 2003).

La salida y permanencia fuera de las comunidades ha sido im-
parable y resulta dramatica. Una consulta en un pueblo zapoteco de
Oaxaca mostré que mas de una tercera parte de los migrantes (36.5%)
llevaba entre diez y diecinueve afios viviendo fuera (Suarez, 2007). Las
comunidades, en especial las indigenas, donde la organizacion comu-
nitaria ejercia un fuerte control sobre los individuos, resintieron esos
cambios, que afectan su complejo y vigoroso entramado social. La et-
nografia ha constatado, una y otra vez, lo dificil que ha sido el manejo
delamigracion delos jovenes, hombres y mujeres, enlas comunidades
indigenas que buscan mantener, a como deé lugar, la vigencia de los
compromisos tradicionales, lo que se manifiesta en la participacion
de los hombres en el sistema de cargos y enla fiesta patronal. Gracias
al cumplimiento delllamado a participar, los miembros de los grupos
domeésticos tienen acceso a los recursos y servicios del pueblo “que le
son indispensables para vivir” (Encarnacién, 2010: 307).

Asilas cosas, los grupos domésticos son fuertemente presionados
por las comunidades para que sus miembros ausentes se hagan cargo
de las obligaciones comunitarias, porque eso compromete los dere-
chos de todos. La obligacion de aceptar un cargo religioso, que en el
caso de los migrantes supone regresar al pueblo, ha sido una de las
principales maneras de mostrar que siguen comprometidos con la co-
munidad y que las autoridades tienen el poder de hacer cumplir esta
obligacion a sus ciudadanos (Rivermar Pérez, 2008; Ruiz Robles, 2004).
Lanegativa a participar supone la pérdida de derechos sobre recursos
locales clave: tierra, agua y todo tipo de servicios municipales. Ante la
imposibilidad delos migrantes de regresar alas comunidades, se han
desplegado tres modalidades para mantener la vigencia de las obli-
gaciones de los migrantes. Una de ellas, la mas usual, ha sido “mone-
tarizar” el servicio que deberian prestar los ausentes; es decir, pagar
a alguien para que se encargue de desempenar las tareas asociadas
al cargo (Arias, 2016). Una variante que simplifica la asignacion de los
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cargos es que desde los pueblos se envian unas listas alos migrantes
donde se indica el dinero que cada uno debe aportar para las fiestas
(Arias, 2016).

Otramodalidad ha sido permitir que las mujeres, madres y esposas
de los migrantes, se hagan cargo de las tareas del ausente, que de cual-
quier manera debe enviar dinero para cumplir con las obligaciones
economicas. Esto no significa una transformacion en las relaciones de
poder local: las mujeres actuan como suplentes de los migrantes (va-
rones ausentes) para evitar las sanciones negativas que supondria el
incumplimiento del servicio religioso-comunitario para los grupos
domésticos de los migrantes (Arias, 2016).

La migracion se ha relacionado con la conversion religiosa en los
lugares de origen y destino (Odgers Ortiz, 2013; Robledo Hernandez,
2009). Un mecanismo para eludirlas sanciones y los costos que supo-
nenlos sistemas de cargos ha sido la conversion, es decir, el abandono
de lareligion catolica y la adhesion a otros cultos. Cambiar de religion
les permite a los migrantes y sus familias dejar de cumplir con las
obligaciones comunitarias, consideradas como “practicas iddlatras y
costosas en términos de tiempo y dinero” (Robledo Hernandez, 2009:
39). Esto podria explicar, en parte al menos, por qué en la region Pa-
cifico sur y sureste, donde abundan las comunidades indigenas, el
cambio religioso es mas elevado que en otras regiones del pais (Her-
nandez Hernandez, Gutiérrez Zuniga y De la Torre Castellanos, 2016).

Las mujeres han jugado un papel central en el cambio religioso:
ellas, afectadas porla migracion de sus maridos, pero sobre todo cuan-
do son migrantes, internas e internacionales, han sido clave tanto
para resignificar la devocién catélica como para detonar el cambio
religioso (Redfield, 2008; Robledo Hernandez, 2009). El cambio reli-
gioso de las migrantes esta asociado a una mezcla de elementos que
han adquiridorelevancia cuandola emigracion se ha hechoirreversi-
ble, como sucede enla actualidad: la ampliacion de la oferta religiosa
enlas ciudadesles permite establecer relaciones sociales diferentes a
las de sus comunidades de origen, centradas en el parentesco y justi-
ficadas porla costumbre; la posibilidad de modificarlarelacion jerar-
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quica enlos hogares y que haya cambios en las conductas masculinas,
en especial en el consumo de alcohol; la oferta de ayuda econémica
y en los servicios —educativos, de salud, migratorios, ensenanza de
inglés— por parte de las iglesias, que les facilitan la integracion a
las comunidades de destino, en especial en Estados Unidos (Odgers
Ortiz, 2013; Redfield, 2008; Robledo Hernandez, 2009). No sélo eso.
Cuando, en 2018, se incremento la persecucion contra los migrantes
indocumentados en Estados Unidos, la prensa dio cuenta de cémo
las iglesias, primero protestantes y mas tarde también las catdlicas,
se habian convertido en espacios de refugio para las mujeres y sus
hijos, que desde alli comenzaban a dar la lucha por no ser deportadas
a sus paises de origen.

Asilas cosas, es evidente que los cambios en el patron migratorio
Meéxico-Estados Unidos y en la migracion interna han impactado de
manera muy profunday decisivalas creencias y practicas dela gente
del campo y los espacios metropolitanos. La organizacion de las cele-
braciones religiosas, uno de los ejes de la vida social, religiosa y ritual
de las comunidades, debe entenderse y explicarse en relacion con los
escenarios que ha detonado la situacién actual de las migraciones
internacional e interna.

EN SINTESIS

La revision de algunos de los cambios espaciales, demograficos y so-
cioculturales que ha experimentado la sociedad mexicana desde los
anos noventa sugiere que la dicotomia rural-urbana tradicional ba-
sada en el numero de habitantes ha perdido capacidad para captary
explicarlos fenémenos religiosos actuales. La distincion entre menos
y mas de dos mil quinientos habitantes ya no da cuenta de contras-
tes significativos entre los modos de vida de la poblacién, comolas ma-
nerasde creer y practicar sus religiosidades, entre los mundos rurales
y urbanos. Hoy por hoy, los espacios rurales no son los guardianes de
las tradiciones nilos espacios urbanos y metropolitanos son los esce-
narios de la modernidad y la secularizacion.
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Los supuestos que avalaban esta dicotomia ya no existen, si es
que alguna vez tuvieron la fuerza normativa y moral que se imagi-
naba. En cualquier caso, los hechos ineludibles, como los cambios en
la distancia y comunicacion entre las poblaciones, la conformacion
de espacios metropolitanos y la migracion, en especial la emergen-
cia de un nuevo patrén migratorio marcado por el fin de la circu-
laridad y, por lo tanto, la permanencia indefinida en los lugares de
destino, han dado lugar a practicas, relaciones, simbolos y proyectos
religiosos que dan cuenta de procesos inéditos de sedimentacion a
largo plazo en ambos contextos.

Al mismo tiempo, la nocién de heterogeneidad del mundo rural
permite captar diferencias que hay que tomar en cuenta porque to-
davia son las que modelan las maneras de creer y cambiar de credo.
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Pensando sobre formas monumentais:
Situacoes no Brasil e no México'

Emerson Giumbelli

APRESENTACAO

Emum texto anterior (Giumbelli, Heberle e Kerber, 2015), a questao da
relacao entre cidade e religiao foi abordada a luz de trés casos. Embora
todos esses casos refiram-se a cidade de Porto Alegre, no sul do Bra-
sil, eles permitiram elaborar a relacao entre modernidade e religiao
de distintas formas. Um templo luterano erguido nos anos 1930 com
arquitetura modernista possibilitou trabalhar a articulacao entre
protestantismo e espaco. Ameacado pela modernizacao viaria, esse
templo foi preservado em nome de uma modernizacao anterior no pla-
no da arquitetura. Uma igreja catdlica foi reconstruida nos anos 1950
paraacompanhar amodernizacao urbanano centro da cidade, e para
tanto foi necessario derrubar o templo anterior que havia sido recon-
hecido pelo seu valor histérico. Por fim, um mosaico recente marca a
presenca de uma referéncia afrorreligiosa na arquitetura do mercado
municipal, promovendo a conciliacao entre tradicao e modernidade
no coracao da cidade. Nessa abordagem, evidencia-se como o espaco

' Texto vinculado ao projeto “Arquiteturas monumentais: religiao e espaco publico”, fi-
nanciado por Bolsa Produtividade do cNPq. Agradeco aos organizadores deste volume e aos
pareceristas que fizeram comentarios a uma versao anterior.
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urbano ¢ atravessado por vetores religiosos em distintas articulacoes
com dinamicas modernizantes.

Ja este texto € uma elaboracao preliminar visando uma compa-
racao entre situacoes especificas no Brasil e no México, nas quais se
destacam formas arquitetonicas monumentais. Monumentalidade
¢ aqui entendida como uma nocao que destaca dimensoes espaciais
para efeitos analiticos, permitindo colocar a religiao dentro de qua-
dros mais amplos. A ideia geral enfoca as relacoes que envolvem a
religido em temas como projetos eclesiais, investimentos estatais,
turismo e mudancas urbanas. Essas relacoes pretendem captar as-
pectos relevantes dos modos pelos quais a religido se apresenta e se
constitui em espacos publicos, entendidos como parte de transfor-
macoes sociais recentes. Tais transformacoes incluem as formas de
crer, assumindo-se que as crencas sao significadas e praticadas em
contextos histéricos especificos, dos quais participam projetos como
os descritos neste texto.

Embora caracteristicas mais gerais dos dois paises sejam levadas
em consideracao, nao se trata de uma comparacao global. Mais pro-
priamente, busca-se compreender situacoes especificas e os vetores
que elas colocam em acao. Ao mesmo tempo, o fato de estarem situa-
das no Brasil e no México provoca questoes e dialogos que valorizam
projetos comparativos que contribuem para colocar em foco a América
Latina, como objeto e produtor de conhecimento. Em seguida, apre-
sento uma descricao basica das situacoes de pesquisa e dos vetores
mobilizados. Como se vera, elas tém em comum o fato de encenar
a edificacao de construcdes monumentais que estao relacionadas a
referéncias e atores da religido majoritaria em ambos os paises. Na
segunda parte do texto, apresento algumas pistas analiticas que
estao servindo para guiar a consecucao da pesquisa.

DUAS SITUACOES

Imbituba é um municipio localizado no litoral de Santa Catarina (sul
do Brasil), amenos de cem quilémetros da capital do estado, com pouco
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mais de quarenta mil habitantes. Nele esta sendo erguida uma esta-
tua que retrata Santa Paulina. Madre Paulina, como era conhecida a
italiana Amabile Lucia Visintainer (1865-1942), viveu a maior parte do
tempo no Brasil e foi canonizada pela Igreja catolica em 2002, gracas
sobretudo aos esforcos da congregacao que ela mesma fundou. O san-
tuario de Santa Paulina situa-se na cidade de Nova Trento, também
em Santa Catarina. Embora ja houvesse estruturas anteriores, o san-
tuario atual foiinaugurado em 2006 e dedica-se a propagar a devogao
a uma santa ainda pouco conhecida. Imbituba € a cidade onde teria
ocorridoummilagre atribuido a Santa Paulina e desde o final dos anos
1990 havia planos para homenagea-la com algum marco material. No
entanto, apenas em 2009 ¢ que se escolheu oficialmente a proposta
para um monumento, que comecou a ser construido em 2015 e espera
ser concluido nos proximos anos.?

O monumento é constituido por uma estatua e por uma area ao
redor que inclui algumas veredas e um mirante. A estatua esta proje-
tada para medir 46 metros, o que a tornara uma das maiores do Brasil
e mesmo da América Latina. Olocal esta situado em um morro de cer-
ca de trezentos metros. Dele, tem-se uma visao panoramica que cobre
aregiao central de Imbituba, assim como outros morros, varias praias
e aslagoas situadas a oeste da cidade. A imagem, que sera iluminada,
podera ser vista de varios pontos da cidade e também da rodovia que
corta o municipio e é uma das principais do pais (Br-101). Mantendo
algumas das referéncias que identificam a santa, a imagem inova
ao utilizar uma forma tubular e estilizada para o corpo. Esta projeta-
da para ter aberturas que permitem que os visitantes adentrem um

2 Para informacoes sobre o monumento, ver <http://noticias.uol.com.br/cotidiano/
ultimas-noticias/2016/06/03/santa-catarina-constroi-estatua-religiosa-maior-que-o-cristo-
redentor.htm> (acessado: 6 de dezembro de 2016); <http://www.imbituba.sc.gov.br/noticias/
com-decreto-ambiental-obra-de-monumento-e-lancada> (acessado: 6 de outubro de 2015);
<http://dc.clicrbs.com.br/sc/estilo-de-vida/noticia/2016/05/monumento-gigante-de-santa-
paulina-gera-controversias-5821456.html> (acessado: 6 de dezembro de 2016). Em 2017, a
obra foi paralisada e nao ha previsao para sua retomada, embora a Prefeitura declare nao ter
abandonado o projeto.
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1e2.Monumento Santa Paulina, imagem do projeto (fonte: <https://www.youtube.com/
watch?v=AXx92tGbwjA>), e foto das obras nolocal, 2016 (fonte: arquivo pessoal).

saldo onde havera painéis que contam a histéria de Santa Paulina e
de seu milagre em Imbituba (fotos 1 e 2).

Um ponto importante é que a obra é totalmente financiada por
recursos estatais, provindos dos fundos municipais com o acordo do
governo estadual. O fato gera polémicas, nao apenas no ambitolocal,
com criticas que apelam para a defesa da laicidade e/ou defendem
outros usos para o dinheiro publico. A prefeitura de Imbituba, cujas
sucessivas administracoes desde 2009 até 2016 demonstraram apoio
ao monumento, justificou o investimento com a ideia do “turismo
religioso”. Com isso, embora se reconheca as referéncias religiosas,
o argumento enfatiza o potencial econémico da obra, apostando-se
que ela atraira visitantes que poderao se hospedar e consumir outros
servicos em Imbituba. O monumento conta com o apoio do santua-
rio de Santa Paulina e das autoridades locais catdlicas. Mas os prin-
cipais entusiastas da obra sao os integrantes de uma associacao de
peregrinos. Devotos de Santa Paulina, eles promovem caminhadas,
a principal das quais ocorre anualmente, saindo de Nova Trento para
chegar em Imbituba. Embora atualmente haja sintonia entre essa
associacao, os parocos locais e a direcao do santuario, ha elementos
que provocam tensoes nessas relacdes, como a inversao do sentido da
peregrinacao (que comeca, em vez de terminar, no santuario) e a in-
corporacao a devocao catélica de tracos evangélicos (como a oposicao
ao consumo de alcool).

Naregiao metropolitana de Guadalajara, cidade mexicana que é a
capital do estado de Jalisco e que conta com mais de quatro milhoes
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habitantes, esta em construcao o santuario dos Martires de Cristo.
Os “martires” em questao sao religiosos que, em sua maioria, morre-
ram durante a guerra cristera, como ficaram conhecidos os conflitos
entre forcas estatais e catdlicas no final dos anos 1920. Desde 2000,
vém sendo concluidos dezenas de procesos de canonizag¢ao. Um dos
propositos do Santuario € abrigar reliquias desses santos e beatos,
que poderao ser visitadas e cultuadas. Outros catdlicos, mediante
pagamento, poderdo ter suas cinzas guardadas em depositos no
santuario. Além da parte espiritual, que inclui ainda um convento,
outras dependéncias no mesmo complexo serao dedicadas a ativi-
dades assistenciais: sedes de entidades caritativas, una escola para
enfermeiras, servicos de atendimento médico e dentario, etc. Estao
também previstos saloes de conferéncias e um museu dos Santos
Martires. Aideia € que o santuario forme um tripé com outros dois
sitios de importancia nacional: a basilica de Nossa Senhora de Gua-
dalupe, na Capital Federal, e o monumento a Cristo Rei, na cidade
de Léon, ele também associado com a guerra cristera.3

Assim como a estatua de Santa Paulina, o santuario dos Marti-
res de Cristo tem proporgoes monumentais. O projeto que esta sendo
concretizado prevé a acomodacao de doze mil pessoas senta-
das sob um conjunto composto por trés cupulas feitas em aco (a
mais alta delas atinge setenta metros). Esse teto cobre uma area de
quase um hectare e um diametro de cem metros livre de colunas
intermediarias. Dessa forma, o templo promete ser “a igreja de for-
ma arquitetonica livre de maior dimensao de toda a cristandade”. A
construcao iniciou-se em 2007 e em 2017 o teto ja estava concluido,

3 Fontes das informacdes: <http://www.santuariodelosmartiresdecristo.org/wp/>;
<http://concienciapublica.com.mx/personalidades/el-santuario-de-los-martires-la-heren-
cia-de-sandoval/>; <http://www.informador.com.mx/jalisco/2015/628084/6/celebran-
primer-misa-en-santuario-de-los-martires.htm>; <http://www.ntrguadalajara.com/post.
php?id_nota=26793>; <http://luisbozzo.com/wp-content/uploads/2016/01/costos.pdf>;
<http://concienciapublica.com.mx/rumbo-al-2012/jalisco/obras-del-santuario-de-los-mar-
tires-caminan-a-paso-lento-juan-sandoval/> (acessado: 24 de julho de 2017).
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3 e 4. Santuério Martires de Cristo: imagem do projeto (fonte: <http://www.arquimediosgdl.org.
mx/iglesia-en-guadalajara/mas-que-un-santuario-una-obra-de-fe/>).

permitindo ali a realizacao de eventos; mas as celebracoes mais fre-
quentes ocupam uma capela provisoria. Alem da area coberta, o san-
tuario planeja ter uma esplanada capaz de abrigar outras sessenta mil
pessoas. Situada em um morro, essa esplanada sera constituida por
uma longa rampa que funciona como o principal acesso ao santuario.
Com essa configuracao, anuncia-se que se tornara o edificio mais ele-
vado da zona metropolitana de Guadalajara, marcando a paisagem
urbana. Mesmo estando distante do centro da cidade (na verdade, ja
se situa nos limites de outro municipio, Tlaquepaque), o santuario lhe
servira de mirante (fotos 3 e 4).

O santuario dos Martires de Cristo € custeado por doacoes vindas
de pessoas e de empresas, cabendo sua administracao a arquidio-
cese de Guadalajara. Em 2008 o governador de Jalisco anunciou que
recursos publicos contribuiriam para a obra, mas houve manifes-
tacdes, inclusive em praca publica, como forma de protesto; o dinheiro
foi devolvido pela arquidiocese. Nessas manifestacoes, o argumento
da laicidade teve papel proeminente. Apesar de o Estado nao poder
contribuir diretamente com a edificacao do santuario, ha pontos que
o colocam em sintonia com investimentos e argumentos publicos.
Novamente, ha semelhancas com o caso de Imbituba. Diz-se que o
santuario favorecera o desenvolvimento da regidao onde se situa. Ele
também pretende se integrar a circuitos turisticos promovidos pelo
Estado.Ja existe uma ruta cristera, que conecta capelas onde nove dos
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martires cristaos nasceram ou morreram. Toribio parece ser o santo
mais popular nesse contexto, pois esta associado com a saga dos emi-
grantes, de modo que sua capela e seu santuario atraem milhares de
devotos ao longo do ano (Levitt e De la Torre, 2016; De la Torre, 2017).
Portanto, o empreendimento do santuario dos Martires Cristaos colo-
caemjogo as relacoes, de umlado, entre Estado e religido majoritaria
e, de outro, entre Igreja catolica e as formas de devocao de seus fieis.

Assim, ha semelhancas e diferencas entre as duas situacoes, e se
pode relaciona-las com pontos mais gerais dos dois paises. Em ambos,
o catolicismo perdura como religido majoritaria (82,7% no México e
64,6% no Brasil, em dados censitarios de 2010), mas enfrenta desafios
que se expressam nareducao do numero de declarantes. Outro indica-
dor é o crescimento dos evangélicos (22,2% no Brasil) —ou de vertentes
cristds ndo catdlicas (9,8% no México)— com repercussoes para sua
presenca publica. Essas repercussoes mostram-se nas duas situacoes
descritas acima. No caso de Santa Paulina, argumentos evangélicos
(acusacdes de “idolatria”) aparecem entre as criticas a edificacao do
monumento (Giumbelli, 2018a). Por outro lado, a prefeitura de Imbi-
tuba providenciou a construcao de outro monumento, este em home-
nagem a Biblia, dedicado aos evangélicos (Giumbelli, 2019). No caso
do santuario dos Martires, parece que os protestos, além de recorrer
ao argumento da laicidade, preferem usar o catolicismo popular con-
tra a propria Igreja catolica (De la Torre, 2017). Mas a oposi¢cao com os
evangeélicos aparece no momento em que se compara o novo santua-
rio com o templo também monumental da Igreja la Luz del Mundo,
localizado na regiao metropolitana de Guadalajara. Ha, portanto, nos
dois casos, tensoes que expoem os desafios que percorrem a consti-
tuicao do catolicismo como religiao majoritaria em ambos os paises
e sociedades.

A construcao de edificacoes monumentais pode ser ainda vista
como uma forma de resposta a esses desafios. A ideia de um catoli-
cismo monumental mobiliza relacdes em dois planos. Primeiro, com
o publico que se deseja atrair para esses marcos. No caso de monu-
mentos ou de grandes espacos, se trata do mesmo modo de relacao
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que se projeta para os fiéis que preenchem locais mais estritos? Quais
os efeitos que se produzem quando o catolicismo ¢ vivido em for-
mas monumentais? O que muda na representacao de icones e ima-
gens, objetos de culto, quando eles adquirem proporcoes gigantescas
ou saoinseridos em arquiteturas de grande escala? Com quais agen-
tes ndo religiosos as autoridades e instituicoes catolicas sao articu-
ladas pelo fato de promoverem tais projetos?

