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INTRODUCCION
RELIGIONES, MOVILIDADES, FRONTERAS

Javier Jiménez-Royo

El presente libro tiene por objeto la reflexién acerca de las multiples
formas en que las religiones o las pricticas espirituales -la divisién
entre ambas categorias puede resultar superficial- se materializan al
implicarse en movimientos y cruzar fronteras. Mas concretamente,
los capitulos de este libro buscan responder a preguntas como, ¢Qué
ocurre cuando creencias, ideas, practicas, personas, dispositivos
religiosos atraviesan fronteras? ¢Qué transformaciones religiosas, o
de otro tipo, emergen en el cruce de fronteras? ¢Qué clase de fron-
teras se ponen en cuestionamiento a partir de la reflexién sobre los
fenémenos religiosos en movimiento? Para adentrarnos en lo que
este volumen propone, merece la pena detenernos en algunos de
los conceptos clave, como son los de movimiento y frontera, y sus
vinculaciones con lo religioso.

La asociacién entre religién(es) y movimiento(s) no es
nueva. Una de las propuestas que méas ha impactado en la socio-
logia haciendo una clara alusién a estos tépicos es la de Daniele
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Hervieu-Léger. Ella se sirve de las figuras del peregrino y el conver-
tido para dar cuenta del movimiento por el que se caracteriza la
religiéon, en un mundo moderno que vio cémo las versiones més
rotundas de la teoria de la secularizacién entraban en crisis. El
peregrino, asi, encarna los procesos moviles de las creencias que
escapan de sus caparazones institucionales y se individualizan en
muchos casos, tomando distintas formas. El convertido expresa las
nuevas formas de relacién que surgen de estos movimientos. En
palabras de Hervieu-Léger, la religién en movimiento da cuenta “de
la dispersion de las creencias, de la movilidad de las pertenencias, de
la fluidez de las identificaciones y de la inestabilidad de las reagrupa-
ciones” (Hervieu-Léger, 2004, p.93). Cornejo Valle, Cantén-Delgado
y Blanes (2008), haciendo eco de la formulacién de Hervieu-Léger,
han destacado la productividad de pensar en la religién en “movi-
miento”, dado los varios sentidos que genera este concepto. Por
un lado, pensar en la religién con el concepto de movimiento nos
remitira a aspectos que priorizan la agencia sobre la estructuran;
por otro, refleja los procesos espacio-temporales implicados en los
fenémenos religiosos actuales (Cornejo Valle, Cantén-Delgado y
Blanes, 2008, p.19).

En el plano conceptual, la propuesta de Hervieu-Léger tiene
una buena dosis de metafora. El 4nimo de este volumen va enla misma
linea. Los textos que este libro recoge responden a movimientos que
van més all4 del desplazamiento espacial. Evidentemente no faltan
los/as autores/as que nutren esta compilacién analizando casos
desde perspectivas transnacionalistas'. Estas aportaciones tienen
que ver con la idea ya sabida de que la cultura, asi como su correlato
expresado en las identidades, trasciende fronteras espaciales (ver
Papastergiadis, 2000; Beck, 2006). Levitt sefiala que la fe trasciende
el espacio y tiempo (Levitt, 2007, pp.12-13), aunque esta condicién
transnacional no es ni mucho menos una novedad (Cherry, 2016,
p-199). Estas paginas reflexionan, por ejemplo, sobre los casos de las
iglesias coreanas, el hinduismo o las précticas espirituales, algunas

1  Para el caso del transnacionalismo religioso, véase Peggy Levitt (2007, 2013).
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Introduccion

de origen oriental, en Tijuana, México (Capitulos 3, 4 y 5); sobre la
llegada del pentecostalismo a México desde EE.UU. y su expansién
entre parte de la poblacién romani del pais (Capitulo 2); sobre la
practica de las tradiciones orisha en Querétaro, México (Capitulo
9); y sobre la labor de las misioneras catdlicas en América (Capitulo
11). Todos estos capitulos refieren, aunque no solo, a las fronteras
como limites nacionales.

Pero queremos ampliar el foco para ver en el movimiento una
dindmica més generalizada. Entendemos el movimiento de la forma
que sugiere la filosofia de la diferencia de Deleuze y Guattari como
variacién de intensidad y, por lo tanto, diferencia. Estos autores
llaman “reterritorializacién” a la operacién de estabilizacion (en su
sentido mas amplio) que sucede luego de la “desterritorializacion”,
esto es, del movimiento liberador de la tierra (Deleuze y Guattari,
2008). De modo que, si bien los capitulos citados anteriormente
comprenden reterritorializaciones de elementos, materializaciones
y formas diferentes de encuentro entre elementos heterogéneos que
atraviesan fronteras nacionales, no son las tnicas formas en que las
desterritorializaciones y reterritorializaciones podrian tener lugar.
De esta forma, algunos analisis en este libro cuestionan la presunta
homogeneidad religiosa en la Espafia del s. XVII a través de las
desafiliaciones vy filiaciones religiosas (Capitulo 1); enmarcan al/ a
la buscador/a espiritual y/o al/ a la investigador/a como peregrinos
que transitan, unos/as entre distintas formas de espiritualidad
(Capitulos 5 y 6), los/as otros/as entre la racionalidad cientifica y
la creencia religiosa (Capitulo 6); sefialan las difusas lineas entre lo
religioso y lo politico y sus interacciones (Capitulos 7 y 8); o entre
los limites impuestos entre lo religioso y lo econémico y sus inter-
cambios (Capitulos 9 y 10).

Asumiendo la movilidad en esta segunda acepcién se admite
que “la religién ha sido siempre movimiento: de personas, de ideas,
de practicas, de objetos, de imégenes” (Cornejo Valle, Cantén-
Delgado y Blanes, 2008, p19). Sin embargo, hay ciertas asociaciones
casi inevitables que nos invitan a la matizacién. Desde el punto de
vista de la dicotomia entre tradicién y modernidad, ttil por ejemplo
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para organizar los acercamientos sociolégicos acerca de las iden-
tidades religiosas, el fundamentalismo religioso podria ser leido
como inmovilismo (Greil y Davidman, 2007).

Tampoco resulta razonable sobreestimar las movilidades.
A dia de hoy, hay miles de migrantes que, con sus creencias y
practicas religiosas, se encuentran impedidos de continuar sus
proyectos, como ocurre en el norte de México. Hay quienes hablan
de un actual “régimen de movilidad” en funcién de ciertos “procesos
de cierre, atrapamiento y contencién” (Shamir, 2005, p. 199) y
quienes sefialan la existencia de multiples “regimenes de movi-
lidad” (Glick Schiller & Salazar, 2013). El nimero de migrantes
a nivel global no ha dejado de crecer en los ultimos cincuenta
anos, segun la Organizaciéon Internacional para las Migraciones?

(OIM), vy no es extrafia la visién ingenua y roméntica que alinea la
movilidad con el progreso global, cuando son conocidas las situa-
ciones de movilidad forzada (Gill, Caletrio & Mason, 2011, p.303),
que a veces funcionan incluso como formas de contencién (Tazzioli
& Garelli, 2020). Por otra parte, hay quien no puede embarcarse en
proyectos migratorios dados los recursos necesarios para hacerlo, y
es que las movilidades no estan al margen del poder (Sheller & Urry,
2006, p.211).

La inmovilidad ha quedado ademés evidenciada en la
reciente pandemia de COVID-19, a veces de formas ambiguas. No
son pocas las congregaciones religiosas las que, ante circunstancias
de confinamiento obligatorio o recomendado, decidieron celebrar
sus cultos a través de Youtube o Facebook Live. Ante situaciones
potenciales de ansiedad o miedo, que algunos lideres pentecostales
ven como vias de acceso a las influencias y/o posesiones de enti-
dades malignas, decidieron generar comunidades online paralelas a
las congregaciones con el animo de sentir el movimiento del Espiritu
Santo. Pero esta situacién también nos ayuda a pensar en cuestiones
tedricas acerca de la movilidad. Aunque autores como Deleuze y

2 La OIM es un organismo de la ONU. En su pagina web sefiala que para el afio
2020 hubo 281 millones de migrantes internacionales, lo que supone un 3'6% de la
poblacién mundial (OIM, 2022).
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Guattari son entusiastas del movimiento, la diferencia y la creati-
vidad; Eduardo Menéndez, basandose en la experiencia cercana del
confinamiento, se muestra mas suspicaz sobre el caricter innovador
de la vida humana (Menéndez, 2020, p.23).