Essa questao conecta-se com o segundo plano de relacoes, que en-
volve o Estado. Brasil e México possuem histdrias bem diferentes nesse
tema. Como mostra a guerra cristera, a relacao entre Estado e religiao
no caso mexicano é permeada de conflitos, o que se percebe ainda hoje
quando se nota que ha “un estado secular que impide la accion direc-
ta de la Iglesia catolica en la vida publica, en la participacién y enlas
decisiones politicas, en la educacién publica nacional y enla salud” e
também “buscaregular el uso de emblemas religiosos enla actividad
politica” (De la Torre, 2017). No Brasil, além de inexistir o mesmo tipo
de restricao legal, nao se desenvolveu a forte simbologia civica que
marca o Estado mexicano (“que se refiere a la conmemoracion y con-
sagracion delaIndependencia, la Revolucion y la Reforma, objetivados
en los padres de la patria” opositores da Igreja catélica) (De la Torre,
2017).4 Essa diferenca se expressa, nos casos do monumento de Santa
Paulina e do santuario dos Martires, tanto nas formas de suporte es-
tatal (investimentos x doacao) a projetos com referéncias religiosas,
quanto nas formas de protesto (nao ritualizado x ritualizado) a tal
suporte. Por outro lado, ha semelhancas no plano dos argumentos e
temas que permitem aproximacoes entre Estado e religidao. Em ambas
as situacoes, essas aproximacoes passam pela promocao do turismo
e recorrem a razoes —econdmicas e culturais— que atrelam a reli-
giao ao desenvolvimento local. Fica a questao de como se constroem
essas justificacoes tendo em consideracao quadros especificos como
os casos aqui enfocados.

4 Ver ainda Giumbelli (2016 y 2017), que compila outras referéncias acerca dos marcos
legais no México e os discute em perspectiva comparativa.
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PERSPECTIVAS ANALITICAS

As discussoes tedricas que inspiram a pesquisa sobre as situacoes
no México e no Brasil estao basicamente referidas ao tema da rela-
cao entre religido e espaco publico. Trata-se de um tema com o qual
tenho trabalhado ha varios anos, em dialogo com colegas (no Brasil,
destaco Birman, 2012, e Montero, 2015a).5 Insisto na necessidade de nos
aproximarmos desse tema sem reiterar uma abordagem genérica, seja
porque contenta-se em constatar a presenca publica das religioes,
seja porque insere-se no ja desgastado debate acerca da secularizacao.
Os pontos elaborados a seguir buscam, portanto, sugerir direcoes mais
circunscritas e gerar questoes voltadas as situacoes especificas que
constituem esta pesquisa.

Turismo como regulacdo do religioso

Um conceito que tem sido central em minhas pesquisas € o de regu-
lacdo do religioso (Giumbelli, 2013, 2016 e 2017). Inspirado em certas
discussoes sobre laicidade e secularismo (especialmente Asad, 2006;
Bowen, 2010; Sullivan et al., 2015), ele incide sobre o tema das relacoes
entre Estado e religido, de modo a provocar um duplo deslocamento.
Primeiro, trata-se de naoreduzir a questao das relacoes entre Estado e
religiao a modelos —por exemplo: separacao, colaboracao, privilegio—
que sao definidos em leis gerais, como as Constituicoes. Embora nao
despreze esse plano, o conceito de regulacao do religioso privilegia os
mecanismos pelos quais se define socialmente o lugar das religioes.
Mesmo que sejam menos evidentes e diretos do que leis constitucio-
nais, eles possuem um papel crucial no estabelecimento das condicoes
de existéncia de grupos religiosos. Na busca desses mecanismos, este
€ o segundo ponto, € fundamental dar atencao nao apenas aos agen-
tes e regulamentacoes estatais, mas igualmente aos demais atores e

5 Ver ainda suas participacoes na coletanea organizada por Mapril, Blanes, Giumbelli e
Wilson (2017).
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dispositivos que impactam a definicao do lugar doreligioso. Incluem-
se al os proprios grupos religiosos, em sua diversidade confessional e
heterogeneidade interna, mas também jornalistas, empresarios, mo-
vimentos e liderancas da sociedade civil, e assim por diante.

O “turismo religioso” pode ser enfocado a partir do conceito de
regulacao do religioso. Uma caracteristica marcante da literatura
acerca desse tema é considera-lo pressupondo que turismo e religido
sejam termos contraditérios (por exemplo, Timothy e Olsen, 2006;
Carneiro, 2004). O fato é que o “turismo religioso” vem sendo pro-
movido mundialmente, incidindo sobre lugares e eventos variados
(Stausberg, 2011). Quando ele envolve manifestacdes do catolicismo,
propicia interacoes entre agentes estatais, econémicos e religiosos.
Nas duas situacoes aqui enfocadas, tanto agentes estatais quanto reli-
giosos evocam o tema do turismo para caracterizar as obras em cons-
trucdo. Partindo disso, uma questao importante passa a ser com quais
concepcoes de “turismo religioso” esses agentes operam (Giumbelli,
2018b). Essas concepcdes produzem definicoes de religido que podem
provocar transformagcoes nas relacoes entre Estado e instituicoes re-
ligiosas e nas proprias praticas religiosas.

Espacos puiblicos como formacées materiais®

Publicado em 2010, 0 artigo da sociologa Kim Knott anunciava uma
“virada espacial na pesquisa sobre religiao”. Essa ideia ja havia sido
antecipada notexto de Coleman e Collins (2006) quando se recusavam
a observar recintos religiosos apenas como “teologias traduzidas em
espaco™ “o templo ndo apenas abriga, mas é constitutivo da pratica
religiosa” (2006: 41). A afirmacao teria a aprovacdo de Verkaaik (2012),
antropologo que estudou a construcao de mesquitas sem reduzi-las
a “meros objetos de representacoes politico-religiosas” (2012: 162). A
questao € se esse interesse no espaco, que se desenvolveu sobretudo
a proposito de templos, poderia ser expandido para pensarmos sobre

6 Neste e no proximo item, recupero formulacdes ja presentes em Giumbelli (2018a).
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anocao de espaco publico. Ou seja, € possivel, nesse sintagma, confe-
rir um sentido que nao seja metaforico para “espaco”?

Trabalhos de Birgit Meyer (2006, 2009 e 2011) ddo um importante
passo nessa direcao. Em sua abordagem, praxis, estética e materiali-
dade sao elementos fundamentais para pensar a producao do publico.
Com inspiracao semelhante, Verkaaik (2012: 162) busca compreender
0 que designa como “os poderes afetivos” de elementos materiais.
Em suma, trata-se de reconhecer a relacao produzida entre, de um
lado, disposicoes e habilidades e, de outro, configuracoes sensoriais
e materiais especificas. Lossau e Stevens (2015) recorrem a ideia de
affordances, que se refere as propriedades das coisas que as tornam
utilizaveis em certas formas. Objetos e espacos nao determi-
nam comportamentos, mas permitem ou facilitam determinadas
acoes, limitam e dificultam outras. Isso envolve sentidos e habili-
dades corporais (como se usa algo?), mas também interacdes sociais
(quem se espera, quem pode ou quem vem a usar algo?).

Embora os casos enfocados nesta pesquisa sejam distintos, am-
bos permitem levantar questoes sobre a relacao entre materialidade
e publico, entre formas espaciais e representacoes coletivas. Em se
tratando do santuario dos Martires, lidamos com um templo dedica-
do areceber multiddes (sobre isso, ver Mafra, 2003) —e é nesse ponto,
bem como no fato de sua conexao com herois religiosos, que incidem
as questoes acima mencionadas—. No monumento de Santa Pauli-
na, algo fundamental —além do modo como se representa uma per-
sonagem religiosa— € como se imagina que ele deva atrair pessoas
e como essas pessoas sao concebidas. Nos dois casos, esses aspectos
estdo permeados pela monumentalidade da arquitetura. Em suma,
como essas formas monumentais se relacionam com aquilo que pre-
tendem representar e com o publico que pretendem atrair (ou que ja
estdo atraindo)?
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O publico em sua constituicdo e em seus sentidos

A construcao do santuario dos Martires e a do monumento de San-
ta Paulina, como vimos, envolvem debates e controvérsias —ainda
mais: servem para estimula-los—. Esses debates passam por va-
rios temas. Estao entre eles a relacao entre Estado e religido, defini-
coes de laicidade, o lugar da religido na sociedade e diversidade
religiosa. E fundamental acompanhar tais debates em seus argumen-
tos, mapeando os atores que dele participam, em escalalocal e, quando
for o caso, suas repercussoes em outros ambitos. Trata-se, assim, de
usar a ideia de espaco publico de um modo que a torne apta a captar
a diversidade de sentidos e de formas com que o publico se consti-
tui. Ao lado disso, € fundamental criar as possibilidades para que a
constituicao do publico seja acessivel por meio de caminhos distintos,
uma vez que sua definicao nao pode ser estabelecida anteriormente
aos processos de sua composicao. Com tal perspectiva, creio ser util
desdobrar a ideia de espaco publico em trés dimensoes que buscam
dar conta desses processos de composicao.

A primeira dimensao € a da publicidade. Publico designa, nesse
sentido, o que é tema de preocupacdo comum (Fraser, 1992). Em outras
formulacoes que considero equivalentes, publico assume os senti-
dos de definicdo de problemas comuns (Bader, 2012) e de relevan-
cia no quadro de algum debate (Engelke, 2013). Going public é como
Meyer (2011) prefere se referir a essa dimensao. Tais elaboracdes
deixam claro que a recusa de uma definicao a priori do que seja pu-
bliconao significa que o termo perca capacidade de apreensao de pro-
cessos importantes e impactantes. Eles envolvem necessariamente a
producio de visibilidade. E isso o0 que propde Montero (2015b y 2016),
pois ao nos perguntarmos por aquilo que € publico somos levados a
analisar os processos pelos quais certos temas se tornam objeto de
debate, junto com defini¢cdes sobre o que se pode dizer e sobre o que
fica sem ser dito. Portanto, tornar visivel é tornar controverso.

Asegunda dimensao ¢ a da publicizacdo. Ela define as formas pelas
quais algo se torna publico. Ou seja, ao acompanharmos um debate,



Pensando sobre formas monumentais: Situacoes no Brasil e no México

nao se pode ignorar os suportes por meio dos quais ele se desenvolve.
Matthew Engelke (2013) elabora este ponto ao mostrar como os pro-
pagandistas cristaos que pesquisou refletem sobre a linguagem que
precisam utilizar para atingir “o pessoal da rua”. Dessa reflexao re-
sultam tanto outdoors quanto acessorios para cafés nos quais certas
mensagens sao divulgadas. Ja no Egito os sermdes islamicos encon-
traram em fitas cassetes um suporte poderoso para sua disseminacao
(Hirschkind, 2001), ao passo que em Gana os filmes sdo o cenario e o
instrumento do combate que os pentecostais travam contra as crencas
tradicionais (Meyer, 2015). No caso dos debates sobre a construcdo do
santuario e do monumento, o papel da midia, quando for o caso, pre-
cisa ser levado em consideracao. Ou seja, jornais (e outras publicacoes)
ouinternet ndo sao apenas o espaco onde se registram posicoes, mas
tém eles mesmos um papel na constituicao da controvérsia.

Aterceira dimensao € a dos publicos constituidos. Trata-se de uma
referéncia especifica as elaboracdes de Warner (2002) e seus reflexos
em outros trabalhos (Engelke, 2013; Meyer e Moors, 2006; Moors e
Salih, 2009; Burity, 2016). Segundo Warner, “publicos ndo existem
independentemente dos discursos que se dirigem a eles” (2002: 54).
Inserida em uma concepcao nao estrita de discurso, articulada auma
perspectiva performativa acerca da linguagem, essa formulacao
envolve uma construcao de coletivos que € distinta daquela de gru-
pos com “identidades saturadas”. Um publico ndo precisa ser um
grupo com essa caracteristica; basta que aponte para um universo, de
fronteiras fluidas, mobilizavel por certo discurso. Sendo assim, nao
¢ dificil imaginar como diferentes publicos podem conviver. Mais
do que convivéncia, ha uma disputa: “Alguns publicos (...) tém mais
chance, em relacdo a outros, de representar o que seja o publico”
(Warner, 2002: 84). Nos casos enfocados neste texto, isso se traduz
no objetivo de identificar os publicos que se constituem e se enfren-
tam por meio dos discursos em torno da construcao do santuario e
do monumento.
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UMA PESQUISA EM CURSO

Os pontos acima apresentados tém orientado a producao de dados e
analises, parte dela ja disponivel em relacdo ao caso brasileiro (Gium-
belli, 2018a, 2018b e 2019). O pano de fundo sdo discussoes acerca da
presenca da religiao no espaco publico —ou, das formas publicas
dasreligioes—. Se na Europa e na Ameérica do Norte essas discussoes
ocorrem principalmente a proposito do isla, na Ameérica Latina € a
constante vitalidade da religidao, em meio a transformacoes impor-
tantes, que alimenta os debates. A pesquisa comparativa pretende
contribuir para tais debates, adotando perspectivas analiticas que
elas mesmas mobilizam desenvolvimentos recentes na antropolo-
gia (constituicao de publicos, “virada material”, por exemplo). As si-
tuacoes enfocadas apontam para fenémenos relevantes propiciados
pelareligiao, que dizem respeito tanto a intervencoes significativas
na paisagem urbana, quanto a discursos que interpelam o papel do
Estado na vida social.

A escolha de uma situacao no México para comparacao respon-
de a uma preocupacao em reforcar redes de pesquisa que cobrem a
Ameérica Latina. Enquanto estive na diretoria da Associacao de Cien-
tistas Sociais da Religido no Mercosul, dediquei-me a uma pesquisa
que incluiu quatro paises latino-americanos (Brasil, México, Uruguai
e Argentina). Resultados dessa pesquisa foram apresentados no III
Encontro de Antropologia México-Brasil, realizado em Guadalajara
no ano de 2015. Com este projeto, meu objetivo é dar continuidade
a esses esforcos de aproximacao. Isso envolve nao apenas pesquisas
empiricas comparativas, mas também reflexoes acerca das condicoes
historicas que forjam a producao do conhecimento na Ameérica Lati-
na (Mignolo, 2004).

Nesse sentido, pode-se destacar o texto de Peggy Levitt e Renée
de la Torre (2016) como um exemplo interessante. Festas locais sdo
analisadas para mostrar as multiplas dimensodes e vetores que con-
seguem articular. A volta dos emigrantes para visitar suas familias
no interior do México envolve devocoes religiosas assim como fluxos



Pensando sobre formas monumentais: Situacoes no Brasil e no México

econdmicos. Seria limitado considerar esses eventos simplesmente
como o contraponto de uma globalizacao cuja manifestacao catego-
rica estaria alhures. Issoredundaria apenas em outra versao daideia
de que na América Latina consumimos a globalizacao sem poder
produzi-la. Contornando essalimitacao, Levitt e De la Torre mostram
como local e global se constituem mutuamente e no mesmo espaco.
Isso significa que observar uma festa “local” permite ao mesmo tem-
po problematizar aspectos do “global”.

Em outro texto (Giumbelli, 2008), busquei contribuir para esse
esforco de deslocamento epistemolégico. Parece-me oportuno cita-lo
aqui, pois trata do tema enfocado neste livro. O Cristo Redentor € um
monumento cujas dimensoes marcam a paisagem urbana do Rio de
Janeiro. Ele € um projeto catolico de neocristandade que acabou se
tornando um simbolo civico (cuja referencia é a cidade e mesmo o
pais). Para compreendermos as dimensdes que se inscrevem em sua
definicao como monumento religioso, € preciso considerar a relacao
com a devocao ao Sagrado Coracao de Jesus, iniciada na Europa. Em
certo sentido, o Cristo Redentor € o contraponto americano no inicio
do séculoxx a uma devocao europeia do século xv11, pois em nenhum
lugar do Velho Mundo a devogao ao Sagrado Coracao gerou umaima-
gem tao monumental.

Em outro plano, o Cristo Redentor inspira argumento semelhante.
Ofatode estarassociado a um projeto de neocristandade nao significa
que nao hajanele uma forte conexao com a modernidade. Sua aparén-
cia entrou em sintonia com movimentos artisticos contemporaneos e
seus materiais o associavam com as mesmas tecnologias que erguiam
os arranha-céus. Portanto, o catolicismo marcava a paisagem urbana
nao comuma imagem tradicional, mas com um objeto moderno. Tan-
to quanto expressao dos dialogos que se mantinham entre America e
Europa, o Cristo Redentor € um objeto que materializa tensoes entre
visoes e sentidos da historia. Trata-se, nesse plano, da demonstracao
de que a modernizacao —e nao associo essa palavra com nenhuma
conotacao necessariamente positiva— pode se produzir com a pro-
liferacao de referéncias religiosas nas cidades em que convivemos.
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Una investigacién con iglesias pentecostales
en un contexto urbano

Carlos Garma Navarro

Puesto que ya muchos han tomado a su cargo el compilar
un relato ordenado de las cosas que entre nosotros han sido
ciertas, tal como lo ensenaron los que desde el principio
fueron testigos y servidores de la palabra, me ha parecido

a mi, después de haber investigado todo con esmero desde
su origen, escribir ordenadamente.

“Evangelio segun San Lucas”, capitulo 1, versiculos 1-3,

Santa Biblia, antigua versién de Casiodoro de Reina

y revisada por Cipriano de Valera.

I am a traveler of both time and space, /
to be where I have been, / To sit with elders of a gentle race,
/ This world has seldom seen. / They talk of a day for which

they sit and wait, / All will be revealed.
Led Zeppelin, “Kashmir”.

Sinduda alguna, la etnografia sigue siendo considerada la herramien-
ta metodologica basica de la antropologia. Este es uno de los pocos
puntos de consenso entre los miembros de la disciplina (Giglia, Gar-
ma y De Teresa, 2007). Es frecuente escuchar la queja de que al pasar
aotras disciplinas o campos del conocimiento la etnografia se ha de-
valuado. Quiza por eso, en una reunion internacional, una sociologa
polaca me comento con énfasis que como investigadora seria ya habia
rebasado el nivel de la etnografia. Sin embargo, hay muchos hechos
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que solo se pueden comprobar a través de la etnografia; esto es, en el
contacto directo con los hechos. Es mi opinién, solo se puede hablar
de la etnografia por medio de las experiencias directas. Por lo tanto,
en este texto voy a hacer referencia a mis propios trabajos de investi-
gacion sobre las minorias religiosas. Creo que esta descripcion podra
mostrar algunos de los retos que enfrenta el trabajo etnografico en
un contexto especifico. Por lo tanto, de aqui en adelante me voy a re-
ferir al trabajo de campo que he realizado en lasiglesias pentecostales
durante los ultimos treinta anos (méas o menos).

Las iglesias pentecostales tienen su origen en Estados Unidos de
Norteamérica, a comienzos del siglo XX, en areas donde habia una
fuerte influencia de poblacién negra. Sunombre se deriva de la fiesta
cristiana que conmemora el dia en que los doce apodstoles recibieron
el Espiritu Santo por primera vez y obtuvieron dones maravillosos,
como hablar en otras lenguas, poderes de sanacion, etc. Segun el
pentecostalismo, todo creyente puede recibir estos “dones” al abrir-
se al Espiritu Santo. El pentecostalismo existe en México desde 1917,
cuando fue fundada la primera iglesia pentecostal en Villa Aldama,
Chihuahua, por Romana Valenzuela. Actualmente, las agrupaciones
pentecostales constituyen la minoria religiosa mas importante de
Meéxico (Garma, 1992).

Mi investigacion mas conocida, titulada “Buscando el Espiritu.
Pentecostalismo en Iztapalapa y la Ciudad de México” (Garma, 2004),
gira en torno a esta adscripcion religiosa en la capital del pais. Las
agrupaciones que estudié con mayor cuidado se encontraban en esa
delegacion. Sin embargo, también asisti a actos religiosos y realicé
entrevistas en otras partes de la zona metropolitana de la Ciudad
de México y opté por tomarlos en cuenta, ya que éste es un estudio
sobre el fendmenoreligioso y no acerca de unalocalidad o comunidad
aislada. El periodo de realizacion de estas investigaciones ha sido lar-
go. Comencé a estudiar el pentecostalismo urbano en 1989 y lo sigo
haciendo hasta la fecha. Cabe senalar que toda mi vida profesional
como cientifico social ha estado dedicada al conocimiento y el ana-
lisis de la religion.
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En este apartado voy a precisar brevemente algunas cuestiones
sobre el trabajo realizado que me permitio redactar el texto ya men-
cionado. La investigacion para mi tesis de licenciatura gir¢ en torno
a los protestantes de una comunidad totonaca de la sierra de Puebla
(Garma, 1987). Al obtener la plaza definitiva como profesor-investi-
gador en la Universidad Auténoma Metropolitana-Iztapalapa surgié
la posibilidad de llevar a cabo un estudio sobre las religiones en esta
delegacion. Se cred para el efecto el proyecto de investigacion “Cambio
religioso en Iztapalapa’, que dirigi a partir de 1990. De esta manera,
consideré que podria aprovechar mis conocimientos previos sobre
las minorias religiosas.

Debido a que la zona en estudio estaba muy cerca de la univer-
sidad, el trabajo de campo y la recoleccion de datos no se conformod
al estilo de una persona que va a una localidad remota o una comu-
nidad lejana y permanece alli por un tiempo especifico. Si bien algu-
nos periodos del trabajo de campo fueron mas intensos cuando debia
identificar las iglesias y encontrar la manera de trabajar con las con-
gregaciones, también asisti a reuniones, servicios y algunos eventos
especiales, aunque esto no se considerara oficialmente trabajo de
campo. Cuando encontraba alguna persona interesante en la calle,
alli mismo la entrevistaba. Muchas veces también fueron a visitar-
me a mi cubiculo y entonces mi “oficina” se volvié un espacio para el
encuentro con mis sujetos de estudio. Numerosas entrevistas se rea-
lizaron también en las casas de los creyentes, asi como en el templo,
antes o después del servicio. Asistiregularmente a los servicios y las
ceremonias delas agrupaciones estudiadas, contando con su consen-
timiento para hacerlo. El trabajo con las iglesias pentecostales siem-
pre se llevd a cabo de acuerdo con las autoridades o los dirigentes de
la congregacion. Nunca, pues, fue estudiada una congregacion sin el
consentimiento de sus integrantes.

Aunque muchos estudios valiosos sobre las agrupaciones religiosas
sehan hechomediantelainvestigacién encubierta (por ejemplo, White-
head, 1974; Zaretsky y Leone, 1974) me queda claro que la pretension del
investigador de hacerse pasar como un integrante de la agrupacion
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dificulta la recoleccion de datos por medio de entrevistas estructu-
radas y cuestionarios con preguntas especificas, métodos de investi-
gacion que utilicé con frecuencia durante el estudio.* Tampoco traba-
jé de maneraindividual. Desde el principio fui apoyado por alumnos
de licenciatura que luego elaboraron sus proyectos de tesis. Esto me
confiri6 grandes ventajas, porque los grupos religiosos desconfian
de una persona que asiste asiduamente a los cultos de otros grupos
religiosos. Esta desconfianza puede ser un obstaculo muy grande,
que limitaria el trabajo de campo a una sola comunidad religiosa. La
ayuda de los tesistas, por lo tanto, me permitié superar este problema,
ya que con su colaboracion obtuve informacioén de diversas agrupa-
ciones alavez.?

' Cuando mencioné a un grupo de pastores de la Iglesia Apostolica de |a Fe reunidos en
el Centro Cultural Mexicano (una institucion de preparacion pastoral de |a asociacion religio-
sa) que habia investigadores que estudiaban grupos religiosos sin revelar su identidad como
académicos, pretendiendo ser miembros potenciales, reaccionaron con profunda indigna-
cion. “Pero esos estudios son equivocados, porque no pueden preguntarnos lo que realmente
significan nuestras acciones, sino que sélo dicen lo que creen haber entendido. Nosotros no
tenemos por qué mentirles a ustedes. ;Por qué deben ustedes mentirnos a nosotros?” Enten-
diendo que hay grupos religiosos que no permiten la presencia de alguien externo que no sea
creyente, éste es el contexto donde se ha llevado a cabo la investigacion encubierta con buenos
resultados para los propodsitos del cientifico. Afortunadamente, siempre encontré una actitud
abierta hacia la investigacién de las ciencias sociales en las agrupaciones pentecostales que
aceptaron ser estudiadas. Si alguna agrupacion se oponia, no era estudiada. Hubo muchas
iglesias pentecostales para escoger, por lo que no tuve que imponer mi presencia o la de mi
equipo a una congregacion de creyentes. Barker (1985,1994,1995) ha discutido ampliamente
sobre los problemas éticos de la investigacion sobre religiones minoritarias, encubierta o no.

2 Lastesis de mis alumnos aparecen citadas en la bibliografia. Podria clasificarlas en dos
tipos de investigacién. En el primero, al autor o la autora se dedicaron a estudiar una asocia-
cion religiosa especifica, que fue el objetivo de su tesis (son los casos de Dominguez, 1986, y
Diaz, 1996). Debe aclararse que algunos estudiantes recogieron datos en dos agrupaciones
de la misma iglesia (los estudios de Huerta, 1995, y Cruz, 1996) o en dos congregaciones de
asociaciones religiosas distintas (los textos de Hidalgo Najera, 1996, y De la Rosa y Campos,
1992). Generalmente, los tesistas que estudiaban a mas de una congregacion requerian perio-
dos de tiempo mas largos de trabajo de campo, por lo cual debian hacer mayor esfuerzo. Sin
embargo, hubo interés en sostener este esfuerzoy fue alentador encontrar que habia antro-
pologos jovenes dispuestos a realizar este trabajo dificil ya desde sus estudios de licenciatu-
ra. Las siguientes personas realizaron trabajo de campo en Iztapalapa: Yolanda Diaz estudio
la Iglesia Apostolica de la Fe en Cristo Jesus; Alejandro Hidalgo Najera trabajo con la Iglesia
Bautistay la Fraternidad de Iglesias Cristianas; Sara Garduno estudio a los testigos de Jehova;
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No estudi¢ exclusivamente a las iglesias pentecostales. El proyecto
consistia en analizar el campo religioso de Iztapalapa en su totalidad.
Se recogio, por consiguiente, informacion sobre mormones, catolicos
renovados, sistemas de mayordomia tradicionales y testigos de Jeho-
va, entre otros. Mi proyecto de tesis de doctorado original pretendia
abarcar todo el campo religioso, pero comprendi que esto rebasaba
el alcance y el tiempo para la realizacion que tenia contemplado, por
lo que decidi seleccionar a los grupos que mejor conocia: los pente-
costales. Para mi era muy claro que no existian en el vacio, sino que
competian con los otros grupos religiosos. Encontré siempre util la
informacion recopilada conjuntamente por el grupo de investigacion
sobre la diversidad religiosa.

La vision de conjunto sobre la interaccion de los distintos grupos
religiosos es basica para este trabajo, aunque el énfasis lo puse en el
pentecostalismo. Las congregaciones de los creyentes no son equi-
valentes a las comunidades cerradas que la antropologia estudiaba
tradicionalmente. Sus integrantes pueden cambiarse con frecuen-
cia a otras iglesias y templos. Un individuo incluso puede haber per-
tenecido a varias agrupaciones en su vida. Este movimiento de los
creyentes, o “nomadismo religioso”, como lo ha denominado Manuel
Marzal (2002), puede derivarse también del pentecostalismo hacia
religiones muy diferentes, como lo mostrée en el capitulo sobre con-
version y movilidad religiosa (Garma, 2004). Al estudiar el pentecos-
talismo es importante incluir mas datos sobre otras agrupaciones

Mirna Cruz al espiritualismo trinitario mariano; Amelia Dominguez y Armando Criollo investi-
garon sobre el mormonismo; Claudia Huerta estudid a los carismaticos catélicos y Armando
Sanchez analizé el sistema de cargos del catolicismo popular. Todos concluyeron sus tesis y
son citados. Lamento que hasta la fecha las investigaciones de Veroénica Ortiz sobre la Igle-
sia Apostolica de la Fe en Cristo JesUs y de Alejandra Almaguer sobre las Asambleas de Dios
no hayan fructificado todavia en tesis; sin embargo, ambas entregaron excelentes reportes
de campo. Debo destacar los trabajos que se realizaron sobre los protestantes en otras par-
tes del pais, indispensables para entender a los pentecostales del Distrito Federal, por lo que
considero que forman parte de esta investigacion. Estos son los trabajos de Milca de la Rosa y
Cecilia Campos sobre presbiterianos y catélicos en Hidalgoy de Gabriela Llano sobre la Iglesia
de Dios en Sonora. También fue importante el estudio de Sergio Contreras sobre la Iglesia del
Dios Vivo en Puebla, que aliin no se ha presentado como trabajo de tesis.
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religiosas, porque muchos de los creyentes pentecostales no solo las
conocen, sino que han sido parte de ellas. Sin duda, en el futuro otros
creyentes también cambiaran su afiliacion religiosa. El uso de un
amplio método comparativo con el objetivo de estudiar la diversidad
religiosa no es una opcion personal del investigador; en este caso, es
una herramienta indispensable para entender una realidad compleja.

La informacion mas amplia recogida en Iztapalapa procede de
las congregaciones locales de la Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo
Jesus y de las Asambleas de Dios. También se recogieron datos sobre
otras iglesias evangélicas de la Ciudad de México, tanto pentecostales
como del protestantismo denominacional (de congregaciones bautis-
tasy,en menor grado, metodistas). Los datos sobre estas iglesias fueron
comparados conlainformacion que obtuve del pentecostalismo enla
Sierra Norte de Puebla (Garma, 1987). Me fue indispensable también
consultar otros estudios sobre el pentecostalismo en México y Ameé-
rica Latina (véase la bibliografia de Bastian, 1994). Para entender el
campo religioso en su totalidad, se hizo necesario comparar los datos
de agrupaciones minoritarias especificas: testigos de Jehova, mormo-
nes, espiritualistas trinitarios marianos, y de lamismaIglesia catdlica,
cuyo peso como actor predominante en el escenario de las institucio-
nes religiosas del pais es innegable. Por ultimo, los estudios sobre re-
ligiones minoritarias tanto en Estados Unidos (por ejemplo, McGuire,
1988) como en el Caribe angléfono (por ejemplo, Glazier, 1991) fueron
muy importante por el tratamiento de diversas tematicas (conver-
sion, liderazgo, carisma, etc.) que han sido discutidas extensamente
por los autores que han publicado sobre estos problemas especificos.

No soy un creyente pentecostal. Muchas personas me preguntan
por qué, conociendo tan de cerca a las iglesias estudiadas, no me he
convertido alas creencias de alguna. Sin duda, algunos antropélogos
han adoptado nuevas religiones o han permanecido firmes en sus
creencias espirituales toda la vida, pero me temo que la gran mayo-
ria son agnosticos, cuando no ateos. Supongo que persiste el miedo
a que la institucionalidad religiosa limite la investigacion sobre la
humanidad misma. No me puedo considerar ajeno a este temor. Pero
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no tengo problemas con las divinidades: podria ser amigo tanto del
Espiritu Santo como de Yemanja, o del duenio de los animales del bos-
que. En cambio, las instituciones eclesiales me parecen otra cosa. He
descrito en otro texto (Garma, 1997) que los investigadores que per-
tenecen a una agrupacionreligiosa, como miembros activos, pueden
descubrir que la jerarquia de la institucion intenta orientar el tipo de
estudio que consideran mas conveniente para los propositos de la aso-
ciacion. Prefiero mantenerme ajeno a este tipo de conflictos, aunque
reconozco que no se dan en todos los casos en que el cientifico social
es también creyente.

Hay un problema que deseo tratar aqui: jpuede un creyente estu-
diar de una manera antropolégica o sociologica su propia religion?
Creo que es posible. ;Es mejor el estudio cientifico de un creyente
sobre su propia religion que el estudio que hace un inconverso o no
creyente? Definitivamente no. He conocido tesistas que creian en las
religiones que estudiaban; otros, la mayoria, no. No puedo decir que
los mejores trabajos eran siempre los de los creyentes; tampoco
que eran los peores. Los problemas metodolégicos que enfrenta un
creyente al estudiar la religion son diferentes a los de un no creyente.
Las personas que estudian la religion que profesan pueden experi-
mentar muchos problemas para ser objetivas respecto a los elementos
de sus propias creencias y practicas, sobre todo cuando muestran un
aspecto que antes desconocian o que acarrean un fuerte valor emo-
cional. Un creyente que estudia otra religion, a su vez, puede tener
juicios de valor sobre su otredad. El inconverso, por su parte, puede
tener mayores dificultades para establecer contactos, o puede tener
también dificultad para entender puntos sutiles que no son revela-
dos facilmente a un externo, aunque puede tener la ventaja de esta-
blecer una distancia critica. De manera clara, encontré siempre util
el conocimiento de diversas religiones (o por lo menos dos) para faci-
litar la comprension de una tradicion religiosa especifica. De aqui la
importancia de conocer la diversidad religiosa para el desarrollo del
proyecto de investigacion.
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Diversos autores han considerado el problema de la relacion del
investigador con la religién que estudia (Prat, 1997; Bourdieu, 1998;
Campiche, 1991). Seria interesante en algun momento comparar es-
tas discusiones con las que se han entablado en la antropologia sobre
el antropologo “nativo” que estudia su propia cultura. Aun asi, sélo
puedo insinuar esta interesante confluencia.3

Trabajar con una poblacion urbana de creyentes pentecostales
donde se fomenta la lectura de la Biblia represent6 una oportunidad
para verificar datos. Varios de los lideres religiosos me dijeron que
querian leer lo que habia escrito. Esto me permitié una discusion
importante respecto a algunos puntos. Habia unos que discrepaban
sobre mis conceptos cientificos, que segun ellos no expresaban ade-
cuadamente las emociones religiosas, que valoran tanto. “Bueno,
eres un inconverso, pero parece que si pudiste entender”, reconocié
un pastor. En otra ocasion me dijo un joven predicador: “;No estaras
dorandonos la pildora, escondiendo cosas desagradables que escri-
bes en otras partes?” Yo siempre senialaba que escribia como un inves-
tigador, no como un creyente. “Bueno, esta bien, pero ojala que al final
de este estudio ya estés mas cerca de Dios que cuando comenzaste”,

3 Las diferentes posiciones sobre la relacién entre el antropélogoy las personas estudia-
das pueden expresarse en distintos trabajos dentro de la obra de un autor. Un buen ejemplo
se encuentra en los escritos de Victor Turner. En el libro La selva de los simbolos (Turner, 1980,
aunque la edicién original en inglés data de 1967), el etndlogo escocés destaca la importancia
de separar los niveles de analisis en el estudio de los rituales, diferenciando la explicacion del
antropologo de lainterpretacion de los participantes nativos. Destaca incluso que los elemen-
tos del contexto ritual pueden ser mejor entendidos por un observador externo capacitado
que por un especialista tradicional (Turner, 1980: 39-43). En cambio, en una obra posterior,
Anthropology of Performance (Turner, 1987), en una reflexion sobre su propia experiencia
docente, senala la utilidad de llevar a cabo simulacros rituales donde los estudiantes univer-
sitarios actien como si fueran participantes en ritos religiosos. Esto permitiria a los futuros
antropdlogos entender mejor la situacion y las emociones de quienes serian el objeto de su
investigacion etnografica (Turner, 1987, en el capitulo “Performing ethnography”, en las pa-
ginas 139-155). Cabe sefalar que ambas metodologias (explicacion externa del investigador
a partir de los datos recogidos y la actuacion simulada) podrian combinarse y no son necesa-
riamente contrapuestas. Sin embargo, el uso de simulacros de rituales si reconoce la utilidad
de acortar ladistancia entre el etnégrafoy el sujeto (o “nativo”) que se estd estudiando. Debo
reconocer que nunca he utilizado simulacros con mis estudiantes.
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me comento otra vez un creyente. En todo caso, considero un privilegio
haber compartido mis escritos con las personas que la antropologia
tradicionalmente denomina como “informantes”. Creo que las respeto
al pedirles su opinién, ademas de ser este didlogo una herramienta
util para el estudio. Es claro que una condicion para este dialogo entre
un investigador y las personas con las que se relaciona en su trabajo
es que éstas puedan leer los textos producidos, condicion que no se
da en todos los estudios antropologicos porque muchas veces los su-
jetos son analfabetas.

Sin remordimiento, reconozco que he encontrado muchas veces
un placer estético al escuchar un testimonio emotivo o un coro can-
tando himnos que permanecen en la memoria colectiva. El pente-
costalismo es una religion que enfatiza las expresiones orales, por lo
cual no es sorprendente la elaboracion de los elementos escuchados
por la congregacion. Por esto siempre he tratado de incorporar en el
texto los testimonios y las palabras de los propios creyentes. Se expo-
nen los conceptos y términos que usan con los limites del cientifico
social. Mientras el analista busca a veces una definicion precisa de
un término, el creyente sabe que la palabra sélo describe la vivencia
de lo espiritual, pero siempre es sélo una aproximacion. Traducir el
lenguaje expresivo del sujeto religioso ala precision arida que requie-
re el cientifico social implica la busqueda de cierto equilibrio, que no
estoy seguro de hasta donde se dio. Si bien escribo como lo que soy, un
cientifico social, la belleza y la emocion de las palabras de la fe nun-
ca me son indiferentes. No puedo evitar el deseo de compartir con el
lector algunas de estas expresiones, aun cuando esto me aparte un
poco de la escritura cientifica, considerada mas neutral o imparcial,
que los estudios académicos requieren. En ocasiones, en el texto hay
algunas partes que pueden expresar ironia, humor o sorpresa ante
algunas situaciones vividas por el investigador. Esto no significa una
posicion negativa ante el tema ni una falta de respeto a la religion.
Estoy de acuerdo con Cox (1994) cuando senala que el estudio de las
religiones no implica la existencia de un analista sin emociones y vi-
vencias propias.
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Considero lamentable el desconocimiento teérico debido a las in-
utiles separaciones disciplinarias que con demasiada frecuencia han
limitadola investigacion de aspectos y problemas reales. Para ser un
antropodlogo de la religion tuve que leer por mi cuenta las obras de
Max Weber y Emile Durkheim. Durante la licenciatura, cursada en
la Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH), estos autores
nunca fueron incorporados a la bibliografia (con apenas una sola
excepcion, que recuerde) o eran imposibles de conseguir. Al asistir a
congresos internacionales sobre religiones contemporaneas descubri
que tanto en Europa como en Estados Unidos la mayor parte de los
ponentes eran sociologos, a diferencia de lo que sucedia en Latinoa-
meérica, donde era notable el predominio de los antropélogos en los
estudios sobre religion.

Mi contacto con los sociélogos de la religion en el extranjero me
ha llevado a ampliar mi vision de las fuentes para obtener informa-
cién sobre el tema religioso. Creo que el trabajo de campo individual
y en equipo todavia es indispensable para el antropdlogo, aunque
considerarlo como la unica fuente de informacion en las socieda-
des actuales no es posible. He entendido la importancia de estudiar
las fuenteslegales ylalegislacion estatal, que modelan las relaciones
politicas de las religiones. La representacion de una parte de la socie-
dad también se expresa en los periddicos y revistas, en donde muchas
veces se vierten opiniones sobre actores religiosos. Por otra parte, la
produccion de los creyentes no se queda en lo que dicen o hacen, sino
también enlo que escriben, y en el caso de creyentes religiosos de di-
versos tipos en lo que cantan. Aqui destacan no solo los himnos por
si mismos, sino también las cintas (casetes) con grabaciones de mu-
sica, sermones y exhortaciones pastorales. En este aspecto, son no-
tables no solo los libros de los autores pentecostales, sino los muchos
panfletos y cuadernos anonimos que circulan masivamente. El reto
paraelinvestigador es reunir este material tan dispar y, utilizandolo,
lograr un analisis coherente. Quiza lo mejor seria una investigacion
interdisciplinaria, pero los sociélogos de la religién (asi como los psi-
cologos de la religién) no abundan en México. Por esto, he intentado
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aprender por mi cuenta como examinar las fuentes legales a partir
de la antropologia politica y el analisis del discurso, tomando como
base los cursos de posgrado en la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia que tomé con la doctora Julieta Haidar.

Espero que el texto muestre algo de esta realidad multiforme. Aho-
ra esbozaré de manera muy breve el contenido de “Buscando el Espi-
ritu” (Garma, 2004). El marco tedrico presenta los conceptos basicos
enlatematica delainvestigacion cientifica de las religiones contem-
poraneas. Este apartado es breve debido a que cada capitulo (ademas
delreferente a la historia) inicia con una discusién teérica que aporta
puntos importantes para entender la problematica tratada. El capi-
tulo sobre la historia muestra el desarrollo local de Iztapalapa, donde
se ubica la mayoria de las iglesias estudiadas. Por otra parte, se hace
un recuento de las relaciones entre las Iglesias y el Estado mexicano
conuna perspectiva diacronica. Posteriormente se presentan los datos
basicos sobre la religion en el Distrito Federal y se propone una tipo-
logia de las religiones actuales en México. En el capitulo siguiente se
analizan las agrupaciones religiosas, segun las caracteristicas socio-
economicas de sus integrantes, con elementos cuantitativos. Después
seanalizanlasiglesias pentecostales de una maneramas detallada. E1
texto presenta aqui dos aspectosimportantes para entender la vision
del mundo pentecostal: el don de lenguas y la sanacion espiritual. En
seguida se examina la estructura de liderazgo de las iglesias, asi como
su organizacion interna. El papel de las mujeres en las asociaciones
religiosas es discutido en el apartado siguiente. El problema de la mo-
vilidad religiosa y de la conversion son tratados con un enfoque que
los vincula entre si. Esta seccién termina con una revisiéon rapida de
laritualidad, el testimonio y el papel de la musica. Los siguientes dos
capitulos estan muy relacionados. Tratan sobre la manera en que las
iglesias pentecostales interactuan con instituciones externas. Primero
se muestra la complicada situacion entre las distintas agrupaciones
religiosas; después la relacion de las agrupaciones pentecostales con
el Estado mexicano. El texto termina con una conclusién que resume
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los aportes basicos de la investigacion y plantea nuevos problemas en
torno a algunas perspectivas para investigaciones futuras.