Por ultimo, al igual que me he referido al movimiento en
un sentido reducido, literal, y en un sentido amplio, se puede hacer
lo mismo con las fronteras. Esta operaciéon tampoco supondra una
novedad, solo hay que recordar la famosa introduccién del libro de
Fredrik Barth Los grupos étnicos y sus fronteras (1976). El concepto
resulta util para circunscribir, contener o tratar de controlar la
diferencia. De hecho, cuando las fronteras se desafian a base de
detraer diferencia decimos que se permean, se vuelven porosas, etc.
Pareceria, por ello, que la frontera es anterior a la diferencia, pero
creo que es mas certero decir que diferencia y frontera se copro-
ducen, cuando no alcanzan una relacién sinonimica. La diferencia
es central en los textos que aqui se presentan. Las diferencias -reli-
giosas, étnicas, nacionales, epistémicas, ontolégicas— sobre las que
reflexionan las notas de investigaciéon de este volumen sugieren, la
mayor parte de las veces implicitamente, grados distintos de fron-
terizacioén; pero en todas persiste, sea para cuestionar su existencia,
reflexionar sobre sus efectos, enfatizar el cambio, evidenciar su
emergencia, girar sobre si misma la idea del borde o limite.

¢Qué tipo de fronteras aparecen en estos textos? La diversidad
misma de las propuestas insinta fronteras de distinta naturaleza:
materiales, simbdlicas, ontolégicas. No deja de ser cierta la afirma-
cién de Marc Augé cuando senala la paradoja actual de la frontera:
en un mundo global las fronteras parecerian ser residuales, aunque
simultdneamente no dejan de reafirmarse (Augé, 2007, p.18). Asi
podemos observar cémo las creencias cruzan fronteras nacionales
pero sirven para trazar limites étnicos (Capitulos 2, 3, 4) o politicos
(Capitulo 8). Precisamente la perspectiva transnacional, en lo refe-
rente a los estudios sobre la movilidad humana, motivé a una redefi-
nicién simbdlica de la frontera que llevé a desafiar categorias basicas
de la propia antropologia (Garduno, 2003, p.83). Sin embargo, el
analisis de los fenémenos religiosos es asimismo productivo para
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pensar en la superficialidad o arbitrariedad de ciertos limites. Las
creencias pueden cuestionar las separaciones entre racionalidades
aparentemente irreconciliables (Capitulos 6, 7, 8,9, 10, 11). Por otra
parte, no es extrafia la circulacién de personas cruzando limites
entre creencias religiosas o practicas espirituales (Capitulos 1, 5, 6).
Mas all4, las religiones pueden servir para desestabilizar formas de
conocimiento asentadas (Capitulos 6 y 7).

Los/as autores/as que contribuyen a este volumen comparten
estas preocupaciones, evidenciandolas, la mayoria de ellos/as, a
través de analisis empiricos recientes que dan cuenta de la realidad
cambiante del mundo. En este sentido, los capitulos de este libro
constatan lo que ha escrito Daniela Elisa Alvarez: “las religiones se
van reformulando a partir de la inmanencia de la vida, al igual que
el lenguaje” (Alvarez, en este volumen). Esta circunstancia hace de
este libro un referente actual para estudiantes e interesados/as en el
fenémeno religioso en la actualidad.

Las distintas reflexiones que se recogen provienen de
autores/as que trabajan en distintas disciplinas como la antropo-
logia, la sociologia, los estudios culturales, la historia o la filosofia,
por lo que este libro tiene un marcado caracter multidisciplinar.
En este sentido, el volumen, como las formas en que en él se
expresa la religion, se mueve entre distintas formas de pensar las
religiones. Ademas, los capitulos mismos comparten a veces entre
si preocupaciones cruzadas, atravesando entre ellos las fronteras
que los delimitan. Los autores/as que lo hacen posible son jévenes
investigadores/as, algunos/as maestros/as, algunos/as ya doctores/
as o a punto de serlo, por lo que en la mayoria de capitulos son
en realidad matices, propuestas inconclusas, breves reflexiones de
las distintas investigaciones que llevan a cabo. En este libro se ha
querido expresar el caracter provisional y procesual de los trabajos
con el nombre “notas de investigacién”. Si, como sefiala Augé, el
quehacer cientifico desplaza las fronteras de lo desconocido (Augé,
2007, p.22), se podria decir que todos/as los/as autores/as que parti-
cipan en este libro realizan activa y actualmente el esfuerzo por
arrinconar estos limites.
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Mas alla de los temas de fondo que tienen en comun, los
capitulos expresan gran diversidad. Las formas en que podian orde-
narse para dar forma al presente texto son potencialmente infinitas,
aunque he tratado de hacerlo conforme a las perspectivas, temas y
a veces metaforas de las que se sirven.

Los dos primeros capitulos tienen un marcado caracter
histérico. El capitulo de Pablo Maximiliano Ojeda (capitulo 1)
presenta un marcado enfoque historicista relativo a las conver-
siones protestantes. El autor, primero, realiza una aproximacién
critica a la autobiografia como fuente de produccion de datos en la
historiografia y en las Ciencias Sociales. A partir de estas autobio-
grafias, desafia la idea de la homogeneizacion catdlica en Espafia en
el S. XVII. Ojeda sugiere que existian disidencias que nos dibujan
un panorama mas plural del que se suele atribuir a la Espafia en la
Edad Moderna.

El capitulo de Jestis Eduardo Villota Mera (capitulo 2) nos
introduce en la historia del pentecostalismo en México; historia en
la que la movilidad entre dicho pais y Estados Unidos resulta funda-
mental. Del mismo modo, entender las conversiones de los roma
en México es atender a la movilidad aunque, como sefiala Villota
Mera, ésta responda en un primer momento a una circunstancia
contingente’. Aunque debemos tratar los dos fenémenos con inde-
pendencia, el autor encuentra interesantes puntos de convergencia
entre, por un lado, la expansion del pentecostalismo en México y, por
otro, el arribo y encuentro del pentecostalismo entre los romanies
que residen en el mismo pafs.

Desde perspectivas transnacionales, los capitulos 3 y 4 se
centran en la generaciéon de organizaciones y practicas religiosas
de migrantes coreanos e indios respectivamente, en México y mas
especificamente en la ciudad fronteriza de Tijuana. Dinorah Lizeth
Contreras Aragén (capitulo 3) se embarca en la tarea de analizar el
lugar de las iglesias coreanas en el campo religioso de Tijuana, Baja

3 La contingencia forma parte de los factores explicativos de las conversiones reli-
giosas para autores como Henri Gooren (2010).
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California, México. Su capitulo es un andlisis sociolégico e hist6-
rico, enlazando con los capitulos anteriores, de la llegada a Tijuana
de iglesias protestantes coreanas. Sin embargo, como la autora
sefala, no podemos entender el cristianismo coreano sin la movi-
lidad, dado que su formacién responde al caracter transnacional del
cristianismo y de la migracién coreana. Fraguadas en la movilidad
misma de personas y creencias, con las complejidades que conlleva,
el protestantismo coreano en Tijuana ha dado lugar tanto a iglesias
étnicas, desde donde se impulsa la identificacién nacional, a iglesias
multiétnicas con aspiraciones globales de salvacion.

Lucero Jazmin Loépez Olivares (capitulo 4) reflexiona
sobre la interaccién entre personas, objetos y dioses hindies en
Tijuana, México, centrandose particularmente en la alimenta-
cién. Su capitulo muestra, desde la perspectiva lived religion (ver
Ammerman, 2015), como los alimentos cobran significado en un
contexto caracterizado por la limitada oferta de productos y por una
practica gastronémica distinta. La autora evidencia las estrategias
creativas de tres familias hindues en favor de construir comunidad
fuera de su pais de origen y de poner en contacto a sus miembros
con la divinidad. La transformacién de la organizacién de ciertas
practicas permite, asimismo, la movilidad ascendente en el estatus
de las mujeres hindtes en migracion.

Los capitulos 5 y 6 se sirven de la metafora del peregrino,
tal y como propuso Hervieu-Léger (2004), explorando en relacién
a la busqueda personal de practicas espirituales. Daniel Valdez
escribe el capitulo 5, que esta escrito desde la perspectiva de los
cambios religiosos en la actualidad. El autor hace un repaso por los
distintos matices de la teoria de la secularizacién para vincularlas
a sus posibles efectos en el norte de México, mas concretamente
en Tijuana. A partir de ahi, Valdez refleja el cambio en el campo
religioso en esta region reflexionando sobre el arribo de practicas
orientales y la diversificacion de la oferta de practicas espirituales.