Afortunadamente, la investigacion no concluye con la publicacion
de la tesis doctoral en forma de libro. Mis trabajos mas actuales han
retomado un tema por el cual siempre tuve gran interés: la musica.
Como ha sefialado bien Cox (1994), el pentecostalismo siempre ha
sido unaforma de religion que ha enfatizado el uso de la musica para
comunicarse con la divinidad. En el texto “Del himnario a la indus-
tria de la alabanza, un estudio sobre la transformacion de la musica
religiosa” (Garma, 2000) mostré cémo han cambiado el rol y la orga-
nizacion de las expresiones acusticas en las iglesias. Posteriormente
analicé como expresaban las canciones mismas los cambios en las
concepciones sobre la masculinidad que se desarrollaban en las le-
tras de los cantantes que se autodesignaban como “cristianos evan-
gélicos” (Garma, 2008). El tema de la alabanza como expresion par-
ticular sonora de los grupos religiosos minoritarios, y en particular
de los jovenes, ha sido retomado también por otros investigadores
(Corpus, 2011; Hernandez, 2011; Ramos, 2015).
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Laicité y practicas religiosas
en contextos urbanos en Francia

Julia Martinez-Arirno

INTRODUCCION
De jardines y religion

;Pueden los jardineros municipales rezar durante las pausas de tra-
bajo en espacios publicos mientras visten el uniforme municipal? No
hace falta dar mucho mas detalles para intuir que la pregunta hace
referencia a trabajadores musulmanes, cuya forma de rezar puede re-
sultar visible si implica la genuflexién como expresion corporal. Esta
fueunadelas cuestiones discutidas durante las sesiones de trabajo del
Comité Consultatif Laicité de la ciudad de Rennes, en Francia. Duran-
te mi observacion en las reuniones de esta instancia de gobernanza
local entre 2015 y 2016, asisti al debate que genero esta cuestion trai-
daacolacion por algunos miembros de la administracion municipal.
Si bien el grupo de trabajo estaba compuesto por actores de natura-
leza muy diversa, incluidos representantes del gobierno municipal,
miembros de los partidos politicos de la oposicion, representantes de
diferentes tradiciones religiosas, integrantes de organizaciones no
gubernamentales y de asociaciones seculares y secularistas, parecia
existir un consenso en relaciéon con la inadecuacion de tal practica.
Sin excepcion, esta situacion, real o potencial, entraba en contradic-
cién con la forma en que los participantes en este comité entendian
ellugar de la practica religiosa en el espacio publico y la neutralidad
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del Estado, expresada a través de (las acciones de) sus empleados mu-
nicipales. Desde su punto de vista, silos jardineros rezaban en publico
vistiendo el uniforme municipal, la neutralidad religiosa de los ser-
vicios publicos se veria comprometida.

De funerales y alquileres

Puede la “sala de recogimiento” presente en el cementerio munici-
pal para la realizacion de ceremonias funerarias civiles ser utiliza-
da para la celebracién de servicios religiosos, dado que es financia-
da por la municipalidad y es de uso gratuito para las familias de las
personas fallecidas? Para algunas personas que participaban en esta
discusion del ya mencionado comité, permitir la celebracion de ce-
remonias funerales religiosas implicaria financiar indirectamente
condinero publico las actividades de grupos religiosos, lo que no esta
permitido segunlaley de separacion de las Iglesias y el Estado de 1905
vigente en Francia. En cambio, para otros participantes, establecer una
tarifa de arrendamiento cuando esta sala municipal fuera empleada
para celebraciones religiosas chocaria con el principio de igualdad, al
implicar que una parte dela ciudadania (la religiosa) tendria que pa-
gar por su uso y otra (la no religiosa) no. Pero la discusién no quedo
ahi. Si se optara por imponer restricciones al uso de la sala, jcomo se
estableceria qué celebraciones son religiosas y cuales no? ;Como
se definiriala frontera entre celebraciones religiosas y las que serian
“solo” espirituales o civiles? ;Y quién estableceria qué es una celebra-
cion religiosa y otra que no lo es? ;En el momento de alquilar la sala
un funcionario del ayuntamiento preguntaria a la familia sobre la
naturaleza de la celebracion? ;Y entraria esta persona a la sala en el
momento de la celebracién para comprobar que era efectivamente lo
que los familiares habian declarado, o una vez cerradas las puertas
dela sala se convertiria temporalmente en un espacio privadoy seria
mejor “ignorar” lo que pasase adentro? ;Y quién es el Estado para es-
tablecer qué es religion y qué no lo es? En este punto, el consenso era
menor que en el caso anterior.
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De menuis y colegios

/Pueden y deben los comedores de escuelas publicas ofrecer menus
que respondan a las solicitudes de familias por requerimientos reli-
giosos? Y sies asi, ;como deben denominarse estos menus: “alternati-
vos” o “de sustitucion”? ;Y hasta qué punto deben ofrecer los servicios
municipales de catering escolar carne con certificacion halal y kosher
silas familias asilorequieren? Este es otro de los debates que tuvieron
lugar durante las reuniones del comité renés, en las cuales se delibe-
raba sobre una aplicacion restrictiva del principio de laicidad y otra
que garantizara el derecho de libertad religiosa de los escolares que
expresaban sus preferencias religiosas en el ambito de la alimenta-
cién. ;Como gestionar una cuestion tal en el ambito de la escuela,
l‘école nationale, el “refugio” por excelencia delalaicidad? Este debate
en torno a los comedores escolares y las prescripciones alimenta-
rias de diferentes grupos religiosos, no obstante, no es algo exclusi-
vo de esta ciudad, ni tampoco de Francia. El almuerzo en el ambito
escolar es entendido no sélo como un momento para la satisfaccion
de las necesidades nutricionales de los escolares, sino también como
un espacio educativo. Ademas, en el caso de las escuelas publicas, se
trata de un servicio publico que en muchos paises, y en particular en
Francia, se encuentra sujeto a la obligacion de neutralidad del Estado.

Las tres vinetas anteriores ofrecen ejemplos de como, a partir de
observaciones etnograficas de temas muy especificos, podemos ana-
lizar cuestiones de una envergadura mayor (Eriksen, 2001). A partir
de estos tres debates podemos examinar como se negocia la laicidad
—entendida como el principio politico de regulacion de las relaciones
entre los grupos religiosos y el Estado— a nivel local y cotidiano entre
actores con visiones e intereses diferentes, y a veces contrapuestos.
Mas concretamente, en el primero y segundo casos, una de las cues-
tiones en juego es la visibilidad (Brighenti, 2007) de la religiosidad
en espacios publicos. ;Qué tipo y cantidad de religiosidad visible es
“aceptable” en publico y qué implica esta visibilidad? Por otro lado,
en las tres controversias discutidas también emergen cuestiona-
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mientos en torno a la neutralidad del Estado, asi como discusiones
sobre lo que constituye “realmente” una practica religiosa y las dife-
rentes formas de llevarla a cabo. Ademas, como en la alimentacion
escolar, aspectos relacionados con la identidad colectiva devienen es-
pecialmente espinosos, puesto que la carne de cerdo llega a erigirse
en ciertos debates como sena de laidentidad francesa y la exclusion de
ciertos colectivos (el musulman, pero también el judio) de esta iden-
tidad (Birnbaum, 2013). Finalmente, todas estas discusiones remiten
al caracter controvertido de las fronteras entre lo publico y lo priva-
do en lo que a la presencia de la religion se refiere y muestran como
estas fronteras no son ni estables, ni evidentes, ni compartidas. Del
mismo modo, estas discusiones muestran la imposibilidad de dife-
renciar totalmente lo religioso de lo secular. Esto es especialmente
evidente en el caso de la utilizacion de la sala de recogimiento para
celebraciones funerarias, en cuya discusion se hizo patente la impo-
sibilidad de establecer criterios para determinar qué celebraciones
permitir y cuales no.

Al mismo tiempo, como lo demuestro mas adelante, los tres ca-
sos ponen de manifiesto la fuerte “huella” catdlica que caracteriza a
ciertas practicas delalaicidad en Francia. Dicho de otro modo, ciertas
concepciones de lalaicidad y su aplicacion practicaa menudo resultan
de una “traduccién” a los repertorios catélicos de interpretacion de
una serie de practicas de otras tradiciones religiosas que, con fre-
cuencia, son desconocidas. Incluso algunos participantes laicistas
del comité empleaban argumentos referidos al catolicismo para
fundamentar su postura. Algunos autores en Francia han acunado
el término catho-laicité' para referirse a este fenémeno, que aparece
como una religién civil implicita (Baubérot, 2007).

El analisis presentado en este capitulo resulta de una investiga-
cién realizada en Francia entre 2015 y 2017. Con la finalidad de cono-

' Jean-Paul Willaime empled este término en una entrevista en el diario Le Figaro de 12 de
diciembre de 2009, con el que se refiere a la cultura cristiana que impregna el calendario, los
dias festivos, las practicas alimenticias y los monumentos.
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cer como las ciudades gobiernan y gestionan la creciente diversidad
religiosa, mi estudio se propuso analizar desde una perspectiva com-
parada laforma en que lalaicidad es negociada e implementada por
diferentes actores urbanos (representantes politicos, miembros de la
administracion municipal, grupos religiosos, asociaciones seculares,
etc.) entres ciudades de tamano medio en Francia: Rennes, Bordeaux
y Toulouse (Martinez-Arino, 2018 y 2021). En este capitulo examino, a
partir de los tres ejemplos de la ciudad de Rennes presentados en las
vinetas, como las practicas municipales de la laicité regulan cier-
tas practicas religiosas en espacios urbanos. Mas especificamente,
para acceder a las concepciones reinantes en torno a la diversidad
religiosa y al tipo de religiosidad aceptada en el espacio publico, ana-
lizo las discusiones sostenidas en el seno del comité participativo
Comité Consultatif Laicité de Rennes (Martinez-Arino, 2019). De este
modo, a través de un analisis delos discursos y las ideas puestos sobre
la mesa, doy cuenta de las formas en que las practicas religiosas per-
cibidas como “ajenas” en un contexto como el francés son entendidas,
discutidas yreguladas a nivellocal. A través de este analisis, muestro
como diferentes actores locales se apoyan en sus concepciones de lo
que constituye la religion para regular practicas ajenas. A traves de
esta forma de enmarcar, (des-)legitimar y regular ciertas practicas,
los actores involucrados hacen inteligibles practicas religiosas que
parecen escapar al conocimiento comun, reduciendo asi, de un modo
u otro, la complejidad ligada a la diversidad religiosa.

LA LAJICITE COMO TELON DE FONDO: MARCO LEGAL Y DEBATES PUBLICOS

La ley de 1905 que establece el derecho de libertad religiosa y de con-
ciencia y la neutralidad del Estado francés frente a la religion fue el
resultado delas batallas histéricas entre la Iglesia catolica y el Estado-
nacion. Desde su aprobacion, esta ley constituye el marcolegal basico
que regula la presencia de la religion en la esfera publica en Francia
y surelacion con el Estado. Posteriormente, otras leyes han sido apro-
badas para regular aspectos mas especificos, como la prohibicion al
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alumnado de mostrar simbolos religiosos personales visibles en las
escuelas publicas.

Este marco legal basico hace del contexto francés uno muy par-
ticular. Sin embargo, como bien subraya Jean Baubérot (2015), ade-
mas de las configuraciones juridicas en las que se articula la relacion
entre la religion y el Estado, existe lo que denomina la “laicité em-
pirica”, entendida como las multiples representaciones dominantes
en diferentes momentos histoéricos sobre el lugar de la religién en la
esfera publica. Asi, no sélo el marco legal sino también la cantidad e
intensidad de los debates publicos y politicos en torno a la presencia
delareligion enla esfera publica ponen de manifiestolarelevancia de
la laicidad para la propia definicion de la comunidad nacional fran-
cesa y las normas de convivencia del Estado.

Como subrayan diversos autores, las discusiones publicas en torno
alalaicidad y la presencia de lareligion en la esfera publica en Francia
sonrecurrentes y denotan la elevada politizacion del tema. La laicidad
ha pasado de ser un principio legal regulador de las relaciones entre
lareligion y el Estado a constituirse en un elemento fundacionalenla
narrativa sobre la identidad nacional y los valores comunes (Ami-
rauxy Koussens, 2017; Amiraux, 2015). Es decir, el “discurso dominan-
te” (Baumann, 1996) sobre la laicidad ha pasado a presentarla como
un valor republicano constituyente de la identidad nacional que en
buena medida se contrapone a la idea del “islam” como una amena-
za al sistema republicano. Esto es todavia mas patente a partir de
los atentados yihadistas perpetrados en Paris en 2015 y posterior-
mente en otras ciudades francesas. Amélie Barras (2013), entre otros,
sostiene que los significados predominantes y las formas en que la
laicidad es movilizada discursivamente son cambiantes, lo que de-
nota el caracter historico y politico de esta nocién y los debates que
la envuelven.

De especial relevancia son los controvertidos debates en torno al
uso de simbolos religiosos visibles que han tenido lugar en Francia, en
especial desdela década delos anos ochenta del siglo xx —todos relati-
vos al uso en el espacio publico de la vestimenta asociada ala practica
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religiosa islamica, en particular por las mujeres (Amiraux, 2013)—. En
1989 estallo la primera controversia sobre el uso del velo islamico por
parte de escolares en colegios publicos (Molokotos-Liederman, 2000).
En 2004, el parlamento del pais aprobd una ley prohibiendo al alum-
nado de escuelas publicas el uso de simbolos religiosos considera-
dos conspicuos (Thomas, 2006). Mas adelante, en 2011, la Asamblea
Nacional Francesa aprobdlaley que prohibiria el uso del velo integral
en espacios publicos (bajo el nombre eufemistico de “ley prohibien-
dola disimulacién del rostro en el espacio publico”) (Selby, 2014) y en
2015 varias localidades costeras prohibieron el uso del “burkini” enlas
playas municipales, aunque estos decretos municipales fueron poste-
riormente anulados por el Consejo de Estado (Martinez-Arifo, 2018).

Los discursos entorno alalaicidad en Francia son omnipresentes,
no solo en los debates politicos, sino también de manera cotidiana, en
la forma en que las personas se definen como integrantes de la comu-
nidad nacional. En ambos casos,lanocion de laicidad adopta multiples
significados, por lo que constituye, segun Bowen (2007), un término
muy flexible y util. Dada la variedad de significados que el térmi-
no es capaz de albergar, la nociéon de laicidad es adoptada como vali-
da por personas en todos los campos del espectro politico en Francia.
Es precisamente su elasticidad la que esconde todas las contradic-
ciones y disputas en torno al lugar de la religion en la esfera publica,
como afirma Bowen. Asimismo, los debates sobre la laicidad tienen
lugaranivellocal y este principio politico se encuentra inscrito en los
espacios de las ciudades. Ejemplo de esto son los “arboles de la lai-
cidad” que son plantados en espacios publicos, generalmente a pe-
ticion de alguna asociacion de la sociedad civil y con el apoyo de las
autoridades locales y estatales, para reafirmar el compromiso de la
ciudad con este principio.

LA LAICITE EN LA PRACTICA, PRACTICAS DE LA LAICITE

Mas alla de los debates y discursos sobre la laicidad, jcomo se materia-
lizaenla practica este marco general ala hora de gobernar la religion
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en sus distintas expresiones en los contextos urbanos? ;Cuales son
las practicas de la laicidad desarrolladas por los actores urbanos en
diferentes contextos? ;Y como afectan éstas alas maneras de creer y
practicarlareligion enla ciudad? En este apartado discutiré, en primer
lugar, lanecesidad de distinguir entre las construcciones discursivas
entornoalalaicidad y su puesta en practica o suimplementacion por
las diferentes autoridades publicas; en segundo lugar, haré un anali-
sisen mayor profundidad de algunas practicas dela laicité observadas
en mi estudio. Con esta nocion de “practicas de la laicité” me refiero
ala creacion de politicas publicas, en este caso municipales, para de-
sarrollar e implementar la ley de 1905, por un lado, y al principio de
laicidad, mas genéricamente, por el otro. Aqui no analizo los instru-
mentos de la accion publica puestos en marcha, sino los procesos de
negociacion que tienen lugar en el desarrollo de uno de estos instru-
mentos y que quedan, dado que no estan reflejados explicitamen-
te en las decisiones politicas finales, fuera del alcance publico. Este
analisis permite indagar en los procesos de discusion que llevan a la
produccioén de determinadas medidas politicas, e identificar aquellos
asuntos que generan mayor desacuerdo, y aquellos en los que existe
un cierto consenso. Asi, mas alla de los recursos discursivos emplea-
dos en los debates publicos que hacen de la laicité un mantra cotidia-
no en Francia, es interesante conocer como es negociado y puesto en
practica este principio politico.

En Francia, como en la mayoria de los paises europeos, las pobla-
ciones urbanas se encuentran en continuo movimiento y transfor-
macion. Tras los movimientos campo-ciudad ocurridos durante una
buena parte del siglo xx, las migraciones internacionales, en buena
medidaligadas alos procesos de independencia de las colonias, y acen-
tuadas enlos ultimos anos como consecuencia de conflictos armados
en Oriente Medio y Africa, han transformado de nuevo la composi-
cion de las ciudades grandes y medianas. Estos cambios también tie-
nen un impacto en el perfil religioso de las poblaciones urbanas y en
los paisajes religiosos de estas ciudades (Henkel, 2014; Weisse, 2016).
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En el caso concreto de Francia, ademas, hay que tener en cuenta
elimpacto de los atentados terroristas del 2015 y los afios posteriores,
que marcaron fuertemente el debate politico y dirigieron la aten-
cién todavia mas hacia el islam y la lucha contra el terrorismo y la
radicalizacion. En este contexto, las cuestiones religiosas no pasan
inadvertidas para las autoridades locales, que en los ultimos anos,
y arrastradas por una percepcion de urgencia en la necesidad de in-
tervenir para prevenir conflictos urbanos y la radicalizacion de los
jovenes de barrios marginales, han adoptado diferentes medidas
politicas para gestionar la practica religiosa en espacios publicos.

Uno delos instrumentos politicos que muchas ciudades europeas
han puesto en marcha para gestionar temas vinculados con la reli-
giony la diversidad religiosa son las plataformas de debate, consulta
o concertacion entre autoridades publicas, representantes religio-
sos y, en algunos casos, de organizaciones seculares de la sociedad
civil. Estas instancias de gobernanza local han atraido la atencion
de estudiosos del fenomeno religioso urbano. En sus investigacio-
nes muestran que el dialogo interreligioso, que habitualmente toma
la forma de mesas de concertacion, es considerado con frecuencia
como una herramienta para gobernar la diversidad religiosa y lo-
grar un buen entendimiento entre grupos religiosos diversos y entre
éstos y las autoridades municipales. En un estudio sobre las politi-
cas municipales de gestion de la religion en Barcelona, Mar Griera
(2012) muestra que diferentes plataformas de didlogo interreligioso
sirven de mediadoras con las autoridades locales y con frecuencia
son cruciales para la implementacion de politicas publicas. Eva Dicky
Alexander-Kenneth Nagel (2017), por su parte, sostienen quela religién
y los eventos interreligiosos son clave para poner en marcha planes
locales paralaintegracion de los inmigrantes en ciudades de Alema-
nia. Estosinstrumentos también son frecuentes en Francia, pese alos
arregloslegales que establecen la separacion entre las organizaciones
religiosas y el Estado (Lamine, 2005; Martinez-Arifo, 2019).

El Comité Consultatif Laicité de Rennes es una instancia local de
consulta establecida por el gobierno municipal de esta ciudad en 2015
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con la finalidad de implicar a diversos actores en las discusiones en
torno ala aplicacién del principio de laicidad en la ciudad (Martinez-
Arifio, 2016). Esta plataforma retine a integrantes del gobierno muni-
cipal, representantes de los grupos politicos presentes en el concejo
municipal, miembros de la administracion local, representantes re-
ligiosos de determinadas tradiciones (budismo, catolicismo, iglesia
ortodoxa, islam, judaismo y protestantismo), asociaciones de la socie-
dad civil (como organizaciones no gubernamentales y grupos secu-
laristas), representantes delas logias masénicas y expertos del ambito
educativoy académico. Fue establecida porla alcaldesa para trabajar
de forma coordinada en la aplicacion de la laicidad en las areas que
competen a la administracion local. Algunos de estos ambitos de
actuacion municipal son el urbanismo, las subvenciones a asociacio-
nes de la sociedad civil, el arrendamiento de equipamientos munici-
pales, la cuestion los cementerios, los servicios educativos fuera del
horario escolar, etc. Su funcionamiento consistia en reuniones plena-
rias mensuales enlas que se discutia un tema especifico. Cadareunion
comenzaba por un analisis y un diagnostico de la situacion en la ac-
tualidad, seguidos de la discusion sobre las recomendaciones para el
gobierno municipal respecto alas cuestiones que se debian modificar.
El objetivo principal era redactar una carta local de la laicidad, pero
dadas las dificultades al buscar consenso entre los miembros se opto
por elaborar un informe mas completo en el que quedaran refleja-
dos los distintos puntos de vista, asi como los consensos. Si bien no
es un documento vinculante, el objetivo es que sirva de guia parala
administracion local, asi como para las empresas privadas y asocia-
ciones de la sociedad civil.

Los tres ejemplos presentados en las vinetas alinicio de este texto
fueron discutidos extensamente en las reuniones de trabajo del co-
mité. Para entrar en mayor detalle en el analisis de las discusiones en
torno a las practicas religiosas y su regulacion me centraré en estos
tres casos, que dan buena cuenta de la variedad de matices al anali-
zar la gestion local de la religion. Como es previsible, la riqueza de las
discusiones no queda plasmada enlos documentos finales. Por esto, el
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trabajo etnografico permite captar precisamente aquello que de otro
modono sale alaluzy que es considerado poco importante. Ademas,
mediante el analisis de debates muy especificos es posible observar
cuestiones de mayor envergadura relacionadas con el lugar otorgado
a lareligion en la esfera publica.

Como muestra la vifieta que abre este capitulo, las discusiones
sobre la presencia y visibilidad de la religiosidad en el espacio publi-
co urbano son uno de los principales temas de controversia. Lo son
todavia mas si se tiene en cuenta que el asunto en cuestion se encon-
traba vinculado con los empleados municipales que trabajan en los
jardines de la ciudad y, como tales, representan a las instituciones
del Estado. Sin embargo, no se trata de un caso aislado. Como indica
Amélie Barras (2013), los servicios publicos en Francia son concebidos
como protectores de los valores seculares del Estado. Segun esta au-
tora, en la actualidad una de las formas mediante las cuales los ser-
vicios publicos muestran el valor “sagrado” de su caracter secular es
la no-acomodacion de las demandas de los trabajadores para poder
mostrar y practicar su religiosidad. Dicho de otro modo, para preser-
var el caracter secular de los servicios publicos, considerado como “sa-
grado” porlas autoridades estatales, estos servicios rechazan adoptar
posturas mas acomodaticias.

Las discusiones en torno a la posibilidad por parte de los trabaja-
dores municipales de rezar durante el horario de trabajo enlas calles,
las plazas o los jardines de la ciudad, o enlas salas de descanso de los
diferentes edificios municipales, denotan la naturaleza compleja y
controvertida del debate. La recomendacion final en el documento
generado por el comité no menciona explicitamente al colectivo de
jardineria, sino a los empleados municipales en general, y aboga por
no permitirlas practicas religiosas visibles en el lugar de trabajo. Ade-
mas, enlos casos donde haya una sala de descanso paralos empleados
publicos, se recomienda no permitir su uso parala practica religiosa
(visible) porque ello podria generar malestar a las personas que no
comparten las mismas convicciones religiosas. Es decir, se entiende
que la practica religiosa puede ser molesta porque “rompe” con el uso
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esperado de la sala de los trabajadores, que es el descanso. Desde una
perspectiva goffmaniana, Mar Griera y Marian Burchardt (2016) argu-
mentan precisamente que lo mismo ocurre con el uso del velo integral
enlos espacios publicos, que rompe con el “orden” normal establecido
implicitamente entre los usuarios del espacio urbano.

Las negociaciones en torno al uso de la sala de recogimiento, a la
que hacia referencia la segunda vineta, se encuentran vinculadas
al uso de los recursos publicos por parte de grupos religiosos. La pre-
gunta en cuestion era si el ayuntamiento debia permitir el uso de la
sala para celebraciones religiosas o no. Sila respuesta era “si”, enton-
ceslacritica, ola duda, era que de ese modo los servicios municipales
del Estado podrian estar financiando a los grupos religiosos, aunque
fuera de manera indirecta. Y puesto que en Francia existe una pos-
tura ampliamente compartida —basada en el articulo 2 de la ley de
1905— de que el Estado no puede financiar a los grupos religiosos, y
pese a que en la practica existen muchas formas de financiacion in-
directa del Estado a los grupos religiosos —por ejemplo, a través del
mantenimiento delas iglesias y catedrales construidas antes de 1905,
consideradas patrimonio histérico—, la posibilidad de que grupos
religiosos usaran la sala para realizar celebraciones funerarias ge-
neraba incomodidad y desacuerdo entre varios de los miembros del
comité. Finalmente, el informe recomienda que la sala de recogi-
miento sea puesta a disposicion para ceremonias religiosas siempre
que la neutralidad del espacio sea devuelta cuando haya finalizado
la celebracién. En cambio, el comité no se pronuncia sobre la cuestion
del pago o gratuidad del uso de la sala para celebraciones religiosas,
dejando la decision final en manos del equipo de gobierno municipal.

Finalmente, las discusiones en torno a los menus ofrecidos en los
comedores de las escuelas publicas, resumidas en la tercera vifeta,
también incluyenla cuestion de la neutralidad del Estado con respec-
to a los grupos religiosos. Al mismo tiempo, ponen de manifiesto la
dificultad de ciertos sectores de la sociedad francesa para entender
laimportancia que tienen ciertas practicas para las personasreligiosas,
yen concretolas musulmanas. En el caso de Rennes, donde al momen-
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to de la discusion los colegios publicos ofrecian alternativas para el
alumnado que no comia carne de cerdo, el debate incluia varias cues-
tiones. En primer lugar, se discutia silas escuelas municipales debian
ofrecer diversos menus para garantizar que los escolares comieran de
acuerdo con las prescripciones dietéticas de sus tradiciones religiosas,
oalmenos parano verse obligados a ingerir carne de cerdo. En segun-
dolugar, en el caso de optar por ofrecer diferentes menus, la cuestion
era como debian denominarse estos menus, si “menus alternativos”
o “menus de sustitucion”. En tercer lugar, desde el inicio se descarto
la posibilidad de ofrecer carne halal y kosher porque al adquirirla la
administracion local estaria financiando alas autoridades religiosas
encargadas de su certificacion. Finalmente, la cuestion que se plan-
teaba erasise estaba generando artificialmente un problema de algo
que no lo era, pues en aquel momento, cuando se ofrecian menus “al-
ternativos” sin carne de cerdo, no parecian existir grandes problemas
niquejas enla ciudad.

En algunos municipios franceses los alcaldes han cuestionado la
provision de menus alternativos. Como indican Maria Chiara Giorda
e Irene Sgambaro (2017), el debate en torno a la alimentacién en los
comedores escolares, y en particular la eliminacion de la carne de
cerdo de los menus, resurgi6 vivamente en Francia en 2015, cuando
el alcalde de una localidad cercana a la ciudad de Lyon decidi6 su-
primir los menus de sustitucion, al considerarlos contrarios al prin-
cipio de laicidad. Posteriormente, otras localidades se sumaron a la
negativa de ofrecer menus alternativos que respondieran a las pres-
cripciones religiosas de algunos alumnos. Desde entonces, y aunque
la intensidad del debate varia en funcion de la localidad y el partido
politico que gobierna cada municipio, la cuestion de los comedores
escolares constituye un tema de discusion recurrente.

Larecomendacion, recogida en el documentofinaldela cartadela
laicidad renesa, fue continuar y generalizar la practica experimental
llevada a cabo en la ciudad de Rennes, consistente en ofrecer cuatro
menus diferentes: el menu clasico, o del dia, el menu sin carne, el menu
sin cerdo y los menus conformados de acuerdo con prescripciones
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medicas. El hecho de contar con cuatro opciones era considerado espe-
cialmente adecuado porque evitaba crear dicotomias estigmatizantes,
como “menu con cerdo” y “menu sin cerdo”. Ademas, debia evitarse la
idea de “menu de sustitucion” o de “menu alternativo” para impedir
nociones que pudieran sonar de segundo nivel. Sobre la decision de
si debian ser las familias o el alumnado quienes eligieran el menu,
se decidio que continuaran siendo las familias. Para esto, al inicio
del curso escolar deberian indicar cual de los cuatro menus escogian
para sus hijos e hijas.

RECURSOS DISCURSIVOS: EL CATOLICISMO COMO VARA DE MEDIR

Los discursos y argumentos empleados para justificar determina-
das posturas respecto a los tres casos analizados son de distinta
indole. Asi, si bien el discurso de la legalidad y la compatibilidad o
incompatibilidad de determinadas practicas conlaley de separacion
de 1905 y las leyes aprobadas posteriormente es el reinante y no es
cuestionado por ninguno de los participantes en el comité, existen
argumentos y recursos discursivos al alcance de estas personas que
sobrepasan la dimension legal de la cuestion. El conocimiento del
sentido comun (Berger y Luckmann, 1968) practico y local al que tie-
nen acceso las personas en su vida cotidiana y que les sirve para dar
sentido alas practicas en cuestion y adoptar una postura concreta es
lo que Christophe Bertossi y colegas (2014) han denominado practical
schemas. Estos marcos de conocimiento cotidiano pueden derivar, por
ejemplo, de experiencias personales o de un conocimiento profesional
especializado. Estos marcos interpretativos circulan de manera do-
minante en la sociedad y no son cuestionados de manera constante.

En el primero de los casos presentados, el relativo a la practica
religiosa “visible” durantelas pausas en el trabajo, todos los argumen-
tos apuntaban enla misma direccién. Las personas que por su vincu-
lacién laboral (jardineros municipales, por ejemplo) “representan” al
Estado no pueden mostrar ningun tipo de signo, simbolo o practica
que los identifique con alguna religion puesto que esto comprome-
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teria la neutralidad del Estado. Dicho de otro modo, silos viandantes
veian a los jardineros municipales o a cualquier otro empleado de la
administracion local realizando practicas religiosas mientras lleva-
ban puesto el uniforme que los identifica con el Estado podria generar-
se confusion sobrela neutralidad del Estado conrespecto alareligion.

Sinembargo, mas alla del puro argumento legal, fueron frecuentes
también las referencias a la “forma correcta” de practicar la religion
en publico. Diferentes miembros del comité indicaban que, para re-
zar, incluso en el caso del islam, no era necesario hacerlo de manera
visible, sino que se podia hacer de manera privada, en silencio, men-
talmente, “igual que hacen los catélicos”. Algunas personas, incluso
cercanas culturalmente al islam, indicaban que insistir en rezar de
forma visible es “no haber entendido bien el islam”. Desde este enfo-
que, las practicas religiosas que son visibles y no se ajustan al enten-
dimiento comun vinculado al catolicismo o a la “forma correcta” de
practicar son vistas como problematicas y fuera de lugar. Asi, junto a
los argumentos legales, las personas empleaban con cierta naturali-
dad argumentos de tipo teologico sobre la manera correcta de practi-
car y argumentos referidos a la cultura religiosa catélica dominante,
asumida como el patrén de referencia.

En el caso de la utilizacion de la sala de recogimiento del cemen-
terio para celebraciones religiosas, los argumentos eran también de
diversa indole. En primer lugar, el argumento legal era movilizado
de manera clara, afirmando que permitir el uso de la sala para cele-
braciones religiosas sin el cobro de una tarifa de arrendamiento su-
pondria la financiacion indirecta de actividades religiosas por parte
del Estado. Sin embargo, este argumento entraba en contradiccion
con el imperativo legal de igualdad entre todos los ciudadanos y ciu-
dadanas—tan arraigado enla cultura politica y civica francesa—, ya
que implantar una tasa paralas celebraciones religiosas colocaria en
una posicion de desigualdad a los ciudadanos religiosos.

Eneste caso, ademas, la falta de conocimiento generalizado sobre
las practicas en torno ala muerte de ciertas minorias religiosas hacia
que las formas de practicar del catolicismo fueran tomadas como pun-
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to de referencia. El argumento de una de las participantes lo ilustra
claramente. La representante de una asociacién de promocion de la
laicidad, preguntaba al resto del grupo, y especificamente a las per-
sonas representantes del islam y del judaismo presentes, sobre las
razones por las cuales necesitaban usar la sala para sus celebraciones
funerarias. Su conocimiento secular le impedia interpretar y com-
prender el ritual religioso de estas tradiciones (Amiraux, 2014). Con-
tinuaba indagando por qué estos grupos no hacian como los catélicos,
que celebran el funeral en una iglesia con el cuerpo del difunto pre-
sente y luego se dirigen al cementerio simplemente para el entierro,
sin necesidad de realizar ninguna celebracion religiosa adicional en
lamencionadasala. Su postura, sugiriendo que musulmanesy judios
llevaran el cuerpo de los difuntos a la mezquita o a la sinagoga para
elritual religioso y que posteriormente lo enterraran en el cemente-
rio, fue respondida con cierto asombro e indignacién por una de las
personas afectadas: “jPorque en nuestras religiones no metemos a los
muertos en los templos!”

En este segundo ejemplo, ademas, mas alla de la cuestion legal y
lafalta de conocimiento sobre las practicas religiosas minoritarias, el
desacuerdo giraba en torno a que si se optaba por limitar las celebra-
cionesreligiosas habria que decidir como se establecerianlos criterios
para determinar qué celebraciones se permitian dentro de la salay
cuales no. Sibien parecia bastante claro que una celebracion islamica
ojudia “tradicional” era facil de caracterizar como religiosa, resultaba
mas dificil establecer esalinea entre una practica totalmente secular
y una que pudiera incorporar elementos “espirituales”, como deter-
minados tipos de musica, el uso de velas o incienso, etc. En este caso,
y paramisorpresa, fue unarepresentante del Estado la que dio la voz
de alarma sobre la senda peligrosa que el comité podia tomar al in-
tentar determinar qué es religion y qué no, y ademas hacerlo desde
las instancias del Estado.

Encuantoalosdebates entorno alareligion ylaescuela, y en par-
ticular los comedores escolares, fueron los de mayor duracion, puesto
que la escuela publica en Francia es, en cierto modo, el “santuario de
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lalaicidad”. Por esto, los primeros argumentos en aparecer fueron los
relativos a lalaicidad y si proporcionar alimentacion de acuerdo con
prescripciones religiosas en los comedores escolares chocaba conlaley
de1905.En este caso, las distintas posturas planteaban si predomina-
balaneutralidad dela escuela conrespectoalareligion o el derecho in-
dividual del alumnado a que se respetaran sus practicas religiosas. E1
puntoenel que siexistia consenso era en que sise continuaba ofrecien-
domenus alternativos, que fue la opcion final, en ningun caso los co-
medores escolares debian ofrecer carne con certificacion halal o kos-
her, para evitar la financiacion del Estado a los organismos religiosos
encargados de la certificacion religiosa y, por ende, la violacion de la
ley de 1905, que lo prohibe.

En cambio, como en los casos anteriores, la discusion no se limité
a discernir si adoptar una medida u otra chocaba con el principio le-
gal de separacion entre Iglesias y Estado y de neutralidad del Estado
conrespecto atodaslasreligiones. El peso del conocimiento cotidiano
y los marcos discursivos dominantes, asi como de las preferencias y
las posiciones personales alrespecto, también se ponia sobre la mesa.
Para algunas personas no cabia duda de que los escolares debian te-
ner derecho a recibir una comida acorde con las creencias religiosas
de sus progenitores. Para otras, ofrecer diferentes menus podia de-
generar en una situacion de exclusion entre alumnos, que se verian
diferenciados por el tipo de la alimentacién que consumen. Por esto,
apelaban a que las familias debian entender que la hora del almuerzo
era un momento para promover el vivre ensemble, la cohesion social.
Algunos miembros del comité abogaban por educar alos escolares en
la libertad de eleccion, la cual podrian ejercer al elegir entre las dife-
rentes comidas disponibles. Una de las personas presentes sugirio que
los escolares pudieran probar varios menus, propuesta que algunas
personas rechazaron argumentando que si una familia era religiosa
y practicante no querria que sus hijos probaran el cerdo. Asi, la movi-
lizacion de ideas y conocimientos que utilizan los diferentes actores
para construir una postura de apoyo o desaprobacion a la provision
de menus escolares acordes con ciertas prescripciones religiosas va-
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ria enormemente. Como se ha mostrado, los discursos abarcan desde
ideas sobre la neutralidad de las instituciones estatales hasta nocio-
nes sobre la cohesién social, la necesidad de educar en la libertad de
eleccion yla posibilidad del alumnado de explorar sus propios gustos.

CONCLUSIONES

Aliniciar este estudio aumentd miinterés por conocer la forma en que
las ciudades gestionanla creciente presencia de la diversidad religio-
sa, prestando atencién no sélo a las politicas publicas implementadas,
sino también a los procesos de negociacion y toma de decisiones que
las anteceden. En este capitulo, tras plantear el contexto legal y los
debates politicos en Francia, he profundizado de manera pormeno-
rizada en el analisis de las discusiones y negociaciones que tuvieron
lugar en el Comité Consultatif Laicité de Rennes. En él he descubierto
detalles y matices que un analisis exclusivo de las medidas politicas
aprobadas es incapaz de captar.

Este capitulo ha puesto de manifiesto que a partir del analisis de
cuestiones muy especificas pueden examinarse asuntos de mayor
alcance. En concreto, es posible estudiar algunas de las principales
controversias en torno a la presencia de la religion en los espacios
publicos y las instituciones de la ciudad a partir de los casos presen-
tados en las tres vinetas etnograficas. Las discusiones en torno a la
practica religiosa de los representantes de los servicios municipales,
eluso de instalaciones municipales para practicas religiosas yla (no)
“adaptacion” de los servicios municipales, como los comedores es-
colares, a practicas religiosas especificas sirven como ejemplos de
cuestiones mas generales en torno a la visibilidad de la religion, la
neutralidad del Estado, la forma “adecuada” de practicar la religion y
lo que se ajusta ono a unaidea determinada de laidentidad nacional
francesay la cohesion social. Dicho de otro modo, si bien el analisis de
las tres discusiones se refiere a aspectos muy especificos y a debates
sujetos a un contexto local particular, resulta de gran relevancia no
solo porque estos debates son recurrentes en otras ciudades france-
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sasy otros paises europeos, sino porque permiten analizar de manera
pormenorizada discusiones de gran envergadura. Asi, mas alla de las
especificidades de cada caso, el estudio de estas discusiones permite
un analisis de los debates y argumentos que se entrelazan al discutir
el lugar de la religion en la esfera publica y en los espacios urbanos,
la definicion de las fronteras entre lo publico y lo privado, lo religioso
y lo secular y el papel de las autoridades del Estado en la regulacion
de las practicas religiosas.

Del mismo modo, los ejemplos discutidos permiten identificar la
variedad de interpretaciones y fuentes de conocimiento que influyen
en la lectura de determinadas practicas religiosas en el espacio pu-
blico de las ciudades y los motivos y argumentos que son utilizados
para su discusion y que derivan en una determinada intervencién
politica. Es obvio que el contexto legal y politico nacional no puede
serignorado, puesto que juega un papel clave al enmarcar la forma en
que determinadas practicas religiosas son concebidas, interpretadas
y, por ende, reguladas. Sin embargo, un analisis micro de las negocia-
ciones muestra que a los argumentos legales se les suma toda una
serie de referencias al conocimiento del sentido comun y los marcos
de conocimiento predominantes en un momento determinado.

Este analisisrevela que las posiciones de los actores no son siempre
evidentes y que los representantes del Estado no siempre adoptan la
perspectiva mas restrictiva ni los representantes religiosos adoptan
siempre la perspectivamas acomodaticia. En estalinea, es interesante
observar que los debates politicos y sobre cuestiones administrativas
pueden derivar de manera relativamente facil en debates teologi-
cos; por ejemplo, sobre la forma adecuada de realizar una practica
religiosa. En este sentido, es interesante observar que no sélo los ac-
tores religiosos involucrados en las discusiones optaron por ofrecer
argumentos de caracter (cuasi-)teolégico para defender sus posturas,
sino que integrantes de asociaciones laicas e incluso laicistas, y aun
integrantes de la administracion, basaban sus argumentos también
en referencias mas cercanas a la teologia que a la neutralidad espe-
raday tan ampliamente proclamada.
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Esto nos lleva al tercer punto que el analisis pone de manifies-
to. Aun en el contexto de la laica Francia, una buena parte de los
argumentos empleados se apoyan en nociones provenientes del ca-
tolicismo. Como se ha visto, incluso actores laicistas basan sus argu-
mentos en ocasiones en el conocimiento del catolicismo, como en el
caso de la persona que sugeria que judios y musulmanes celebraran
los funerales con el cuerpo presente del difunto en la sinagoga o la
mezquita, como hacen los catélicos. Dada la dificultad de una parte
de la poblacion para comprender las practicas y los gestos religiosos
en el contexto secular de Francia (y de Europa occidental en general)
(Amiraux, 2014), el recurso a patrones conocidos, como los que ofrece
el catolicismo, parece evidente.

Por ultimo, todos estos debates ponen de manifiesto que si bien
para muchas personas las cuestiones discutidas pueden pasar com-
pletamente inadvertidas o no suponerles ningun cuestionamien-
to, determinadas practicas pueden generar incomodidad en ciertos
sectores de la poblacion. Asi, si bien, como subrayan Berking, Steets
y Schwenk (2018), una actitud de indiferencia con respecto a la diver-
sidad de religiones, estilos de vida y sistemas de valores parece do-
minar en las grandes ciudades europeas, los debates que aqui se
examinan, asi como el analisis dela situacion social y politica en Fran-
cia en cuanto alislam (Amiraux, 2016), indican que esta indiferencia
es selectiva. Es decir, existen formas de diversidad cultural y religio-
sa que son mas facilmente “ignorables”, mientras que otras, general-
mente vinculadas ala practica visible del islam, generan posturas y
debates mas acalorados porlos que “todo el mundo” se siente apelado.
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Religiosidad y ciudad.
Herramientas metodologicas
para aprehender lo inabarcable
(Reflexiones desde Guadalajara)

Renée de la Torre
Cristina Gutiérrez Zuniga

INTRODUCCION

Hace un par de décadas emprendimos el estudio de las dinamicas de
recomposicion y cambio religioso en la ciudad de Guadalajara. Esto
nos hallevado a ejecutar diferentes proyectos, en los que hemos rea-
lizado esfuerzos variados por abarcar lo que sabemos es inabarcable:
la ciudad. Guadalajara no es tan grande y compleja como la capital de
la Republica, pero es ya una megaciudad. Siendo la segunda de mayor
concentracion urbana del pais, cuenta enla actualidad con alrededor
de cinco millones de habitantes y su area metropolitana ha crecido
al ritmo de su poblacion, extendiéndose a ocho municipios en una
superficie total de 2 384.66 kilometros cuadrados, con una densidad
promedio de 2 011.44 habitantes por kilometro cuadrado.

La suma de proyectos y esfuerzos de investigacion se debe a la di-
ficultad para hacer un estudio que caracterice los cambios y acomodos
culturales a través de las mudanzas religiosas en una ciudad de estas
dimensiones. En primer lugar, un estudio sobre el cambio religioso de
la urbe debe reconocer que para abarcar sus dimensiones demografi-
cas y territoriales se requieren estudios a escala macro que contem-
plen herramientas de muestreo estadistico capaces de garantizar una
representatividad del total de su poblacion, pero también que el di-
seno de las preguntas que nos planteamos guien a respuestas que
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puedan representarla amplitud y complejidad de mundos urbanosy
de modalidades de identificacion creyentes que actuan en la ciudad.
Esto implica un conocimiento extensivo de la gama de posibilidades
religiosas que se practican enla ciudad. Y esto solo se logra a través de
un dialogo con los estudios etnograficos que las analizan. Como fue
descrito hace algunos anos en un ensayo sobre la ciudad: “Guadala-
jara —la de Jalisco, México— es una en cuanto a territorio ocupado
y negociado, y es multiple en cuanto lugar practicado y disputado”
(Aceves, Dela Torre y Safa, 2004: 278). A esta descripcién anadiriamos:
esinabarcable en cuanto alas maneras diferenciadas de identificarse
conrespecto al ambito religioso.