El capitulo de Luis Muiioz-Villalén consiste en una reflexién
tedrico-metodolégica desde propuestas cercanas al giro ontolégico
y la fenomenologia. El peregrino encarna las nuevas formas de
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espiritualidad en cuanto a que es un buscador, se mueve fisica y espi-
ritualmente. Por otro lado, Mufioz-Villal6n nos invita al abandono
en la etnografia en favor de aproximarnos a los fenémenos desde su
emergencia. Esta “deriva” consiste en algo mas que en la suspensién
intelectual de lo dado por supuesto, nos incita a vivir las realidades
religiosas en y desde su dimensién vivida.

Entre las aportaciones de este volumen no faltan las que se
centran en los cruces e interacciones entre la religién y la politica,
especificamente el ecofeminismo y el feminismo, como las que se
encuentran en los capitulos 7 y 8. Un analisis del pensamiento de
Ivone Gebara y Vandana Shiva realizado por Daniela Elisa Alvarez
(capitulo 7) muestra como ambas conectan al movimiento inma-
nente de la vida categorias fijas en las teologias cristianas, por
un lado, e hindd, por otro. Ambas filésofas, referentes del ecofe-
minismo, proponen una pluralizacién de las unidades (Dios, el
hombre, la cultura...) a partir de su destrascendentalizacién, lo que
tiene como consecuencia la disolucion de la dominacién y la critica
a la racionalidad cientifica. El capitulo de Alvarez es una muestra de
c6mo las fronteras pueden girar sobre si mismas.

El capitulo de Sofia Luciana Santillin Sosa expresa los
vinculos actuales y posibles entre el pensamiento catélico hegemoé-
nico sobre el género y sus expresiones politicas mas conservadoras.
La resonancia catélica de la frontera entre mujeres y hombres esta
presente en todo el texto. Ademads, con el &nimo de complejizar la
discusion, Santillan Sosa sostiene que estas posiciones tienen conti-
nuidad en lo que se viene llamando “feminismo critico de género”,
que choca frontalmente con el “activismo transgénero”.

Hay, finalmente, dos capitulos que muestran las borrosas
fronteras entre lo econémico y lo religioso (9 y 10). José de Jesus
Fernandez Malvéaez pone el acento sobre el desafio que las practicas
orishas en México suponen para la linea aparentemente incontes-
table que separa el trabajo y la religién. Las tradiciones orishas en
México, tal y como el autor escribe, estan sujetas a la mercantiliza-
cién por lo que se despliegan a su alrededor procesos de trabajo. La
complementacioén de creencias y practicas de distintas tradiciones
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hace que los especialistas orishas encuentren un nicho de mercado entre
los practicantes. En este mercado, el trabajo es sinénimo de practica reli-
giosa pero, en tanto que se trata la mayoria de las veces de adivinacion, el
proceso de trabajo incluye tanto al trabajador como al cliente o usuario.

En el capitulo 10, Diego Fernando Arias Pefia analiza c6mo la
empresa Bimbo funda su filosofia sobre valores catélicos. La presencia
catdlica sobrepasa incluso el ideal de la empresa para cristalizar en el
lenguaje de los empleados, lo que sirve como mecanismo de legitimacién
de la practica capitalista. Arias Pefa realiza el interesante ejercicio de
contraposicién del modelo de Bimbo con el de otra empresa, llamando
la atencién sobre las diferencias entre la forma en que el catolicismo y el
protestantismo tienen lugar en la visién del mundo desde un punto de
vista empresarial.

El dltimo capitulo es distinto al resto de aportaciones, puesto
que no es una nota de investigacion, sino la experiencia personal de una
colaboradora vinculada a fenémenos como los que este libro explora.
Surge de una conversacién grabada con motivo de este volumen entre
Javier Jiménez-Royo y la religiosa catélica Elisete Signor, perteneciente
a la comunidad de los Misioneros de San Carlos, conocidos como
Scalabrinianos, que es “la tnica congregacién catdlica transnacional
dedicada tnicamente al cuidado de los migrantes” (Hagan, 2008, p.15). A
través del uso de prolijos detalles, Signor retrata una vida dedicada a los
migrantes en Paraguay, EE.UU. y México. Su capitulo lleva a reflexionar
sobre la relacién entre los migrantes y la fe, pero también sobre el uso de
la medicina natural o el papel de la mujer en la iglesia catélica.

Las reflexiones que los/as autores de estos capitulos han llevado
a cabo pueden ser de interés para otros/as investigadores/as que se estén
iniciando en el estudio del fenémeno religioso o personas que quieran
conocer expresiones originales de la religion en la actualidad. Ademas,
la diversidad de temaéticas, perspectivas y metodologias que atraviesan
los presentes textos, pueden invitar a interesados/as en investigaciones
similares a conocer diversas miradas y rutas de acceso sobre distintas
materializaciones de las religiones en la actualidad. Si este volumen
puede ayudar en estos sentidos, entenderiamos que habriamos cumplido
nuestro humilde cometido.
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1. AUTOBIOGRAFOS Y DESERTORES

DISONANCIAS RELIGIOSAS EN UN
MUNDO :HEGEMONICO?

Pablo Maximiliano Ojeda

INTRODUCCION

Decia el profesor James Amelang en su seminario “La Espana
desconocida”, que para entender la modernidad de aquel pais hay
que cambiar el chip de la leyenda negra. Sobre todo en relaciéon a la
insistencia constante sobre la ausencia de dos condiciones basicas
para el progreso civil: la libertad de expresién y la independencia
de pensamiento. Diferenciacién, por otra parte, a la que se alude
toda vez que se comparan procesos histéricos en sociedades caté-
licas y protestantes, en detrimento de las primeras, y en favor —por
supuesto-, de estas ultimas.

La historia tradicional y hegemoénica afirma que tras el
reinado de los Reyes Catdlicos la Iglesia espafiola entr6 en la Edad
Moderna convertida en una herramienta al servicio de la monarquia
y sus estamentos. La Inquisicién se convirtié asi en un férreo instru-
mento de control religioso, y también politico, sobre judaizantes y
conversos. El panorama era poco proclive a las innovaciones deri-
vadas de la reforma luterana que tantas tensiones estaba generando
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en Francia, Alemania o Inglaterra. La Casa de Austria, encabezada
por Carlos I, se embarcé como protectora de la causa catélica, lo
que reducia atin mas el horizonte para que las disidencias religiosas
se arraigasen. Sin embargo, hubo quienes si decidieron transitar
esos vericuetos heterodoxos. Es cierto que fueron una minoria y que
la historiografia les despaché durante siglos con calificativos como
espiritus aislados o inadaptados. No en vano Menéndez y Pelayo
en su Historia de los heterodoxos espavioles, sostenia que “la lengua
de Castilla no se forj6é para decir herejias”, afirmacién con la que
ejemplariza que el protestantismo era de plano incompatible con el
caracter nacional esparfiol.

Esparfia nos ha sido presentada y construida en el imaginario
social, —-no siempre, pero casi—, como una cultura opuesta al plura-
lismo y la libertad, cuyo simbolo por antonomasia para reafirmar
esta premisa constituye el Tribunal del Santo Oficio. Y el punto
fuerte de esta argumentacion es el siguiente: toda la Edad Moderna
en Espana —es decir, todo el periodo comprendido entre los siglos
XV al XVIII- reviste un caracter inquisitorial. Ahora bien, ¢esto
fue asi? ¢Este periodo espaiiol fue realmente tan cerrado y poco
diverso como habitualmente se nos presenta? ¢ Encontré la Reforma
Protestante tan pocos adeptos en Espafia? ¢Apoyé en forma nula a
sus desertores o disidentes en el extranjero? Intentaremos abrir a
debate estos interrogantes a través de la presentacién de una serie
de autobiografias disonantes compuestas en el exilio.