Para abarcar la ciudad y no perderse se requiere de un mapa. Pero
aun asi se sabe de antemano que es imposible recorrerla y tener una
cobertura de su totalidad. No obstante, hay que reconocer su exten-
sion y trazar sus limites espaciales, pues tanto la ciudad como las
ofertas religiosas van creciendo y se van modificando a un ritmo mas
veloz que el usado para recorrerla y palparla. También es necesario
distinguir los territorios diferenciales que la conforman y le imprimen
identificaciones urbanas y mundos de experiencia estructurados por
las marcas y las instituciones religiosas alli presentes, y que a su vez
son estructurantes de las experiencias religiosas.

Guadalajara no sélo ha sido un referente fisico de nuestros estu-
dios, sino el territorio fenomenolodgico desde el cual percibimos la
emergencia de la fe, los imaginarios creyentes, las adscripciones a
comunidades religiosas, la fuerza o debilidad con que se sustentan los
valores, y los escenarios donde se realizan las practicas y los rituales
con los que se apropian y disputan territorios en la ciudad. Guada-
lajara modela y modula formas y maneras de ser religioso, aunque
esto no quiere decir que solo exista un modo de serlo. De esta mane-
ra, los habitantes de Guadalajara experimentan y se insertan en tra-
mas relacionales, enmarcadas en el espacio, la distancia y el tiempo
de la ciudad.

Nadie pone en duda que la ciudad de Guadalajara ha tenido una
historia particular que ha contribuido a forjar la personalidad y el
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caracter delos tapatios. Estono solo se ve en las formas de comer, vestir
y hablar, sino también en las actitudes religiosas. No obstante, con el
crecimiento que haexperimentadoenlasultimasdécadashadejadode
seraquel Rancho Grande que se exhibia en el cine mexicano dela época
de oroy haadquirido ademanes de vida urbana: diversa, fragmentada
y descentrada. Estas dinamicas han generado nuevas desigualdades
que pueden reforzar antiguas polarizaciones o recrear nuevos ejes ur-
banos de inequidad cultural, social y politica. Estas dinamicas tam-
bién atraviesan y pautan su campo religioso.

LOS LIMITES DE LOS ALCANCES DE LAS HERRAMIENTAS
Y LA COMBINACION DE METODOLOGIAS

Uno de los elementos importantes a lo largo de estos anos de estudio
ha sido el uso de metodologias mixtas, muchas veces complementa-
rias. Empezaremos este ensayo describiendo la complementariedad de
modelos de identificacion creyente que generaron las encuestas para
comprender los reacomodos internos de las categorias de pertenen-
cias religiosas ofrecidas por los resultados censales. Posteriormente
abordaremos las perspectivas territoriales a partir de la cartografia
urbana de los lugares de culto. Al final de este ensayo describiremos
el acompanamiento etnografico, basado en observaciones y anota-
ciones de aquello que no cabe en los cuestionarios o en las cédulas
de una encuesta pero esta presente en las respuestas de los entrevis-
tados. Las fotografias de las marcas y las presencias religiosas en los
escenarios urbanos donde se hicieron las preguntas de la encuesta 'y
las notas delasrespuestas que no tenian cabida enlas opciones dadas
por el encuestador guian una reflexion fenomenologica de la activi-
dad de investigacion.

Muchas de estas practicas son producto de una vigilancia del
meétodo, pero también del propio proceso de “investigacion sobre la
investigacion’. Por esta razon las incluimos en este ensayo, pues no
solo contribuyen a reconocer los alcances de nuestros instrumentos
y a certificar los datos obtenidos: 1a reflexién es sobre todo necesaria
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para conocer los limites de estos datos. Lo importante no es descalifi-
carlos a priori por ser “cuantis” o “cualis”, “duros” o “blandos”. Al dato
“duro” hay que hacerlo hablar conlos datos “blandos”. Alos datos cua-
litativos hay que ubicarlos en un mapa de relaciones estructurales.
Es en los limites de los instrumentos donde se emprende el dialogo
entrelo cuantitativo y lo cualitativo que construye a las metodologias
mixtas. Si bien sabemos que la ciudad es inabarcable, reconocemos
que tenemos que aproximarnos a ella combinando instrumentos con
escalas de apreciacion distintas, como lo planted Gerstein:

La accion social es, por naturaleza, inherente e inseparablemente dual. Es
alavezcuantitativa y cualitativa. Tiene escala a la vez que significancia,
y éstas nonecesariamente trabajan enla misma forma. Enlafamosa dia-
da de Weber, una explicacion de la accién social debe buscar adecuacion
interpretativa en el nivel de la estadistica y en el nivel del significado...
La distincién micro/macro atraviesa a la cuantitativa y cualitativa: no

es paralela, sino perpendicular a ésta (Gerstein, 1994: 113).

A pesar de esta vision weberiana que alienta a una perspecti-
va integral de la metodologia de estudio en las ciencias histo-
rico-sociales, la evolucion de la investigacion social ha seguido de-
rroteros distintos. Las iniciativas combinatorias suelen verse como
peligrosas. No obstante, los métodos y las técnicas de investigacion
cuantitativas y cualitativas dificilmente pueden ser aisladas de sus
contextos tedricos y epistemoldgicos de creacion. Por supuesto, la di-
vision entre las miradas micro y macro, mas alla de constituir una
distincién entre magnitudes aritméticas o diferencias de escala,
constituye también aproximaciones teoricas y filoséficas que se han
definido de forma separada e incluso en competencia en el denso de-
sarrollo historico delas ciencias sociales. Autores como Norman Den-
zin e Yvonna Lincoln (2005) y Jeffrey Alexander y Bernhard Giesen
(1994) han planteado que en ocasiones estas distinciones constituyen
frentes de posturas irreconciliables que se han reeditado y desarrolla-
do desde finales del siglo x1x, alentando posturas encontradas a favor
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del determinismo y en contra dellibre albedrio, en pro de instrumen-
tos positivistas versus herramientas hermenéuticas, escalas de me-
dicién macro versus micro, explicacion objetiva versus comprension
subjetiva, ciencias duras versus ciencias blandas (soft scholarship vs.
hard science). Estas oposiciones han construido posturas ideolégicas
alinterior del campo académico. Sus argumentaciones entran en jue-
goparalegitimarla autenticidad y la validez metodologica de ciertos
meétodos y herramientas de estudio.

Lejos de zanjar estas discusiones, algunos autores, como Seale et
al. (2004) y el propio Denzin (2007), plantean poner no los modelos
y los paradigmas, sino la practica investigativa de los sujetos en el
centro de su reflexion. Observan que la practica actual de los inves-
tigadores sociales no se encuentra definida por fidelidades a unas u
otras perspectivas, sino que constituye una amalgama de recursos
de variada indole que debe ser tomada como punto de partida para
la discusion metodologica.

De hecho, los investigadores trabajamos con diferentes teorias so-
ciales y debates filoséficos que involucran valores y enfoques distin-
tos. Nos encontramos involucrados con materiales de investigacion
de diferente origen, obtenidos con distintos métodos y que se verifi-
can de formas multiples. Mas que formaciones ortodoxas respecto
a los ejes ya seculares de discusion tedrica y metodologica, hay una
situaciéon inherente a nuestra practica que debe ser tomada en cuen-
ta. Constituimos de hecho bricoleurs. Movidos por la complejidad del
objeto que perseguimos actuamos como tejedores que constantemen-
te ensamblamos distintas técnicas investigativas y formas de trabajo
que provienen de otros campos, como son los naturalistas, periodis-
tas, criticos sociales o cineastas. Las tomamos en préstamo y las
combinamos a la manera del “hagalo usted mismo” con la intencion
de sumar nuevas herramientas, métodos y técnicas de representa-
cién para armar unrompecabezas de multiples dimensiones. Nuestro
metodo resultante es un bricolaje que excede con mucho los recur-
sos clasicos de nuestras disciplinas; no es un canon, sino mas bien
una construcciéon emergente, que es a la vez “practica, estratégica y
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autorreflexiva” (Denzin y Lincoln, 2005: 2). Nuestra combinacién no
obedece a una férmula simplista de “todo se vale”, pasando por alto
ontologias, epistemologias y metodologias particulares, sino ala con-
ciencia de la imposibilidad de capturar la realidad objetiva, a la vez
que a untenaz “intento de asegurar una minuciosa comprension del
fenomeno en cuestion”. De esta manera:

La combinacién de multiples practicas metodologicas, materiales em-
piricos, perspectivas, y observadores en un mismo estudio es mejor
comprendida, entonces, como una estrategia que agrega rigor, ampli-
tud, complejidad, riqueza y profundidad a cualquier investigacion (Flick,
2002: 227-229, citado en Denzin y Lincoln, 2005).

Como lo plantean estas nuevas aproximaciones metodologicas, la
investigacion que hemos desarrollado conjuntamente en los ultimos
anos es un espacio de multiples practicas descriptivas e interpretati-
vasy se encuentra focalizada en algo especifico: la ciudad.

Este ensayo busca elucidar reflexivamente los momentos de in-
flexion en esas practicas, enfocandonos en las experiencias de los li-
mites de una técnica o de un método para acercarnos a una realidad
que al contactarla intuimos como mas amplia o compleja. El ejercicio
de reflexion sobre los limites es el que guia la experimentacion de otro
metodo o técnica. Es la condicion de inabarcabilidad de la ciudad la
que cobra agencia sobre nuestras maneras y alcances para interrogar
y capturar los signos que después se traduciran en datos y teorias. Es
la capacidad dinamica del cambio religioso urbano la que nos exige
combinar métodos, instrumentos, escalas y velocidades de registro
diferentes. No se trata simplemente de hacer una suma de métodos.
Tampoco, como lo asumen algunos autores de las metodologias mix-
tas, de utilizar aprioristica y jerarquicamente los métodos cualitativos
como exploratorios y heuristicos y los cuantitativos como confirmato-
rios o verificativos (Denzin, 2007), sino de reflexionar sobre el propio
quehacer de investigacion, sus limites y su caracter experimental.
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DINAMICAS DE RECOMPOSICION BAJO LA PIEL
DE LA PERTENENCIA RELIGIOSA

Desde 1994, Guadalajara se convirtio en el blanco de nuestras pregun-
tas einquietudes para apreciar los cambios religiosos en una sociedad
reconocida como tradicional. Si bien el censo del Instituto Nacional
de Geografia y Estadistica (Inegi), que incluye una pregunta sobre
pertenencia religiosa, nos permitia reconocer la preponderancia
catélica (de mas de 9o%), deseabamos hacer visibles los cambios que
ocurrian (muchas veces de manera invisible para los censos) en esta
aparente permanencia cultural de la catolicidad conservadora. Esto
nos orienté a formular preguntas para encuestas que fueran mas
adentro que la mera epidermis catdlica, que nos permitieran intro-
ducirnos en las identificaciones y recomposiciones heterogéneas
e incluso heterodoxas al interior la homogeneidad de las pertenen-
cias al catolicismo.

El estudio de la diversidad religiosa exige en primera instancia
revisar los datos censales sobre pertenencia religiosa, perono de una
manera acritica, sino con una constante vigilancia de las categorias
con que se agrupan los datos (lo cual nos llevo a incidir en el disefio
del catalogo de pertenencias religiosas paralos censos 2000 y 2010 del
Inegi). De esta manera, el censo es una fuente valida para visibilizar
las tendencias generales de recomposicion religiosa a escala nacional.

Sin embargo, las mismas categorias de pertenencia no permiten
apreciar fendmenos muy actuales que también marcan las tendencias
al cambio religioso, como son la desinstitucionalizacion y subjetiva-
cién deloreligioso, donde se pueden observarlas dinamicas de aque-
llos individuos que se definen como sin religion pero son creyentes y
practicantes de espiritualidades a la carta que rechazan una perte-
nencia a lasiglesias, o las modalidades de autonomia creyente al in-
terior del catolicismo que se expresan en los catolicos “a su manera”,
un conglomerado de sujetos que practican una “heterodoxia doctrinal
dentro de una adscripcién religiosa exclusiva” (De la Torre, 1999: 101).
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Para captarlos es necesario poner a prueba otros métodos que
permitan ir mas alla de la idea convencional de las adhesiones y los
compromisos unilaterales con un credo o una religién. Han sido
las encuestas las que nos han permitido atender dinamismos para
comprender los procesos de recomposicion del campo religioso en
Guadalajara. A través de un analisis estratificado basado en la per-
tenencia religiosa declarada se mostré también que el comporta-
miento de los no catdlicos es muy semejante al de los catolicos en
la mayor parte de los planos o areas exploradas por la encuesta (Gu-
tiérrez Zuniga, 1999).

El cambio religioso es resultado de trayectorias de movilidad re-
ligiosa que constantemente erosionan fronteras fijas y estaticas de
identidad institucionalizada. La pérdida de obligatoriedad de las
religiones y sus instituciones liberan a los individuos de ataduras y
compromisos duraderos y los animan a emprender dinamicas de
busqueda o a negociar sus pertenencias, estableciendo adhesiones
religiosas multiples. Esto reclama afinar y conjugar métodos, idear
preguntas donde las orientaciones creyentes (axioldgicas y de prac-
ticas religiosas) son transversales a las adhesiones y pertenencias
religiosas. Estas encuestas que realizamos en 1996,' 20062 y 20163
nos permitieron conocer y entender las dinamicas de la identifica-
cién creyente y su impacto en la reconfiguracion del campo religio-
so, para poder discernir sobre las propias categorias de pertenencias
censales y no incurrir en errores comunes de sobreinterpretacion,
como, por ejemplo, considerar que “sin religién” es sinénimo de ateo,
oque alguien por ser catélico mantiene afinidad con los marcos mora-
les predicados por la jerarquia, o que la conversion de los evangélicos
es un acto de transformacion total y no un peldano en su trayectoria
de movilidad religiosa.

' En Fortuny, De la Torre, Dorantes y Gutiérrez, 1999.

2 EnDelaTorreetal., 2014.

3 EnGutiérrez ZUhigay De la Torre (2020). En esta obra se podran analizar los comporta-
mientos y las orientaciones religiosas en una serie temporal de tres décadas.
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En 2016 avanzamos en la busqueda no solo de tendencias indivi-
duales, sino de modalidades grupales al interior de las adscripciones
nominales. Para lograrlo nos nutrimos del analisis de clusters reali-
zado por Campiche (2010). Por ejemplo, el abanico de identificaciones
se abrio cuando definimos cinco grupos: catdlicos incluyentes, catoli-
cos conservadores, catolicos moderados, catélicos nominales y catolicos
indiferentes/sin iglesia. Alinterior de estos grupos pudimos contem-
plar subgrupos que permitian atender las recomposiciones dentro de
las categorias de adscripcion, pero también apreciar las confluencias
mas alla de las pertenencias. De esta manera pudimos corroborar la
consistencia de los grupos: indiferentes/sin iglesia, conformado por:
catolicos indiferentes, ateos/agnosticos, neoesotéricos populares y
new agers. Y dos subgrupos al interior de los catolicos incluyentes:
“populares sincréticos” y “populares eclécticos”, o new agers, con una
distribucién desigual (grafica 1). De esta manera, apostamos a probar,
mediante clusters de configuraciones creyentes, que los contenidos y
modos de creer no son actividades individuales (como frecuentemen-
te postulan las teorias europeas sobre religiosidad contemporanea),
aunque si se muestran cada vez mas desinstitucionalizadas y subje-
tivizadas. Tampoco son improvisadas o espontaneas. Mas bien, estan
socialmente acunadas en categorias con posiciones estructurales, es-
tructurantes y estructurables. Este analisis nos permitié avanzar para
la encuesta del 2016 introduciendo categorias de autoidenitificacion
en el cuestionario, como “catélico a mi manera”.

Labusqueda de reconfiguraciones en las identificaciones creyentes
y practicantes guiaron nuestras maneras de construir hipotesis. Nos
llevaron primero a explorar los métodos y resultados de novedo-
sos estudios realizados en otras partes del mundo y luego a contras-
tar los hallazgos que daban fundamento a sus teorias con los datos
que ibamos encontrando en esta zona. Luego pudimos ir cuestionan-
do teorias de la sociologia de la religion que gozaban de autoridad
internacional y frecuentemente se repetian sin cuestionamiento
alguno desde América Latina. Esto nos fue dando seguridad para
clasificar y denominar las modalidades propias de las religiosidades
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Grafica1
Tipos de practicantes creyentes en Jalisco, 2006

Subgrupo “Indiferente” Casos
Catolicos indiferentes 23
Agnésticos y ateos 25
Neo esotéricos populares 16
Indiferentes new agers 27

Indiferente/Sin Iglesia, 91

Catoélico
conservador, 199

Catolicoincluyente,

265
& 5 Catdlico Catglico
Subgrupo “Incluyente” | Casos nominal. 1 moderado, 32
Catolicos populares 209
Catolicos new agers 56

Fuente: De la Torre y Gutiérrez Zuniga, 2012.

contemporaneas en la ciudad. En tres ocasiones (1996, 2006 y 2016)
replicamos la Encuesta sobre Creencias, Valores y Practicas Religiosas,
lo cual nos permitio tener una perspectiva diacronica y comparativa
en el tiempo.

LAS HERRAMIENTAS PARA EL ANALISIS TERRITORIAL BAJO VIGILANCIA

En cuanto al cambio religioso, también deseabamos atender la diver-
sificacion del camporeligioso emprendida por otras denominaciones.
Nuestros recorridos y platicas cotidianas evidenciaban que era cada
vez mas notable la presencia de establecimientos o lugares de culto no
catolicos (por lo general cristianos, evangélicos y pentecostales) en la
ciudad. Los censos y las encuestas contribuyen a confirmar hegemo-
nias, peroinvisibilizan lo emergente. No obstante, debido a que estos
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establecimientos siguen teniendo un lugar minoritario en términos
de adeptos, en los censos y las entrevistas no se advertian estas pre-
senciasnitampocolas dinamicas de su crecimiento, ni suimpacto en
el reordenamiento territorial urbano. Para captarlos decidimos origi-
nalmente levantar un directorio de lugares de culto no catolicos, pero
el recorrido por la ciudad nos hizo conscientes de la importancia del
analisis territorial. Asi, el directorio se transformé en una cartografia
delugares de culto que nos permitia captarla dimension y riqueza del
analisis geografico, para atender las estrategias institucionales y su
impacto enlasreconfiguraciones territoriales, haciéndose visibles en
los patronesy tendencias a la concentracion y distribucion de lugares
de culto no catdlicos en ciertas zonas de la ciudad.

Entre 2004 y 2007 realizamos un censo de los lugares de culto no
catdlicos en Guadalajara, con recorridos para cubrir los cuatro prin-
cipales municipios de su area conurbada (Guadalajara, Zapopan, Tla-
quepaque y Tonald). El objetivo central al inicio era ensayar nuevas
aproximaciones metodologicas para captar y visibilizarla diversidad
religiosa en un entorno urbano histéricamente dominado por el ca-
tolicismo y en donde las clasicas fuentes historicas y censales operan
como confirmadores de la hegemonia de la religion mayoritaria, que a
suvez que invisibiliza alas minorias. Esto nos llevo a explorarla pers-
pectiva territorial que nos permite la cartografia, una técnica usada
por gedgrafos, que suscitd nuevas preguntas para la comprension
del fenomeno de la diversificacion religiosa: ;Que lugar y qué papel
ocupan estas minorias en el proceso de construccion del espacio ur-
bano? ;Que nos ofrece el analisis de su ubicacion en este espacio para
comprender su oferta y su insercion social?

Con este objetivo, y siguiendo la experiencia de otros investiga-
dores, tanto de México como del extranjero (Molina y Hernandez,
2002; Zalpa, 2003; Mallimaci, 2009), realizamos, con la colaboracién
de un equipo de estudiantes, como prestadores de servicio social, la
ubicacién de los centros de culto, cubriendo cada area geoestadis-
tica basica (Ageb) definida por el Inegi y documentando cada centro
de culto mediante su ubicacion en un mapa, y con una fotografia ex-
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terior del centro de culto y, de ser posible, una del interior; asimismo,
con unaficha descriptiva del local (nombre, direccion, teléfono, datos
generales de la construccién) y un cuestionario sobre la orientacion
religiosa del centro de culto, sus actividades religiosas y sociales y su
historia en la ciudad (que constoé de cuarenta reactivos) (véase Gutié-
rrez Zuniga, De la Torre y Castro, 2011). Al terminar el levantamiento
logramos identificar la existencia de 449 lugares de culto, con sus
respectivas fichas y fotografias, y aplicar 308 cuestionarios, luego de
recorrer un total de 998 Agebs de las 1114 en que se divide el area me-
tropolitana de Guadalajara.

Con esta informacion integramos una base de datos y procedi-
mos a digitalizar la ubicacion sobre la plataforma cartografica del
proyecto “Atlas de la produccién del suelo urbano en el Area Metro-
politana de Guadalajara”, dirigido por Heriberto Cruz y Edith Jiménez,
y elaboramos un primer conjunto de mapas generales y por denomi-
nacion utilizando Arc View, un sistema geografico de informacién.
El resultado constituye una “fotografia” de los inmuebles religiosos
no catolicos captada en el “2007”. Debemos decir aqui que las comi-
llas en la palabra fotografia y en el ano no son gratuitas: el trabajo
de campo, necesariamente extendido por un periodo de mas de dos
anos, nos hizo conscientes de que la ciudad crece y se modifica literal-
mente todos los dias con la incorporacion de nuevos asentamientos y
que las ofertas religiosas no son estaticas, sino cambiantes. Adopta-
mos el criterio de abordar el espacio en donde habia una continuidad
en las edificaciones al hacer el levantamiento.