LA AUTOBIOGRAFIA COMO FUENTE HISTORICA
Lo que interesa al historiador en la autobiografia es preci-

samente lo que desprecia el investigador literario. (Duran
Loépez, 2002, p.156)

La autobiografia se ha utilizado ampliamente como recurso para el
conocimiento del pasado o las diversas problematicas de la Historia
y las Ciencias Sociales, disciplinas en las que el experto se encuentra
generalmente mas interesado por los hechos narrados que por
la belleza o el destaque estético del texto, que es exactamente lo
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que ocurre en su contraparte literario. A pesar de determinados
atolladeros que pueden hallarse en la investigacién mediante este
material, no caben dudas acerca del interés y la riqueza que el mismo
puede presentar. Para el académico el abordaje puede resultar algo
incémodo y fronterizo, ya que en lo que atafie al género los limites
entre lo literario, lo documental, lo narrativo y lo ideolégico se
vuelven en ocasiones difusos (Durdn Lépez, 2002, p.154), aunque
tal vez en ello resida su particular riqueza: desestabilizar la mirada
del observador para hacer surgir nuevos enfoques.

Ahora bien, ¢de qué hablamos exactamente cuando nos
referimos a la autobiografia? La definicién de Phillipe Lejeune
puede guiarnos: se trataria de “una narracién retrospectiva en
prosa escrita por una persona real sobre su propia existencia,
concentrandose en su vida individual y particularmente en
la historia de su personalidad” (Lejeune, 1984, p.4). O bien, en
relacién al trabajo del historiador con su fuente autobiogréfica,
consistiria, segin Marc Bloch, en “interrogar al autor y su texto,
en un intento de que sirvieran de testigo en un tribunal del pasado”
(Citado por Amelang, 2006, p.145).

La linea que basicamente seguimos en este trabajo:
Amelang (2006, 2003, 2002, 2002a, 1995), Tarrés (1988, 1989)
y Torres (2000) propone desandar las huellas de la denominada
autobiografia popular, aunque este término puede resultar en
si mismo problematico. Se trata de un enfoque originado en la
historia social y la vida privada, que pretende explorar un conjunto
de textos personales producidos durante la Europa Moderna.
Es decir, textos generados por individuos de sectores sociales
medios, dentro del corpus de los llamados ego-documentos,
cuyos exponentes mas significativos y elaborados serian las auto-
biografias. En este trabajo, nos interesa en particular, explorar
un aspecto de este tipo de material fontal que expresa también
una dimensién institucional, ya que nuestro objeto de analisis
es la relacién entre la Iglesia espafiola de la Edad Moderna —en
tanto mecanismo de control-y los testimonios en disonancia con
aquella hegemonia.
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Si admitimos que la producciéon autobiografica no es
necesariamente el resultado de una decisién privada mas o menos
casual, sino que estd enmarcada en situaciones estereotipicas con
las que los individuos de una sociedad y una época determinadas
se ven confrontados una y otra vez, es légico que las instituciones
sociales ejerzan una funcién aprioérica y predeterminada sobre el
acto de autopresentacién y autodefinicién. Lo maés frecuente es que
el texto escrito esté relacionado con una institucién y adquiera un
caracter de oficialidad que lo distinga especialmente de cualquier
confidencia oral frente a familiares o amigos; lo cual explica que
una autobiografia, aparte de los datos individuales, realice un perfil
humano prefigurado en la estructura social que exige ese acto
comunicativo (Sanchez Blanco, 1986, p.130).

Radica aqui nuestro punto de partida, segiin el cual es
preciso atender al factor colectivo y cultural presente en el acto
autobiografico. Es decir, aquel aspecto que responde a un uso social
de la escritura -revelando una percepcién del yo— que se expresa
en un contexto histérico determinado y en estrecha relacién con
habitos, instituciones, finalidades y oficios que involucran no sélo
a individuos sino al grupo social, y por ello resulta interesante de
abordar si el propésito es relevar el clima de una época y sus contra-
dicciones o iluminar oscuridades aparentes.

DISONANCIAS RELIGIOSAS EN LA EDAD MODERNA

El protestantismo y el catolicismo no existen porque haya
habido papas, ni porque haya vivido Lutero; seria una manera
bastante mezquina de considerar la historia atribuirla a la
casualidad; el protestantismo y el catolicismo existen en el
corazén humano; son potencias morales que se desarrollan
en las naciones, porque antes existen en cada hombre. (Anne-
Louise Germaine Necker, Madame de Stael, 1810)

Desde la conquista drabe de la Peninsula Ibérica en el siglo VIII y

a lo largo de toda la Edad Media, las tres religiones monoteistas
mas representativas —judaismo, cristianismo e islam- convivieron
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codo con codo, ya que muchas veces el modus vivendi respondia
mas a cuestiones de indole econémico politicas que estrictamente
religiosas, propiciando de este modo un alto nivel de intercambio
cultural, de ideas, formas, pensamientos y creaciones.

Muchos historiadores han visto este periodo como una
época dorada de enriquecimiento cultural y de relativa armonia.
Asi como muchos otros observaron en el periodo siguiente su
contraparte, en el que la expulsiéon de algunos de los sujetos mas
industriosos de Esparfia y Portugal habria sido la base de la poste-
rior “decadencia” de ambos paises. Tampoco han faltado quienes,
desde una perspectiva generalmente mas conservadora, han
senalado en la homogeneizacién religiosa y en la unidad politica
factores clave del posterior éxito imperial de los estados ibéricos
(Schwartz, 2010, pp.75-77).

No es este el espacio pertinente para discutir en profun-
didad las causas de la Reforma Protestante ni su presencia inquie-
tante y disruptiva en Europa. Para ello contamos con excelentes
clasicos (Hill, 1991; Kamen, 1982; Delumeau, 1967, 1973; Munck,
1994; Elliot, 1984; Elton, 1976; Koenigsberger y Mosse, 1974, entre
otros). Si intentaremos un analisis brevisimo del contexto, del clima
epocal, de modo que nos permita situarnos en el paisaje.

Se ha afirmado hasta el cansancio que en la Europa cris-
tiana de comienzos de la Edad Moderna la religién proporcionaba
un sistema universal de pensamiento y expresiéon que cubria con
su manto practicamente todos los 6rdenes de la vida. Y que el
movimiento renacentista/humanista propiciara una fase del cono-
cimiento ligada a la vida civica y la reflexion critica acerca de un
nuevo lugar del hombre en el espacio y en el tiempo, una etapa
de emancipacién de la mente humana que sentara las bases para
la revolucién intelectual y cientifica posterior. No obstante, como
sostiene Munck (1994, p.349) “este avance hunde sus raices en el
periodo anterior, es su consecuencia natural”.

Por su parte, el materialismo histérico —con el mismisimo
Engels a la cabeza— ha intentado una explicaciéon de la Reforma
desde el punto de vista econémico, describiéndola como un pasaje
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religioso de tensiones de clase producidas por el surgimiento de un
capitalismo incipiente pero ya imparable: “las raices de la Reforma
calan en profundidad hasta un subsuelo constituido por cuestiones
de dinero y por transformaciones fundamentales que estaban a
punto de producirse” (Delumeau, 1967, p.181). Mas alla de cual-
quier anacronismo facilmente identificable en esta teoria existe una
verdad irrefutable y es que a partir del periodo y de manera irrevo-
cable “el mercado triunfa sobre la comunidad” (Hill, 1991, p.178) y
que la Reforma constituye “la primera revolucion social importante
en Europa” (Delumeau, 1967, p.180), fruto del creciente descon-
tento de la poblacién. En fin, el clima de la época consistird en una
expresion tan renovadora como dolorosa y controversial para estas
nuevas dimensiones del espiritu de naturaleza pluricausal y pluri-
sectorial de la cual Espana se hard eco mediante la implementacion
de la Contrarreforma. En palabras de Kamen (1982, p.278) “La
Iglesia Catdlica renacié con el auxilio activo de tres comadronas:
Italia, Francia y Espafna”. También se ha observado a la Reforma
—ya en su doble dimensién: protestante o catélica— como una suerte
de reafirmacioén de la aparicion del sentimiento nacional, aunque
preferimos a los efectos de este trabajo circunscribirnos a la célebre
frase de Febvre: “hay que buscar causas religiosas a una revolu-
cién religiosa”. Es decir, pensamos que existia en aquella sociedad
tan atravesada por cambios constantes, una sed espiritual, una
busqueda de respuestas existenciales que la iglesia tradicional ya no
era capaz de resolver.

Volviendo al tema que nos ocupa, la Edad Moderna en
Espana en su dimensién cultural, sabemos que existe un consenso
generalizado que muestra a esta sociedad del siglo XVII como
cerrada y con una fuerte pérdida de energia intelectual, cientifica
y teoldgica, en contraposicién al norte de Europa que se dirigia sin
escalas hacia la Tlustracion, el periodo histérico siguiente en el que
Espana sera justamente el simbolo de la antiilustracién, es decir,
del atraso. Cabe preguntarse entonces, cémo funcionaba la comu-
nicacién o la expresion intelectual en la peninsula, ya que segiin
el paradigma tradicional del norte ilustrado, (Inglaterra, Francia,
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Alemania, Holanda), Espaia no forma parte de lallamada Republica
de las Letras. En este aspecto, es necesario revisar profundamente
la excesiva importancia que se le ha brindado a la Inquisicién, que
en lo real no tenia probablemente la presencia omnisciente que
frecuentemente se le atribuye (Amelang, 2003). Es preciso por ello,
discutir con la capacidad de control total que habitualmente se le
confiere y abonar la idea de que existia un mayor pluralismo, una
mayor capacidad de accién de la que se vefa o se registraba. En
este sentido, es posible pensar que las disidencias, o bien, siguiendo
nuestra hipétesis, las disonancias teolégicas fueran mucho mas
comunes de lo que se pensaba.

DESENCANTO, EXILIO Y TESTIMONIOS

En relacién con lo anteriormente mencionado, resulta interesante
relevar el material producido por un grupo de monjes espafioles en el
siglo XVII en su calidad de exiliados, préfugos de la Contrarreforma,
cuya produccién autobiografica constituye un interesante docu-
mento de la época.

Tomemos como ejemplo inicial el primer testimonio
conocido de un monje de origen espariol —-Juan Nicolas Sacharles—
que se convierte al calvinismo en el sur de Francia como parte
de la iglesia reformada. En 1621, se conocié simultdneamente en
inglés y en latin un texto titulado El espaiiol reformado en el cual su
autor declaraba los motivos que le indujeron a abandonar la iglesia
romana. Habia sido fraile jer6nimo y luego doctor en medicina. En
el texto relata que hacia 1596, comenzé a dudar de la transubstan-
ciacién. Por otra parte, en la lectura del mismo, puede apreciarse
que no se trata de una obra propiamente teolégica sino de una
historia de vida, un relato en primera persona sobre la conversién
religiosa. Luego conoceremos un poco mas al autor en otra faceta
ya que fue el traductor a lengua castellana de El armazon de la fe de
Pierre Du Moulin, obra, como se recordara, de importancia capital
para los hugonotes.

Otra autobiografia relevante en el corpus que recorremos
es Carrascéon de Fernando de Tejeda. Este habria sido un fraile
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agustino residente en un convento de Burgos y de familia hidalga
y rica, segun la clasica descripcion de Menéndez y Pelayo, aunque
otro autor (Carasatorre Vidaurre, 2003) propone una visién alterna-
tiva. Tomés Carrascén de las Cortes y Medrano es el autor de la obra
Carrascén. Naci6 a finales del siglo XVI en Cintruénigo (Navarra) y
estudio en la Universidad de Salamanca. Ingreso en la orden de San
Agustin y sigui6 sus estudios en el convento que la orden tenia en las
afueras de la ciudad de Burgos. Alli sufrié una transformacién de su
pensamiento religioso y se trasladé a Inglaterra, donde puso su valor
intelectual al servicio de Jacobo I. Sin desmerecer en sus valores
personales, dedicé su talento a la defensa de las ideas protestantes.
Al sentir cierta inestabilidad en torno a la corona inglesa a la muerte
del citado monarca, su protector, se trasladé a Holanda, pais que
consideré un oasis de la libertad de espiritu y en el que fij6 su resi-
dencia. Aqui edita el afno 1633, esta singular obra conocida como el
“Carrascén”, cuya autoria se ha venido atribuyendo erréneamente
a Fernando Tejeda. Sea como fuere, la obra reviste una importancia
significativa, en este caso por su profundo caracter anticlerical y
sus ataques al mundo mondstico acerca del cual manifiesta denun-
cias de corte moral —sodomia, abuso infantil, etc.— Y por otra parte
también resulta novedosa por su filosemitismo, algo absolutamente
singular para el contexto y la época.

En una misma linea, sin traduccién a nuestro idioma,
encontramos The Contrition of a Protestant Preacher, de 1629, un
texto de James Wadsworth, que no es tanto una autobiografia
sino mas bien un intercambio epistolar acerca de las ventajas de
uno u otro sistema religioso. En la misma sintonia puede inscri-
birse A confession o faith de James Salgado. Se trata en ambos
casos de ejemplos ilustrativos acerca de la vida clandestina de
estos monjes exiliados en Inglaterra. Textos autobiogréficos,
instrumentales, cuyo propdésito es conseguir beneficios mate-
riales a sus autores, exespafoles, nuevos ingleses. Subyace en
la lectura la experiencia de un cambio dramaético en la vida de
estos seres, habitantes de un territorio social complejo, la guerra
fria entre catélicos y protestantes que primaba en la época.
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Y también hay silencios significativos en los textos. No
hablan de la predestinacién de la doctrina protestante, sino
que el acento estd puesto mas en lo malo del catolicismo que
en las ventajas propiciatorias de su nueva fe. Podemos apreciar,
recorriendo sus paginas, que la ruptura es dificil para ellos, no
hay nada en sus testimonios que se compare a la iluminacion de
Lutero. Muy por el contrario, implicitamente se hace una cons-
tante referencia al desengarfio, la decepcién, el enojo, la indig-
naciéon para con la iglesia catélica espaiola. Asi, se percibe una
constante hostilidad hacia la vida monastica que es presentada
como perversa, hipdcrita, con abusos de autoridad, inmoral,
fraudulenta, vejatoria; y existe también una fuerte critica hacia el
lujo y la ostentacién de la jerarquia eclesiastica de la peninsula.

PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION

La exploracién de estas disonancias presentes en los textos anali-
zados nos deja muchos planteamientos. ¢Quién ayuda a estos
autobiégrafos en el exilio? ¢Quién los sostiene en el proceso de
convertirse en eficaces escritores en lengua inglesa? ¢Qué redes de
mecenazgo, traduccién, contactos, libreros, contienen y protegen
a estos monjes que con pocos recursos deben sobrevivir en un pais
extranjero? No olvidemos que se trata de personas que han roto sus
votos vitalicios con otra religién y que deben, por lo tanto, reinven-
tarse para insertarse en un nuevo y a menudo hostil circuito social.
¢Llegan acaso estas redes protectoras desde Espafia? ¢Existe un
canal de comunicacién y contencion para los refugiados que sortea
la censura férrea de la Inquisicién y atraviesa el camino hacia la isla?
Interrogantes muchos, que no estamos en condiciones de responder
en este trabajo pero si de formularlos y de dejar abierta la inquietud
para futuras investigaciones —propias y/o ajenas— en relacién a esta
interesante y poco transitada veta.
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2. PENTECOSTALISMO ROMANI EN MEXICO

NOTAS INTRODUCTORIAS SOBRE SU
CONTEXTO, ORIGEN Y DESARROLLO

Jestis Eduardo Villota Mera

INTRODUCCION
Esta nota de investigacion se sustenta en los avances de investigacion
de la tesis titulada hasta el momento como, “Patriarcado gitano y socia-
lizacién pentecostal en la construccion identitaria romani en México™.
El documento describe cémo el pentecostalismo en el orden
nacional mexicano, se fue abriendo camino en las dos primeras
décadas del siglo XX para lo cual se sitian, a grandes rasgos, tres
puntos de partida que se revisaran a lo largo del trabajo. Sera
solamente para la década de 1980 cuando es posible registrar un
encuentro trascendente de personas romanies en México con la
adscripcién pentecostal. Ambos procesos de origen y desarrollo reli-
gioso, uno de dimensién nacional y otro circunscrito a la poblacién
romani, comparten similitudes, siendo una de las mas relevantes la
movilidad humana fronteriza hacia y/o desde los Estados Unidos de

1 Este es el titulo vigente hasta el mes de agosto de 2023. El trabajo que sopor-
ta a esta nota de investigaciéon hace parte del proceso de titulacién del Doctorado
en Ciencias Politicas y Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM).
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América como punto de encuentro, retorno y/o difusién de creen-
cias evangélicas de corte pentecostal en territorio mexicano.