Varios lugares de culto ya identificados habian desaparecido
un mes después, cuando acudiamos a realizar la entrevista con
los pastores. En otros casos surgian nuevos establecimientos en
zonas ya visitadas, o algunos ya identificados habian cambiado
de domicilio. De manera que la cartografia fue una ilusion en la
captacioninstantanea del objeto, pero con la pretensién defijarlaenun
lapso prolongado de tiempo, que ademas se restringio a ciertos criterios
selectivos para establecer los limites espaciales del objeto “ciudad”,
pues mas alla de nuestros esfuerzos por fijar en el tiempo y el espa-
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cio los lugares de culto, éstos experimentan mudanzas dinamicas.
Asi como algunos centros de culto que habian sido captados en las
fases iniciales del trabajo de campo ya no existian al terminar la
digitalizacién (no digamos al momento de publicar el libro), otros
estaban ausentes en nuestro mapa porque habian surgido después
de la exploracion. Esta cartografia no es, entonces, una fotografia ni
corresponde al 2007. Mucho menos lo son las cartografias historicas
que realizamos con cortes por década para observar el crecimiento
de los establecimientos. Son aproximaciones basadas enlas fechas de
fundacion de los lugares de culto no catolicos, y si bien nos permiten
observar como cambia su ubicacion alo largo del tiempo, son también
larepresentacion de una secuencialimitada a los lugares de culto “so-
brevivientes” al realizar nuestro estudio.

No obstante este planteamiento necesariamente autocritico, la
perspectiva territorial nos permitio contar con una cartografia de
lugares de culto agrupados por denominacion que nos proporciono
respuestas iniciales y amplio los resultados esperados. Nos perca-
tamos de que la distribucion de los lugares de culto no obedecia a la
casualidad ni era un fenomeno exclusivamente religioso: se inser-
taba en la dinamica de segmentacion socioeconoémica y territorial
que ha caracterizado ala ciudad de Guadalajara desde su fundacion.
De esta manera, observamos que las escasas denominaciones no
cristianas (comolas budistas o hinduistas) se concentraban en el area
noroccidental de la ciudad, tradicionalmente ocupada por los estratos
de poblacion mas altos, mientras que las denominaciones pentecos-
tales, como es el caso de La Luz del Mundo, mostraban una clara ubi-
cacion en el margen oriental dela ciudad, histéricamente identificado
con la poblacién migrante de origen rural e indigena. También, me-
diante el seguimiento de la ubicacion de templos por década, obser-
vamos que otras denominaciones mostraban desplazamientos hacia
las zonas extraperiféricas, rompiendo con la histérica division social
y étnica que desde tiempos coloniales divide a la ciudad en oriente/
poniente trazada alo largo del curso del rio San Juan de Dios.
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Otro resultado importante fue la observacion de manera clara de la
dinamica de descentramiento (alejamiento del centro histérico) y del
papel de los templos para generar nuevos centros urbanos en zonas
de poblamiento mas reciente.

El analisis de la correspondencia entre la ubicacion de los lugares
de culto y el grado de marginalidad por Ageb nos revel6 contunden-
temente el peso del factor socioeconomico en el proceso de diversifi-
cacion religiosa de la ciudad y su insercién en el espacio citadino. Las
distintas denominaciones tienen preferencia por ciertos sectores so-
cioecondmicos a través de ofertas religiosas y formas de proselitismo
especificas, siendo la ubicacién geografica un factor importante; por
otra parte,larecepcion de su oferta religiosa y de servicios sociales es
mas o menos exitosa entre poblaciones socioeconémicamente espe-
cificas. De esta manera, comenzamos a comprender que las minorias
religiosas seinsertan enlas dinamicas de segmentacion socioecono-
mica y de fragmentacion territorial que han distinguido al reciente
desarrollo urbano de la ciudad.

Las cartografiasreligiosas respondieron al objetivo inicial de visi-
bilizarla diversidad religiosa, pero alincorporar la dimension espacial
aescalaurbananos permitieron generar nuevas preguntas. Con todo,
el cambio de método tuvo una funcion critica y heuristica. Quisimos
entonces, a partir de la ubicacion de los lugares de culto, profundi-
zar en el tema de la especializacion socioecondmica de las distintas
denominaciones y medir el grado de intensidad de la convivencia
interreligiosa enlos distintos ambitos urbanos. La propuesta del ana-
lisis cartografico para nuestro nuevo objetivo fue la definicion de
areas de influencia (o buffers) a partir de la ubicaciéon de los templos,
técnica que incluso cuenta con una herramienta especifica enlos sis-
temas geograficos de informacion.

El resultado mostraba graficamente la concentracion de lugares
de cultoy susupuesta influencia en competencia, pero el presupues-
to tedrico detras de la aplicacion de esta técnica no resistio la critica:
Los feligreses viven alrededor de los centros de culto que frecuentan?
‘Esvalido inferir el nivel socioeconémico de las feligresias a partir del
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grado de marginalidad del Ageb donde se ubica sulugar de culto? ;La
ubicacion de distintos cultos religiosos en un Ageb es signo de que es
religiosamente diversa?

Estas preguntas ponen en cuestion algo comunmente aceptado no
solo entre los ciudadanos comunes, sino en diversas disciplinas socia-
les:1a homogeneidad entre cultura, comunidad y territorio (Ferrandiz,
2011). Esta concepcién impregna la antropologia clasica, de acuerdo
con la cual el conocimiento del otro —que desde las metrépolis occi-
dentales fue el otro colonial— implica el desplazamiento espacial
hacia lugares lejanos para realizar una inmersion en una forma de
vida nativa arraigada en otro territorio. El origen mismo del método
etnografico proviene de la articulacion entre el antropdlogo y el via-
jero, que solo hasta las evoluciones mas recientes de la globalizacion
capitalista tardia, en conjunto con la critica poscolonial, ha logrado
librarse de esa nocion para poder abordar la heterogeneidad cultural
existente en un mismo territorio. La antropologia contemporanea se
ha volcado sobre el viaje interior, que incluye al otro urbano contem-
poraneo; asimismo, ha permitido comprender las multiples formas
comunitarias en espacios discontinuos e internamente heterogé-
neos. El modelo parroquial catélico (que ordend la vida sociocultural
de los barrios de la ciudad hasta bien entrado el siglo Xx) representa
la constatacion de este principio de homogeneidad en la dimension
religiosa: un territorio controlado por una denominacion con preten-
siones de cobertura total del espacio (Palard, 1999). Pero en el momen-
to actual de diversidad religiosa urge cuestionar si podemos seguir
pensando en este modelo de gestion y control religioso territorial en
una situacion de intensa dispersion/segmentacion urbana y de des-
territorializacién delas identidades. Y, sobre todo, como se estan com-
portandolas denominaciones no catolicas, visiblemente minoritarias,
frente a estos fenomenos urbanos. ;Tienen pretensiones territoriales
totales? jCuales son sus estrategias y como influyen en el proceso
de urbanizacion de la ciudad? ;Los lugares de culto funcionan como
centros de integracion territorial barrial o como puntos de atraccion
de ciudadanos dispersos en el espacio urbano cuyo unico vinculo co-
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munitario, e identitario, puede ser la asistencia al servicio (en el cual
pueden o no coincidir distintas y contrastantes clases sociales, pro-
fesionales, identidades barriales, etcétera)?

Esta autocritica derivo en nuevas preguntas que nos impulsaron
a realizar un estudio sobre la distancia entre el lugar de residencia
de la feligresia y los lugares de culto de distintas denominaciones
no catolicas en la ciudad. El estudio se baso en un cuestionario diri-
gido alos asistentes a los servicios religiosos de las principales deno-
minaciones no catolicas encontradas mediante la cartografia de la
ciudad. El objetivo fue conocer su lugar de residencia, sus tiempos y
medios de traslado, pero también entender la combinacién con otro
hecho que comunmente se da por sentado: el acoplamiento subjeti-
vo entre identidad, asistencia a los servicios y pertenencia religiosa.
Entrevistamos a los asistentes a los cultos sabatinos y dominicales,
buscando una muestra representativa aleatoria a partir de los datos
totales arrojados por el directorio de los lugares de culto. Con este
marco muestral se busco la representatividad de las principales de-
nominaciones cristianas enla ciudad. Se aplicaron 1912 cuestionarios
anonimos (al término de los servicios religiosos y afuera del centro de
culto) en 29 centros de culto,4 considerando las denominaciones con
mayor presencia en la ciudad, asi como las caracteristicas contras-
tantes de comportamiento territorial (zona centro, iglesias barriales,
megatemplos periféricos, grandes santuarios, templos barriales y
marginales).

Los resultados fueron sorprendentes: la media de los feligre-
ses “no catdélicos” vive lejos del centro de culto (a una distancia de
entre cuatro y seis kilometros). Observamos también que mientras
que los lugares de culto se encuentran en lugares de marginalidad

4 Los cuestionarios se aplicaron cara a cara; mantuvieron el anonimato de los entrevis-
tados y se realizaron al término del servicio religioso los dias 19, 25, 26 de julio y 2 de agosto
de 2009, a la salida de los lugares de culto. La muestra consistio en un esquema de submues-
treo aleatorio con un grado de confianza de 95% y un margen de error de mas menos 2.5%,
tomados de los 449 lugares de culto detectados previamente (Gutiérrez Zufiga, De la Torre y
Castro, 2011) como marco muestral.
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Grafica 2
Distancia promedio entre lugar de residencia de las feligresias
y sus centros de culto por grupo denominacional
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Fuente: Encuesta Patron de Residencia y Comportamiento Territorial de Centros de Culto no
Catdlicos en la zmg, disenada por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zuniga, aplicada por el
Instituto de Mercadotecnia y Opinion, en agosto de 2009.

media y baja, los feligreses viven en lugares ubicados en todos los
grados de marginalidad. Ademas, se corrobora la hipdtesis, porque
mas de la mitad reside en un lugar de marginalidad distinta al de su
centro de culto; no obstante, coinciden en la percepcién de vivir cerca
de su templo o lugar de culto.

Lomasinteresante que nos brind¢ esta herramienta fue el analisis
tipolégico delas distintas denominaciones, ya que, en un contexto ur-
banomarcado porladispersion acelerada, porla segmentacion urbana
y por ladesterritorializacion delas identidades, las iglesias no catdlicas
generan distintas estrategias y modelos de territorialidad estrecha-
mente relacionados con el grado de inclusividad/exclusividad de su
pertenencia/identidad de su feligresia. Con los resultados agrupados,
formulamos los tipos de estrategias misioneras que corresponden
a cuatro modelos ideales de relacion entre la identidad y el territorio
que representan una clasificacion que incluye desde el modelo parro-
quial, que recrea comunidades religiosas territoriales y homogéneas
con una membresia exclusiva a unaiglesia (La Luz del Mundo), hasta
nuevas modalidades que generan identificaciones inclusivas y gené-
ricas por la referencia a una comunidad imaginada entre creyentes
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urbanos dispersos, que hacen de los servicios religiosos un punto de
identificacion para los procesos de consumo religioso, ya no de per-
tenencia y compromiso con una iglesia (Iglesia Universal del Reino
de Dios).

EL REGISTRO DEL PAISAJE URBANO COMO ESPACIO
DONDE SE VIVE LO RELIGIOSO COTIDIANAMENTE

La religiosidad contemporanea no siempre responde a lo imaginado
por el analista. Las coherencias son originalmente nuestras hipotesis
para identificar sujetos que posteriormente nos permiten construir
modalidades del creer y practicar, y en ultima instancia nos ayudan
a perfilar tipologias creyentes.

No obstante, el hecho religioso no se agota ante las pregun-
tas que podemos formular. La experiencia religiosa es mucho mas
compleja. En primer lugar, las entrevistas captan una instantanea,
pero no permiten plasmar los procesos de la experiencia religiosa.
En teoria, damos por supuesto que existen ciertas orientaciones en-
tre las ideas, las practicas y las acciones que configuran a un sujeto
coherente. No obstante, sin negar que existen orientaciones insti-
tucionales, filosoficas y sociales (marcadas por las generaciones, el
género y las clases sociales), no siempre los sujetos se ajustan a estas
coherencias. Podemos dar cuenta de esto cuando hacemos histo-
rias de vida y entrevistas a profundidad. Estas metodologias nos per-
miten redimensionar los contextos sociales y las trayectorias de los
sujetos de manera mas amplia e insertar las respuestas en biografias
y mundos de vida en donde adquieren sentido.

Lo primero que salta ala vista es que los significantes con los cua-
les expresamos nuestras orientaciones creyentes, si bien tienen un
grado de convencionalidad, también tienen un grado de libertad en
los contenidos o significados con los cuales cada individuo los asocia.
Sin ir mas lejos, en el ejercicio de aplicar las encuestas, es frecuente
que los sujetos encuestados duden, rectifiquen y tengan que explicar
la complejidad que encierra una opcion.
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Para desarrollar este tema, retomaremos algunas notas que no
cupieron enlas opciones de la encuesta que realizamos en el area me-
tropolitana de Guadalajara en la primavera del 2016. No son datos u
orientaciones marginales o sin valor, sino que incluso pueden ser mas
relevantes para la comprension que las respuestas dadas al encues-
tador (Rodrigues Brandao, 1982). Un recurso importante fue acompa-
nar el cuestionario con notas de campo para registrar las respuestas
inesperadas, no planeadas o incluso no imaginadas. Al igual que la
experienciareligiosa, la investigacion no se limita sélo a la redaccion
deresultados con un método acotado, sino también a reflexionar sobre
la experiencia comunicativa del acto mismo de investigar. Para esto
se recomienda mantener una actitud atenta y abierta a los aconteci-
mientos, reacciones y manifestaciones que surgen durante el trabajo
en campo, atendiendo las modalidades del creer que dependen mas
de los procesos que de los propios contenidos que buscamos registrar
como datos o insumos de la investigacion. En vez de pensarlos lugares
de aplicacion de la encuesta como locaciones aleatorias para reco-
ger datos (una especie de “no lugar” construido por el propio socié-
logo, en el que suspende su sensibilidad por la supuesta neutralidad
del cuestionario), optamos por pensarlos como lugares etnograficos.

La experiencia religiosa tiene lugar en un tiempo cotidiano y en
espacios no necesariamente regulados por las instituciones religio-
sas, en donde la religiosidad se vive de manera mas laxa, libre, y con
una adaptacion continua. La religiosidad vivida es la de los actores
comunes que tienen la experiencia de la divinidad en la cotidianidad.
Estos actores comunes generan porosidades enlas pretendidas lineas
que dividen sistemas y competencias (Ammerman, 2013).

El valor de una encuesta lo define su presencia en estos contex-
tos y la aplicacién de manera directa y en el sitio donde viven los en-
cuestados. Esto permite a los encuestadores tener una perspectiva
de las condiciones materiales del hogar, pero también del contexto
cotidiano en donde se desenvuelve la vida de los encuestados. Por lo
tanto, se recomienda realizar anotaciones y tomar fotografias de los
barrios, colonias o fraccionamientos donde se hace el levantamiento.
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En el caso de encuestas sobre religion, hay que poner atencion en los
signos religiosos disponibles en los espacios publicos (grafitis, tem-
plos, anuncios, altares callejeros, etc.), pero también en los objetos
o artefactos religiosos presentes en los hogares de los encuestados
(altares,imagenes, crucifijos, biblias, atrapasuenos, duendes, velado-
ras, inciensos, plantas u objetos rituales, etcétera).

Considerar los contextos sociales urbanos donde se inscriben las
entrevistas nos ayuda a entender a primera vista las condiciones
econdmicas y de servicios contrastantes, y es una oportunidad para
percibir el papel diferencial de las marcas y los simbolos religiosos
en cada territorio urbano. Por ejemplo, era claramente notorio que en
los barrios y asentamientos populares habia mas visibilidad religio-
sa que en los fraccionamientos privados o de clases mas pudientes,
perotambién se hizo evidente que los terrenos misioneros disputados
por diferentes religiones cristianas se orientan a las colonias con
mas carencias materiales; en cambio, las orientaciones de espiritua-
lidad nueva era (new age) u orientales acompafnan los procesos de
individuacién que se viven en cotos y fraccionamientos cerrados. En
este sentido, las notas nos ayudan a corroborar lo que podemos leer en
los cruces entre los comportamientos religiosos y las variables socioe-
conomicas, que indican que las condiciones de vida no sélo circuns-
criben los paisajes de la vida cotidiana, sino que moldean y modelan
los modos de creer y la actuacion religiosa en la cotidianidad. Los
contextos urbanos son, en términos de Pablo Seman, “territorios, en
cada caso, donde el plano de las relaciones con lo sagrado conforma
un vector de enorme capacidad de orientacion de las practicas sim-
bolicas” (citado en Ana Lourdes Suarez, 2015: 178).

También fue enriquecedor considerar a los actores, signos y sim-
bolos religiosos presentes en el espacio publico, buscando una apro-
ximacion fenomenologica a los significados y usos con los que se les
relaciona ordinariamente. Esto nos permitié ampliar la aplicacion
de la encuesta para hacer una exploracion etnografica de la presen-
cia religiosa objetivada en los escenarios urbanos; o mejor dicho, en
“el terreno” de nuestro trabajo de campo. Por ejemplo, captamos que
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cada barrio era escenario de paisajes contrastantes entre la practica
religiosa y el lugar de residencia.

Estos contextos operan como una especie de extratexto de las en-
cuestas, tanto en la disposicién a responder como en la orientacion
delasrespuestas. Lainteraccion, la comunicacion y las reacciones que
tuvieron los encuestados al ser invitados a responder el cuestionario
no solo ocurren en estos paisajes practicados, sino que estan influen-
ciadas por ellos, lo cual motivo la siguiente reflexion de uno de los
encuestadores voluntarios:

El contexto sociocultural es determinante en el trato hacia la persona
que se dirige al entrevistado para solicitar su atencién y cooperaciéon en
laentrevista. Lainfluencia que la religion ejerce sobre las personas tam-
bién determina en la conducta la necesidad de promover sus creencias

(notas de campo, Gustavo Manuel Jiménez).

Por ejemplo, hubo quien al preguntarle sicreia en el infierno se refirio
a suvida cotidiana como la reafirmacion de esta creencia. Otros rea-
firmaban sus creencias catolicas mediante los simbolos disponibles
en su entorno. Y cuando preguntabamos sobre diversidad religiosa
los encuestados indicaban dénde estaban los templos de los cristia-
nos, orientando a los encuestadores a dirigir alla sus encuestas. Las
formas en que las diferentes manifestaciones de lo sagrado variaban
segun los contextos nos ayudo a fortalecer laidea de que el estudio de
la religiosidad no puede realizarse sin considerar que “marginalidad
urbana, vulnerabilidad social, variedad de manifestaciones de modos
de vida, busquedas de transformacion, expresiones de esperanzay de
fe sontodas dimensiones que le dan forma al foco de nuestro trabajo”
(Ana Lourdes Suarez, 2015: 23).

Asi como la condicién socioeconémica marca enormes diferen-
cias entre las zonas habitacionales visitadas, la inseguridad también
se hace presente en todas ellas, aunque las reacciones y actitudes
con que se enfrenta la situacion estén marcadas por culturas de cla-
se. Este elemento fue definitivo en el levantamiento de la encuesta.
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Observamos que los fraccionamientos de clase media alta afron-
tan la inseguridad haciéndose impermeables a lo que sucede en las
calles. Sus fraccionamientos vigilados, o los edificios y pequenos cotos,
prohiben el acceso, pero también los enormes muros que resguardan
sus casas de la vida publica dificultan el ejercicio de la encuesta. En
estos fraccionamientos fue donde mas rechazos obtuvimos para apli-
carla. En contraste, en las periferias —donde se asientan los pobres y
se viven situaciones de violencia cotidiana— se sigue conservando un
tejido vecinal que permite la convivencia y la construccion cotidiana
dela confianza. La ciudad es un espacio construido, pero también es
un espacio existencial “donde puede sensibilizarse lo amado, lo odia-
do, lo deseado, lo temido” (Delgado, 1999: 40).

Otro elemento importante es el grado con que cada territorio ur-
bano responde a una organizacionreligiosa del espacio. No es lo mis-
mo ser catolico en un barrio regido por el modelo parroquial, capaz
de ordenar el tiempo y el espacio social, que en uno disputado por la
diversidad religiosa. Y no es lo mismo ser catolico rodeado de un en-
torno evangelico que ser cristiano en un entorno mayoritariamente
catolico. Esto imprime diferentes sentidos a la identidad y diferencia
religiosa. La intensidad de la diversidad varia entre los diferentes lu-
gares, segun los modelos urbanos en que se inscriben, muchas veces
marcados por las condiciones econémicas, pero también por la vio-
lencia, por las formas abiertas o cerradas de habitar el espacio, por los
origenes y las identidades de sus habitantes, etcétera.

Si antes los barrios tradicionales construian su identidad en
torno a la parroquia, a las fiestas dedicadas al santo patron, a la so-
ciabilidad en torno a la misa dominical y a la participacion vecinal
en las asociaciones parroquiales, en la actualidad esto se ha diversi-
ficado y pudimos notar que se han multiplicado los signos religiosos
en los espacios publicos. Las fotografias tomadas durante el levan-
tamiento de la encuesta nos permitieron constatar que lo religioso
ha salido de los ambitos privados e institucionales, aunque no los ha
abandonado, sino que ya no esta circunscrito unicamente a los tem-
plos ylos hogares. Se le encuentra por doquier, creando un paisaje re-
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ligioso que abarca muros, bardas, ventanas, puertas, calles, cuerpos
(con tatuajes), ropas. Las notas etnograficas nos permitieron captar
también la presencia religiosa en el entorno sonoro, que muestra la
presencia de la diversidad religiosa mediante grabadoras portatiles
y altoparlantes, campanadas y musica que salen de los templos, en
prédicas televisadas que se escuchan en los restaurantes, comercios,
cocheras, etcétera.