A pesar de las similitudes de los anteriores procesos,
la pentecostalizaciéon romani en México constituye un proceso
particular, mas o menos independiente, donde la identidad étnica
se ha estructurado como una cuestién clave en su conversion.
Algunos de sus avances se pueden rastrear en el trabajo de evan-
gelizacién de Pablo Luvinoff, sin embargo, las complejidades
y difusiones del mensaje religioso entre personas romanies se
encuentran todavia pendientes.

En cuanto a la metodologia, el estudio de base que
soporta a la presente nota desarrolla una metodologia cuali-
tativa y un método etnografico, no obstante, para el presente
ejercicio es solamente el anélisis documental la herramienta de
investigacién empleada.

PENTECOSTALISMO EN MEXICO Y SU ENCUENTRO CON LA
POBLACION ROMANI

Como prolegémeno, es necesario sefialar que la poblacién denomi-
nada como Rrom, Roma, Gitana o Hungara (entre otros) consiste
en un grupo poblacional internamente heterogéneo y sociocultural-
mente distinguible de contextos como el mexicano, quienes,

Llegaron de Europa a las Américas, en diferentes momentos,
bajo los términos genéricos de gitanos, hiingaros o hiinga-
ros-gitanos. Se identifican los siglos XIX y XX como un
periodo importante de estos desplazamientos hacia México
(Pérez y Armendariz, 2001, p. 20; Armendariz y Kwick, 2010)
[...] Estos “gitanos” llegaron a México por la via maritima
desde Europa y por la terrestre desde Estados Unidos y
Guatemala. Son poblaciones vinculadas con los imperios
Otomano, Austrohingaro, Ruso y el Reino de Rumania.
En la actualidad, se autodenominan ludar y rom, hablan
un rumano antiguo y espafiol, asi como romani y espafol,
respectivamente (Alvarado 2022, 7)
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Las clasificaciones internas de este grupo de personas,
asi como sus denominaciones son multiples y debatidas hasta la
actualidad, lo que hace “dificil y engafioso generalizar sobre «los
gitanos»” (Fraser 2005, 22). En México, se ha datado la existencia
de gitanos de origen espafiol, llamados “Calés” (Lagunas, 2017),
y otros cuya ascendencia proviene preferentemente de paises de
Europa del Este (rroms y ludar) (Armendariz, 2001; Alvarado,
2013; 2021; 2022). A efectos practicos, en este trabajo se empleara
el etnénimo romani (y el de rrom? y roma) como sinénimo del
etnénimo gitano?.

De las personas romanies en México, entre las diferentes
expresiones socioculturales que de ellos/ellas pueden caracterizarse
(aunque si bien no siempre compartidas), existe una que viene
siendo importante para las dltimas tres décadas: su conversién
religiosa evangélica de corte pentecostal, conversiéon que también
se ha extendido y ha sido observada en poblaciones romanies de
paises como, Argentina (Carrizo-Reimann, 2011; Jiménez-Royo,
2018; 2023), Colombia (Paternina, 2013), Ecuador (Villota, 2019),
Espaia (Gay y Blasco, 1999; Cantén et al., 2004; Montafiés, 2021,
Jiménez-Royo, 2018; 2023), Francia (Williams, 1991), Rumania
(Foszt6, 2007), entre otros.

2 La ortografia estandarizada y aprobada en el IV Congreso Mundial Gitano en
Varsovia en 1990 y expuesta por Kurtiade en 1994 emplea el término rrom y no rom
(Peeters, 2004, p.153). Por su parte, Paternina (2013, p.26) sefiala que “la incorpo-
racion de la R fricativa ovular sonora en la otrora palabra Rom tiene que ver con
el hecho de que al escribirla con las dos rr se evita marcar el acento, lo que es otra
forma de representar el fonema”. A efectos de esta investigaciéon se mantendra esa
distincién que prepondera el uso de rrom y no rom. Ademas, se usara esta palabra
en cursivas dada su procedencia de la lengua gitana, el romanés, rromanés o shib
romanti, lo mismo aplicara para otras palabras provenientes de este idioma. No ob-
stante, en los casos en que la cita a un/a autor/a haga un uso diferente de esta palabra
y otras, se respetari el uso elegido por ese autor/a.

3 Para el caso mexicano existen diferentes autores/as que han trabajo, sobre difer-
entes perspectivas, el tema “gitano”. Entre ellos/as destacan los trabajo de David
Pickett (1962;1970), Lorenzo Armendariz (Armendariz y Pérez, 1998; Armendériz,
2001; Pérez y Armendariz, 2001; Armendariz y Kwick, 2010), Neyra Alvarado
(Alvarado, 2013; 2016; 2020; 2021; 2022), David Lagunas (2017), asi como los traba-
jos de Mariana Sabino (2020), Héctor Muskus (2012), Stépan Ripka (2008), Fernanda
Baroco (2014; Baroco y Lagunas, 2014), entre otros/as.
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Pero ¢qué es el pentecostalismo? El pentecostalismo es un
movimiento socio-religioso proveniente del metodismo norteameri-
cano del siglo XIX. Denominado como un “movimiento evangélico
carismatico” (Scampini, 2021) o “rostro pentecostal” del protestan-
tismo latinoamericano (Bonino, 1995), este movimiento retine un
esquema teleoldgico estructurado, en al menos, cuatro aspectos:
salvaciéon o experiencia de conversion, el bautismo en el espiritu
santo, sanidad y una escatologia apocaliptica (Bonino, 1995).

Sobre el pentecostalismo mexicano (a nivel nacional), se han
contabilizado para el afio 2020 1,179,415 personas identificadas como
pertenecientes a esta denominacién (INEGI, 2020) (lo cual equivale
al 8.3% de la categoria censal “Protestante/cristiano evangélico”)
y su adopcién en el pais se ha evidenciado —propiamente o como
parte del campo evangélico— en poblaciones diversas, por ejemplo,
en términos geograficos, condicién socioeconémica, de género y/o
sexualidad (De la Torre y Gutiérrez, 2007; Gutiérrez, Janssen, De la
Torre, Aceves, 2007; Barcenas, 2020; Mazariegos, 2021), o también de
identificacién étnica (Garma, 2007; 2011; Garma y Hernandez, 2007),
como lo demuestra, por ejemplo, el pentecostalismo entre romanies
presentes en México (Ripka, 2008; Muskus, 2012).

Pueden situarse como minimo los siguientes tres puntos de
partida del pentecostalismo mexicano, tomando en consideracién
las aportaciones de Garcia (2009), Gaxiola (2014) y Jaimes (2020).
El primero, desde 1905, en Nacozari de Garcia (Sonora) a través de
misioneros norteamericanos, quienes adelantaron actividades reli-
giosas independientes entre mineros de ese lugar. El segundo y de
mayor consenso, el de Romana (o Romanita) Carvajal de Valenzuela,
migrante mexicana en Estados Unidos quien a su retorno desa-
rrollaria desde 1914 (aproximadamente) predica en Villa Aldama
(Chihuahua), de cuyo esfuerzo se fundaria la Iglesia Apostdlica de la
Fe en Cristo Jesus. El tercero, relacionado a las primeras obras misio-
neras asociadas directa o indirectamente a las Asambleas de Dios en
México, entre ellas las misiones arribadas a Monterrey en 1917, y los
trabajos de predicacién adelantados desde 1920, en sectores popu-
lares de la capital mexicana por parte del matrimonio (catélico) de
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David Ruesga y Raquel Avila, quienes similarmente llegaron desde
Estados Unidos con conocimientos y convicciones pentecostales.

De lo anterior es posible deducir que la historia del pentecosta-
lismo en México es un fenémeno cuyo origen, con gran probabilidad, se
encuentra a inicios del siglo XX, en medio de un contexto socio-politico
inestable donde tenian lugar las diversas crisis enmarcadas en el
periodo conocido como la Revolucién Mexicana; asimismo, que la
movilidad fronteriza con el norte es un factor sustantivo en la génesis
pentecostal en el pais, pues la venida (de misioneros norteamericanos
a Sonora) o regreso a México desde los Estados Unidos (como el caso
de Romana Valenzuela y el matrimonio Ruesga-Avila) se convirtieron
en sucesos de movilidad con implicaciones religiosas. Asi, por lo
tanto, el origen y desarrollo pentecostal mexicano es un proceso que
encuentra una importante relacién causal con la movilidad humana
fronteriza (por via terrestre) con los Estados Unidos de América.

Ahora, el retorno precisamente desde ese pais del norte
geografico serd también un elemento sustancial a través del cual
puede enarbolarse una explicaciéon acerca del origen pentecostal
entre romanies presentes en México, aunque si bien esto ultimo
sucedera muchos afios después. Sera solamente hasta 1982, luego
de una fallida entrada de esta adscripcién religiosa entre personas
Roma en la década de 1970 (Ripka 2008), cuando Pablo Luvinoff*

en medio de un tratamiento médico que llevaba a cabo en California
(EE.UU) recibe la visita y posterior bautizo del pastor Savka perte-
neciente a la God’s Gypsy Christian Church, convirtiéndose, a conse-
cuencia, al evangelismo pentecostal y posiblemente en la primera
persona romani radicada en México en convertirse a esa fe’. En
relacién a lo anterior la investigacion de Ripka (2008) detalla que,

4 Un hombre rrom residente en México.

5 Esta versién se acomparfia de otra historia que sitda paralelamente la emergencia
de una iglesia gitana en Guadalajara durante esta misma década de 1980. Desde
esta otra historia, dos iglesias diferentes abririan paralelamente en México: una en
Ciudad de México y otra en Guadalajara. Esta otra versién se encuentra en investi-
gacién. Ademas, la historia que sittaa al pastor Luvinoff es la mas documentada en
las fuentes disponibles, especialmente las investigaciones de Ripka (2008) y Muskus
(2012).
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Los inicios del movimiento pentecostal gitano en México se
remontan a los gitanos franceses [,] un misionero llamado
Stevo [0 Estevo] Dimitriu, quien fue discipulo del ya mencio-
nado Clément Le Cossec®. Stevo llegé por primera vez a México
a principios de la década de 1970 y trat6é de convertir a la fe a
varios de sus familiares, pero en ese momento no tuvo éxito
con el evangelio. Notablemente tuvo un registro mas exitoso
en Los Angeles, California, donde fundé God’s Gypsy Church
Los Angeles en 1977, una iglesia que hoy tiene varias docenas
de congregaciones pentecostales romanies en los EE. UU.,
que organiza misiones a Rusia y Rumania, y tiene relaciones
animadas con los romanies pentecostales franceses.

En 1982, Pablo Luvinoff llega a Los Angeles para una
compleja operacion en la pierna, patriarca de la vitsa’
Luvinoffs de la Ciudad de México. Durante su estadia, recibe
a Cristo en su corazén de manos de Savka, el pastor de la

6 Existe una relativa y general aceptaciéon que con Clemént Le Cossec comenzaria
la conversién evangélica de gitanos de Espafia y Francia. En un trabajo previo refiero
que “La creciente conversion de los gitanos europeos al pentecostalismo iniciaria en
la Bretafia Francesa, cuando a mediados del siglo XX Clement Le Cossec, un pastor
(no gitano) que lideraba una iglesia adscrita a las pentecostales Asambleas de Dios,
comenzé a predicar a gitanos franceses y espafioles que laboraban como obreros
agricolas en la vendimia, convenciéndoles exitosamente de versarse a la fe por él
profesada, convencimiento éste que se extenderia a razén de un “milagro” efectuado
por el propio Le Cossec en 1950 al presuntamente incidir en la sanacién de un en-
fermo de tuberculosis (Garreta, 2003; Cantén et al., 2004)” (Villota, 2019, p.81). De
interés para esta investigacion resulta lo mencionado por Peman a continuacién: “A
partir del ano 1959, surgen las conversiones de nuevas tribus, y sucede lo més im-
portante, que los objetivos del Nuevo Movimiento se centran en conquistar para Dios,
para el Serior, a los gitanos del resto del mundo: Europa, México, EE. UU, India... y
entre éstos a los gitanos espafioles” (Pemén, 1990, p.10. Cursivas anadidas). Lo ante-
rior sugiere que los gitanos de México se encontraban entre los objetivos del “Nuevo
Movimiento” pentecostal.

7 Lavitsa (o vitsi en plural, también escrita como vicha u otros términos similares)
consiste en un modo interno de organizacion y diferenciacion entre romanies. Peeters
(2004, p.7) asegura que la vi¢a “es una categoria de nomenclatura de parentesco que
indica el patrilinaje al que se pertenence y que estructura, en gran parte, la organi-
zacién social de los rrom”. Para el caso mexicano, Alvarado (2013, p. 49) menciona
que “los rom de México, denominan vitsa a la familia. Esta tiene mas importancia
que el apellido, ‘es como una carta de identidad”. Esta categoria puede ser equipara-
ble en su sentido al término de “raza” empleado entre la poblacién gitana espaiiola.
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God’s Gypsy Church, y se bautiza. Después de regresar a la

Ciudad de México, evangeliza el resto de su vitsa en masa

y establece la primera congregacién pentecostal romani en

México como una rama de la iglesia californiana (pp.37-38.

Cursivas en el original. Traduccién propia).

A continuacioén, el logo actual de la iglesia estadounidense
mencionada en la anterior cita.

Figura 1

Fuente: Captura de pantalla del documental “The History of the Gypsy
Church”. Canal David Miller. God’s Gypsy Christian Church (2019)

Considerando el origen pentecostal en el panorama nacional
(tres puntos de partida), el pentecostalismo entre el grupo pobla-
cional romani mexicano compartird con aquel primer proceso
diferentes similitudes. En primer lugar, el haber tenido influencias
norteamericanas en su origen, pues como sucede con la congrega-
cién californiana God’s Gypsy Christian Church, también para el
orden nacional fueron los Estados Unidos de América el lugar desde
donde se proyect6 directamente, o en su defecto se influy6 indirec-
tamente, en el trabajo de evangelizacion llevado a cabo en México.

En segundo lugar, el denotar en la movilidad fronteriza un
aspecto explicativo de su genealogia religiosa pentecostal, en tanto
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la ida y vuelta de Pablo Luvinoff a los Estados Unidos (aun cuando
haya obedecido, al parecer, a una razén coyuntural como lo es una
enfermedad), constituye un hecho de movilidad semejante, en su
ruta, al que hicieron los misioneros en Sonora, Romana Carvajal y
los Ruesga-Avila, pues sus desplazamientos desde del pais nortea-
mericano terminaron favoreciendo la conversiéon y expansién
pentecostal en territorio mexicano.

En tercer lugar, desarrollarse en el marco de un periodo
de inestabilidad nacional, ya que en la década de 1980 (cuando la
pentecostalizacién de personas Roma en el pais tiene su origen)
la economia mexicana experimentaba una profunda crisis (Ruiz,
1999; Garza, 20028), crisis que asimismo acompané a la génesis
pentecostal a nivel nacional en las primeras décadas del siglo XX.

No obstante, a pesar de estas y mas posibles similitudes
entre los dos procesos de emergencia de la creencia pentecostal,
existen particularidades que hacen del pentecostalismo romani
en México un proceso que, si bien guarda analogias con el origen
pentecostal en el orden nacional, no es directamente un producto o
consecuencia de este dltimo. Es decir, los primeros pasos del pente-
costalismo a nivel nacional en México no estan necesariamente
conectados o no son el origen remoto del mas reciente proceso de
conversion pentecostal de personas romanies en México. Ademas,
el origen y desarrollo pentecostal en personas romanies dispuso de
elementos disponibles en su época con los cuales no se contaba a
principios del anterior siglo.

Es asi como, por ejemplo, las condiciones de movilidad
de quienes personificaron los nodos de apertura nacional al
pentecostalismo distan de las facilidades u oportunidades
para movilizarse y comunicarse que se disponian para las
dos ultimas décadas del siglo anterior y con las cuales even-
tualmente contaria Pablo Luvinoff —movilidad aérea, mejores

8 Este mismo autor sefiala que “Entre 1982 y 1988, el PIB de México se redujo en
-0.019%, lo que justifica que a la década de los afios 80 se le identifique como la década
perdida, principalmente si se compara con los 30 afios anteriores en que crecié a
tasas superiores de 6% anual” (Garza, 2002, p.12).
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tecnologias de comunicacién, etcétera— en su intencién de
mantener y/o difundir las creencias evangélicas; asimismo,
una particularidad étnica en su proceso de conversién, pues a
diferencia de lo sucedido en el panorama nacional y en otros
contextos pentecostales gitanos®, la Gypsy Christian Church y
Pablo Luvinoff compartian una misma identidad que puede ser
leida en términos étnicos: ser gitanos. Esta afinidad identitaria
(que se materializa en cuestiones clave como hablar un mismo
idioma) facilitaria y favoreceria el proceso de conversién y
posterior expansion del mensaje religioso entre los/las romanies
en México, de modo que su identidad étnica se configura en una
particularidad clave en el proceso de conversién pentecostal
romani mexicana.