Pudimos corroborar que es en los barrios y fraccionamientos po-
pulares donde se presenta la diversidad con la apertura de tem-
plos y diversos lugares de culto que ofrecen servicios religiosos.
Algunos son templos imponentes y otros tan sélo bodegas o coche-
ras adaptadas para practicar el culto religioso. Encontramos otros
barrios con poblacién mayoritariamente catélica pero que alojan
lugares de culto de otras adscripciones religiosas a donde asiste se-
manalmente su feligresia sin formar parte de la cotidianidad de los
residentes. Otros espacios viven el acecho de la diversidad religiosa
todos los fines de semana, cuando llegan los agentes misioneros (se
distinguen porque conforman cuadrillas integradas por mujeres
de vestidos largos con sombrillas y hombres con pantalones negros,
corbatas y portafolios). Diferentes contingentes de misioneros de con-
gregaciones cristianasrecorren las colonias dela ciudad para hacer el
visiteo de casa en casa y frecuentemente se topan con calcomanias en
puertasy ventanas que dan ala calle para prevenir a los evangelistas
de que ese hogar es catdlico, e incluso guadalupano, y que no acepta
propaganda protestante. Estos paisajes contrastan mucho con las co-
loniasyfraccionamientos de clase media, confinados hacia el interior,
y donde se ha estrechado el uso del espacio publico.

INTERACCION: LA CLAVE DE LA ACEPTACION O EL RECHAZO

La aplicacion de una encuesta se realiza con una practica comunicati-
va que instaura la naturaleza intersubjetiva del trabajo de campo. La
comunicacion intersubjetiva permea, modula y modelalas respuestas
de los encuestados, que seran después procesadas como fundamento
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de objetivacion estadistica. Las respuestas —que se traduciran en da-
tos—estan siempre ajustadas a marcos de referenciay a interacciones
que no son ajenas al contexto empirico de la experiencia etnografica.
Aqui descansa la confianza o la desconfianza, la aceptacion o el re-
chazo, el hecho de hablar conla verdad, simular o mentir (De la Torre,
1997). La aplicacion de la encuesta se realiza mediante un encuentro
intersubjetivo entre el encuestado y el encuestador. Este encuen-
tro se inscribe en estructuras objetivas, donde los sujetos tienen una
posiciéon determinada, determinable y determinante de la interac-
cién, que mediatizan y condicionan la experiencia etnografica. Por
ejemplo, no es igual entrevistar a un pastor de una iglesia que a un
creyente comun. El primero en varias ocasiones regano al encuesta-
dor por preguntar sobre cuestiones no ortodoxas de su fe y conviccio-
nes; incluso una pastora pidio la cédula de la entrevista para usarla
como ejemplo de lo que un cristiano no debe hacer en la prédica do-
minicalde suiglesia. La interaccion entre sujetos altera y produce una
nuevarealidad social: unarealidad intersubjetiva. Hubo varios casos
de encuestados que durante la entrevista expresaron su sorpresa al
tratar de responder a preguntas que no se habian planteado y que los
invitaban a reflexionar y asumir posiciones ante temas que no ha-
bian considerado.

Desde esta perspectiva, la comunicacion es la base del trabajo
etnografico, y no sélo en la recoleccién de datos, sino en el proceso
de construccion de larealidad antropologica. Entre los elementos que
consideramos importantes para ser registrados durante la aplicacion
de la encuesta esta la interaccion comunicativa con los encuestados.
En todos los casos, no existia una relaciéon previa entre el encuestado
y el encuestador, lo cual convierte al investigador en un extrano, o
extranjero, alguien con quien quiza no se volveran a encontrar en el
resto de sus vidas. Que un “desconocido” de buenas a primeras toque
a la puerta y solicite respuestas sobre la vida de otro crea una situa-
cién extraordinaria. Georg Simmel (2012) planted que ser extranjero
puede facilitar la comunicacion, pues el extrano puede ser percibido
como el depositario idoneo de los secretos, los imaginarios, los senti-
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mientos intimos, y se establecen nuevas relaciones que se sabe que
seran momentaneas y efimeras con alguien a quien no se volvera
(tal vez) a ver jamas. Sin embargo, el extranjero no puede abrirse
acceso al mundo del otro si no se establece un contrato previo de fa-
miliaridad y confianza. Este “contrato previo” es indispensable para
el investigador, para propiciar el dialogo y el intercambio. Esto se lla-
ma confianza y pasa por distintos filtros, etiquetas de construccién
del otro. Por esto es muy importante reflexionar sobre los signos que
portanlos investigadores (institucionales, de clase, de instauracién de
la confianza), que proyectan y generan identificaciones y etiquetas,
que son clave para generar aceptacion entre los encuestados. También
son importantes para generar grados de confianza.

Envarias ocasiones fuimos vistos como sujetos de alguna religion.
Sinos consideraban obreros evangelistas y ellos eran catolicos nos
rechazaban, indicandonos que no deseaban propaganda, pues “aqui
somos catolicos”. Presentarse como integrantes de una institucion
universitaria a algunos les brindaba confianza, pero a otros les cau-
saba molestia. La identificacion con lo gubernamental genera recha-
zos. En el presente la inseguridad no es solo un tema de nota roja o de
programas televisivos amarillistas, sino una realidad que se vive a
diario. Genera condiciones muy adversas y dificulta la aplicacion de
encuestas. En el presente, hacer sociologia es “un deporte de comba-
te”, como lo defini¢ Pierre Bourdieu para titular el documental sobre
el oficio cotidiano de un sociélogo (entrevista disponible en <https://
www.youtube.com/watch?v=CoVQOjopTEc>).

No obstante, que el tema de la encuesta fuera la religiosidad sus-
citaba interés en muchos entrevistados, que deseaban seguir plati-
cando o querian conocer despueés losresultados. Ademas, advertimos
que una encuesta sobre religion esta mediada constantemente por
el deber ser moral o por la respuesta doctrinal correcta. Es inevitable
que la encuesta muchas veces sea apreciada por el encuestado como
un examen o test al que responde para dar cuenta de que conoce bien
la doctrina o para contestar “lo que debe ser”. Gracias a los registros
de las intervenciones y las reacciones pudimos observar el caracter
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normativo presente en la entrevista como uno de los pivotes de los
sistemas religiosos que permean la interaccion de la encuesta.

Aunque las preguntas estaban disenadas para que se respondiera
conun “si” oun “no”, o con una opcién mediante respuestas puntua-
les, enla practica propiciaban explicaciones por parte de los entrevis-
tados, reacciones y hasta deseos de discutir o aclarar algunos puntos
con los que no estaban de acuerdo, porque resultaban contrarios a
sus creencias o convicciones. Cuando una creencia es extravagante,
ono es parte del repertorio mayoritario de las creencias socialmente
aceptadas, los sujetos se ven en la necesidad de presentar evidencias
de la existencia real de aquello en lo que se cree y parece increible.

La aplicacion de la entrevista se penso siempre para ser respon-
dida por un individuo, pero muchas veces los encuestados estaban
acompanados de otras personas que intervenian continuamente
en las respuestas dadas. Fueron frecuentes las respuestas en que
el encuestado se sentia inhibido por la presencia de su padre y/o su
madre, sobre todo los jovenes, que temian que sus respuestas no fue-
ran bien vistas por ellos.

LAS RESPUESTAS QUE NO CABEN ENTRE PARENTESIS
PERO INFORMAN SOBRE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

También registramos en las notas etnograficas los comentarios am-
pliados que no cabian en el instrumento. Estas notas nos permitieron
captar el dinamismo de la recomposicion del universo de creencias
de los sujetos encuestados. Uno de los hallazgos principales fue que
la creencia no puede ser considerada como un hecho absoluto y cons-
tituido (como se busca captar en las respuestas) porque en realidad
es un proceso dinamico, fruto de negociaciones, reconfiguraciones y
redefiniciones. Las encuestas nos permiten captar preferencias, ten-
dencias y orientaciones de los creyentes, pero tienen un limite para
captar lo emergente y lo heterodoxo en un instrumento disenado de
manera cerrada con opciones de respuestas limitadas.
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No siempre las respuestas sobre creencias son contundentes, pues
en muchas aparece la duda. Por ejemplo, al preguntar sobre la creen-
cia en el diablo muchos dudaban, pues querian separar su creencia de
la veneracion. También habia momentos en que necesitaban mostrar
su distancia con las posturas asumidas por los sacerdotes, aunque
continuaran siendo catolicos. Pero sin duda lo mas interesante fue
reconocer que existen diferentes modos y grados de creer y de validar
sus creencias. Para atender el estudio de la creencia hay que irmas alla
del acto de creer. Es necesario apreciar “una modalidad de la afirma-
cién y no tanto de su contenido” (De Certeau, 1996). Es decir, no sélo
importa en qué se cree, sino como se fundamenta y se autentifica la
creencia. En nuestro caso, la creencia religiosa. Por eso se plantea que
es en las modalidades de la afirmacién donde se establecen las dife-
rencias entre la ciencia y la fe, ya que en la primera el conocimiento
se logra mediante un proceso empirico, demostrable, e incluso refu-
table (Popper, 1980), y en la segunda no se necesita la verificacién. En
el acto de creer intervienen sus efectos extraordinarios —milagros
que suceden, pero no son explicables por la razon—, la repeticion de
acciones que terminan por hacer creer (Pascal, 1962), los efectos emo-
cionales—sentir lo extraordinario o el sentido luminoso de lo santo o
sagrado (Otto, 1995)—y las fuentes autorizadas o sagradas, de donde
surgen explicaciones trascendentes e inconmensurables del cosmosy
los misterios que alimentan la fe (por ejemplo, los libros sagrados). La
creenciareligiosa se refiere a lo trascendente, algo que no puede verse
nioirse pero puede ser simbolizado, para que a través del simbolo sea
percibido, sentido, y comunicado (Mardones, 2003).

El problema del estudio de la creencia trascendental se incrementa
en la nueva tendencia del individualismo religioso. Si en el modelo
secta e iglesia la gramatica dela creencia correspondia a una coheren-
cia sustentada en modelos institucionales que fomentaba el criterio
delimitador de “o esto o lo otro”, el modelo individualismo y desinsti-
tucionalizacion religiosa instaura la forma abierta a la creatividad y
asociacion libre de las creencias bajo la férmula: “tanto esto como lo
otro” (Beck, 2009:134).
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Como lo ha desarrollado Fernando M. Gonzalez (2005), en el pre-
sente se vuelve cada vez mas necesario apreciar los diferentes modos
de creer, que no siempre son absolutos, sino que producen distintas
intensidades de adhesion, porque paraddjicamente las creencias son
procesuales, inestables, dinamicas y fragmentarias: “la estructura de
la creencia es temporal. Esto es, estd abierta al futuro como incerti-
dumbre” (Mendiola, 2013: 155). A continuacién propondremos algunas
de estas artes de hacer creencias expresadas por los encuestados.

Cuando preguntabamos si creian en Dios la respuesta era, como
la denominé Gonzalez (2005), una creencia plena que afirmaba no te-
ner dudas sobre la existencia de Dios. La concepcion de Dios como
creencia total y absoluta acompana a otras certezas compartidas de
forma contundente sobre todo por los evangeélicos o cristianos. Esta
certidumbre en la existencia de Dios no aparecia cuando se menciona-
banotrosaspectos, como cuando se les preguntaba por el diablo o porlos
duendes. Hubo también quien dijo no creer en Dios, pero respondio ser
catolico, porque lo habian bautizado sus padres. Hubo también quie-
nes afirmaron creer en Dios, pero rechazaban tener una religion,
orientandose por una espiritualidad a su manera.

Aunque parezca contradictorio, existe también la duda, que se
manifiesta en las siguientes respuestas: “creo, pero ya no sé si seguir
creyendo”, o “como los demas lo creen, ya no sé qué creer”. Si algo ha
perdido el campo religioso es la coherencia y el consenso en torno a
las creencias, lo que lleva a la duda en lo que se cree o en lo que no
se cree. Aunque parezca paradojica la combinacion entre la duda y
la creencia, se da como un pasaje de un estado de creencia a una si-
tuacion de duda, como se puede apreciar en el siguiente comentario:
“Yoyano sé qué creer, pero ya ve que esos temas estan saliendo mucho
enlatelevision (duendes, fantasmas, extraterrestres)” (notas de cam-
po, Gabriela Gil). La creencia no es algo con lo que se nace o se muere.
Cadavez esmas efimera y se expresa con la formula: “Antes sicreia...
ahora no”. Las certezas dependen en gran medida del entorno don-
de se finca la experiencia cotidiana. La creencia parece marcada por
la propia experiencia de ver y sentir, o de haber presenciado ciertos
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fenémenos. “Yo lo vi”, “yo sé dénde viven”, “yo sé que existen”, pero
aun asi no creo. La invisibilidad del objeto de la creencia parece po-
ner en suspenso la certeza, pero no necesariamente anulala creencia
que se situa en la experiencia de un tiempo pasado. Es la afirmacion
de haber experimentado algo, ala vez que una negacion de su creencia
actual Da cuentade loliminal dela creencia, que se sostiene mientras
existe una verificacion, pero se difumina en un tiempo transitivo que
se distancia del suceso. Estaliminalidad anuncia el paso de una con-
dicién material que favorece a lo creible —"“yo sé porque yo los vi (en
pasado), ahora no los veo; por lo tanto, ahora no creo; pero si los vuel-
voaverosiregreso allugar donde habitan los duendes es posible que
vuelva a creer”— que se desplaza a una nueva condicién donde ya no
estan presentes los objetos de la creencia. Si bien su respuesta es tran-
sitiva, no la anula, y la deja en una especie de reserva o en suspenso.

También opera el caso contrario, bajo la formula que Fernando M.
Gonzalez ha denominado “si creo, pero no lo puedo comprobar”. Aqui
la creencia parece requerir de una experiencia o de una evidencia
para reafirmarla, pero aun cuando no la hay se mantiene vigente.
Otra combinacion no esperada es “se supone que tengo que creer...
pero la verdad no creo en eso”. En este caso expresa que la creencia
puede también descansar en el caracter normativo del deber-creer.
Unindividuo que pertenece a unareligion tiene claros los dogmas en
los que debe creer y busca asumirlos a pesar de sus dudas.

Aunque la creencia no requiere de la constatacion del conocimien-
to para creer, hay quienes confirman su creencia porque saben que eso
existe. Esto sucede cuando aquello en lo que se cree parece extraordi-
nario, exo6tico o poco creible para los demas (como en las respuestas
que se dieron sobre la existencia de nahuales, duendes, troles y repti-
lianos), porlo que se requiere confirmarla creencia con el acto de saber.

“De tanto que lo oigo ya lo estoy creyendo”. La repeticion de algo
va configurando las condiciones de credibilidad. Esta actitud se re-
lacionaba con creencias emergentes, como el karma, que no es parte
de la tradicion cristiana, pero hoy en dia esta presente en la litera-
tura de autoayuda y en los programas difundidos por los medios de
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comunicacion y esta muy de moda entre las espiritualidades nueva
era (new age).

Estas creencias se corresponden con la creencia como proceso, que
Fernando M. Gonzalez describe: “se trata de algo progresivo y que un
buen dia se despertara del otrolado del espejo instalado plenamente
enla creencia” (Gonzalez, 2005).

Otra via que certifica las creencias es la experimentacion. Wi-
lliam James (1986) se refiere a esto como “sentimientos de realidad”
que alimentan la conviccion de que Dios o algo extraordinario esca-
pa a la experiencia de comprobacion. Por ejemplo, el relato de haber
sentido a Dios en momentos de gravedad reafirma la creencia: “Son
tan convincentes como puede serlo cualquier experiencia directa en
los sentidos, y, por regla general, son mucho mas persuasivos de lo
que son jamas los resultados que establece lalégica” (James, 1986: 65).

No siempre la creencia esta peleada con la ciencia. La ciencia, o al
menos la busqueda de la ciencia como fuente de autentificacion de
las creencias, es algo comun cuando se pretende legitimar creencias
emergentes que no gozan de la aceptacion de la mayoria. Aunque la
ciencia aparece como conocimiento antagoénico de la creencia, tam-
bién contribuye a brindar argumentos para crear formas no ortodoxas
de creer en Dios: “Dios es el conjunto de leyes que rigen el universo”.
La ciencia como recurso narrativo, no necesariamente como método
experimental, aporta nuevos significantes, manteniendo los signi-
ficados propios de las religiones teistas, como es la creencia en Dios.

CONCLUSIONES

Lasdistintas técnicas de investigacion no pueden ser irreconciliables,
sino complementarias. Deben permitir “recuperar ala vez lo que hay
de subjetivo en el objeto ylo que hay de objetivo en el sujeto” (Ibanez,
1994:30). No se trata de seguir una simple moda académica. Tampoco
se busca unicamente atender al objeto de estudio en distintas escalas
(micro-macro, individual-social). Se trata, sobre todo, de reconocer los
limites de la objetivacion y la subjetivacion de las técnicas empleadas,
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pues es en esta inflexion critica donde se puede atender el objeto de
estudio, situando las pulsaciones de las transformaciones; no como
un objeto inerte, sino como agente de cambios. Nuestra reflexion nos
lleva a percibir que la ciudad impone la dinamica propiamente urbana
que multiplica, segmenta, fragmenta, dispersa y descentra. Estas ten-
dencias estan constantemente recomponiendo el campo religioso. Por
otra parte, los agentes religiosos estan compitiendo constantemente
entre si para estructurar el territorio desde logicas misioneras que
tienden a construir espacio producido y practicado, recrear paisajes,
marcar y apropiarse de territorios, generar vinculos comunitarios y
articular espacios de identidad. Sinos atuviéramos a estudiar los fe-
némenos solo desde una perspectiva cuantitativa (como las encues-
tas), muy probablemente percibiriamos la légica de lo urbano en los
procesos de diversificacién religiosa, pero si la combinamos con la
perspectiva cualitativa (etnografias de los lugares de muestreo) po-
dremos advertir la légica de las reconfiguraciones religiosas de los
territorios en el espacio urbano. Ambas estan en interaccion constan-
te.Nose trata de unalogica que domine a la otra, sino de una sinergia,
de unsistema de engranes que, aunque puedan operar en direcciones
opuestas, gestan un movimiento complejo.
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Estelibro se inici6 conla intencion de abordar la relacion entre religion
y ciudad, con sus distintas variantes. Como se adelanto, la inquietud
inicial fue indagar sobre la experienciareligiosa en ambitos urbanos;
sus rostros, las categorias y las metodologias para estudiarla. Los dis-
tintos capitulos han mostrado que la ciudad, lejos de ser el escenario
para el agotamiento y la extincion de la religion, se convierte en tierra
feértil para el surgimiento de nuevas formas de religiosidad y espiri-
tualidad, y para la reconfiguracion de las creencias.

A partir de las diferentes perspectivas mostradas en este libro,
es posible plantear que la relacion entre religion y ciudad se articula
en la diversidad religiosa, que se ancla en los diversos territorios que
atraviesan el espacio urbano: las periferias, el barrio y el espacio pu-
blico, y enlas logicas de la globalizacion que toman forma por medio
del cambio demografico, la industrializacién, la movilidad que se
produce a través de procesos como la migracion —interna y hacia el
exterior— y la transnacionalizacion religiosa.

La convergencia de la diversidad religiosa con la globalizacion en
las distintas coordenadas de los capitulos presentados consolida cua-
tro perspectivas importantes para analizar las formas de creer en la
ciudad: la secularizacion de la sociedad, de la moral y de la cultura; las
formas de creer y pertenecer desde los margenes; el espacio publico,
y la configuracion de la memoria religiosa.
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En cuanto a la primera, lejos de que la secularizacion de la socie-
dad, delamoraly dela cultura disminuyerala presencia delareligion
en las ciudades, creo sus propias formas de religiosidad, enlas que la
relacion entre lo sagrado y lo profano toma nuevos sentidos. Estas re-
ligiosidades se encarnan, subjetivamente, en identidades religiosas,
espirituales e incluso sin religion; también en identidades étnicas y
en orientaciones sexuales e identidades que se apegan a las normas
de género o disidentes de los mandatos sexogenéricos.

Enlasegunda perspectiva, las formas de creer y pertenecer que se
producen desde los margenes se convierten en recursos importantes
para hacer frente a contextos de vulnerabilidad, precariedad y ex-
clusion que genera el sistema neoliberal, como la migracion —con
sus practicas de desterritorializacion y reterritorializacion— y las
violencias.

Enlatercera perspectiva, el espacio publico, al ser habitado por di-
versas subjetividades que encarnan distintas disputas —en muchas
ocasiones antagoénicas y, en consecuencia, con posturas heterogé-
neas en relacion con la secularizacion y la laicidad—, representa un
ambito de la diferencia, en donde se ponen en juego la identidad, la
pertenencia religiosa y la ciudadania, por lo que esta compleja ar-
ticulacion implica la revisiéon de algunas categorias y estrategias
de investigacion.

Finalmente, las tres perspectivas mencionadas transforman en
diferentes grados el escenario de las ciudades que se han configura-
do de manera hegemonica con una impronta catolica, por lo que la
memoria religiosa de los espacios en la ciudad también esta en mo-
vimiento con un ritmo que marca las multiples diversidades: identi-
tarias, étnicas y religiosas.

Los capitulos presentados también dejan ver que enlos actores so-
ciales la relacion de la religion con la ciudad se teje por medio de dos
dimensiones: una material y una simbdélica. Ambas han marcado,
igualmente, los estudios sobre el cuerpo, algo que no es un elemento
casual para nuestro enfoque, ya que es por medio del embodiment,
del performance y de la construccion de significados que el espacio
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adquiere su dimension simbdlica, plasmada en los diferentes movi-
mientos que tienen lugar en los espacios urbanos, que también con-
figuran una cartografia de las creencias y pertenencias religiosas.

La complejidad de las ciudades permitié analizar las reconfigura-
ciones del campo religioso en una relacion dialogica desde la dimen-
sion material y simbdlica en los centros, las fronteras y las periferias
a partir de las desterritorializaciones y las reterritorializaciones, asi
como desdela vulnerabilidad, la precariedad y la exclusion, por lo que
estas categorias llevadas al analisis de las reconfiguraciones del cam-
po religioso nos permiten focalizar otros lugares de observacion que
marcan la vida cotidiana y los momentos coyunturales de los espa-
ciosurbanos, como la sexualidad, el géneroy las violencias, temas que
también formaron parte de la agenda del Laboratorio de Observacion
del Fenomeno Religioso en la Sociedad Contemporanea.
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