A la llegada de Luvinoff a México, su congregacién en la
capital nacional se vuelve una de las mas cimentadas y visibles
entre las personas romanies presente en el pais, se construyen
las instalaciones de una iglesia en una colonia residencial que
actualmente estd en funcionamiento y él mismo llega a ser un
pastor reconocido dentro y fuera de su comunidad e incluso en
el extranjero. Segun indican las investigaciones de Ripka (2008)
y Muskus (2012) el proceso de formacién de congregaciones
religiosas se apoy6 en los vinculos de parentesco y jerarquias de
las mismas familias romanies, es decir, nuevamente en las expre-
siones de su identidad étnica, de modo que,

A su regreso de Estados Unidos de Norte América a México,
Luvinoff predicé entre su familia, quienes gracias a la figura
que representaba empezaron a escucharlo y a convertirse
hasta que lograron formar la primera iglesia en Ciudad de
México, la cual cerré en el 2007 por los ataques de los extor-
sionadores (Ripka, 2007, p.16).

9 Por ejemplo, para el caso de poblacién gitana Espafola esta afinidad étnica no
existio, ya que como se sefalé (en la nota al pie no. 6) el pastor Clemént Le Cossec,
con quien se convertirian los primeros gitanos espafioles, no era una persona gitana
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Para que se llegara a formar esta iglesia, asi como Pablo
Luvinoff, otras personas mayores y respetadas de la comu-
nidad roma de México se convirtieron gracias a la relacién
que mantenian con él, y predicaron entre su familia; de
modo que poco a poco muchos mas adoptaron la religién
pentecostal (Muskus, 2012, p.84).

De entre los frutos del trabajo evangelizador de Luvinoff,
se conoce de su influencia en la institucionalizacién de una
iglesia en Guadalajara que a finales de los ochenta contaba con
“200 gitanos de la vitsa Marquéz y Castelo” (Ripka, 2008, p.38).
Si bien, se busca rastrear y dar evidencia histérica de la gestion
y desarrollo religioso de Luvinoff en México, es posible asegurar
hasta el momento, que su influencia en la génesis pentecostal
romani en el pais es clara y ademas reconocida por los pocos
especialistas en el tema.

Para tiempos mas recientes, se popularizé el lamentable
asesinato del pastor Luvinoff en el afio 2010 que llevaria a un declive
momentaneo de su organizacién religiosa!®. También actualmente
he conocido personas romanies pentecostales (no necesariamente
en iglesias) en Ciudad de México, Querétaro, San Luis Potosi
y Veracruz, cuya fe puede estar o no conectada con el inaugural
trabajo evangelizador de Luvinoff. Es necesario continuar profun-
dizando en la expansiéon y desarrollo del pentecostalismo entre
personas Roma luego de su emergencia en la década de 1980, asi
como sus dificultades, resistencias y los modos actuales de llevar a
cabo su fe a nivel social e individual.

10 Segun han indicado medios de comunicacién, el pastor Luvinoff fue asesinado a
sus 56 anos de edad en un hospital de la Ciudad de México mientras era atendido por
motivos cardiacos. El movil de su asesinato fue presuntamente el haber liderado de-
nuncias publicas de hechos delictivos (extorsiones, robos, secuestros, etc.,) a miem-
bros de su comunidad, hechos que al parecer eran perpetrados por bandas romanies
presentes en México (Martinez, 2010; Noticiero Televisa, 2010). Sobre esta lamenta-
ble situacién se ha solicitado respeto y distancia, cosa que la presente investigacion
tiene muy en cuenta.
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PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION
Sibien la investigacién que sustenta el presente texto sigue en curso,
se pueden establecer algunas prospectivas de conclusion:

El pentecostalismo es un movimiento socio-religioso que
llega a México en las dos primeras décadas del siglo XX, a través
de al menos tres puntos de partida, el primero en Sonora (1905), el
segundo en Chihuahua (1914) y el tercero relacionado con la obra
misionera de las Asambleas de Dios en Monterrey (1917) y Ciudad
de México (1920).

El pentecostalismo para la poblacion romani en México se
presentard muchos afios después (década de 1980), gracias al trabajo
evangelizador de Pablo Luvinoff, una persona romani radicada en
el pais quien recibié su bautizé de la Gypsy Christian Church con
sede en California (EE.UU.) y quien posteriormente trajo consigo
el mensaje religioso a sus pares mexicanos. Se encuentra todavia
pendiente rastrear con més detalle otra versién que ubica la emer-
gencia paralela de otra iglesia gitana en Guadalajara en esta misma
década de los ochenta, asi como indagar el trabajo de evangeliza-
cién de Luvinoff en el tiempo.

La incursién del pentecostalismo en el orden nacional
mexicano y en el orden poblacional romani comparte diferentes
similitudes: A. el tener influencias norteamericanas en su origen,
B. denotar en la movilidad fronteriza un aspecto explicativo de
su genealogia religiosa pentecostal y, C. desarrollarse en medio
de un marco contextual de inestabilidad (politica-econémica).
Actualmente diferentes iglesias gitanas de México y Estados
Unidos contintdan desarrollando conexiones, lo cual es atn objeto
de investigacion.

Las similitudes de los anteriores procesos de génesis
pentecostal no significan que el pentecostalismo romani sea una
consecuencia o resultado de alguno de los tres puntos de partida
del pentecostalismo a nivel nacional, por el contrario, aquel es un
proceso que desarrolla sus propias dindmicas, donde la cuestién
étnica (romani) se ha constituido un elemento definidor y facilitador
de su evangelizacién. Las riquezas y oportunidades analiticas que

45



Jestis Eduardo Villota Mera

puede desencadenar la relacién entre pentecostalismo e identidad
étnica gitana para este caso concreto de estudio, se encuentran ain
en exploracion.
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3. EL CRISTIANISMO COREANO EN EL
CONTEXTO DE LA DIVERSIDAD
RELIGIOSA DE TIJUANA

IGLESIAS ETNICAS, FES VIAJERAS Y
RELIGIONES MIGRANTES

Dinorah Lizeth Contreras Aragon

De derecha a izquierda. Al aire libre: Flores de mansanilla sembradas en la
tierra. Los automaviles blancos en el estacionamiento con placas de California,
las escaleras; un perro caffé y peludo encadenado ladra a quienes transitan
Jjunto a él; los nifios jugando en los columpios, en la resbaladilla, en las mesas de
pldstico con palmeras de fondo. Tienen “rostro coreano; ;son coreanos? Gritan
Juntos al unisono a su joven cuidador: “ 4o 2. 4oi 2" (“INo quiero, no quiero!”),
rien, juegany corren. Las madres estdn al pendiente de sus hijos desde la cocina
que estd ubicada a un costado de la construccion donde se realizan los cultos y
seimparten las clases de coreano. Una pintura de tres nifios sobre un muro de
Jondo blanco, con la leyenda; “Faith.Hope.Love”; la gran puerta de madera del
salon de culto. Suena el gong de la escuela de coreano, es hora de volver a clases
enla r) 1)yl 8 (Iglesia Coreana de Tijuana). Las aves cantan, el perro ladra,
macetas de plantas y cactdceas sobre el pavimento junto a las escaleras: el olor en
el ambiente es de aceite de sésamo.

“Una postal de sabado a medio dia en la Iglesia Coreana de
Tijuana ] 2jv}ghgl a2l
(Extracto de mi diario personal, 6 de abril de 2019).

INTRODUCCION: LAS IGLESIAS COREANAS EN TIJUANA
En este capitulo el objetivo es mostrar que el acercamiento al campo
religioso de Tijuana a partir de las iglesias de origen coreano implica

1 Este texto presenta un resumen sobre mi proyecto de investigacién realizado
entre abril de 2019 y julio de 2020; e incluye reflexiones, hallazgos e historias que
aparecen en el cuerpo de la tesis para obtener el grado de maestria en El Colegio de la
Frontera Norte, Hananim en la Frontera: un estudio sobre iglesias coreanas en Tijuana,
Baja California (2020) https://www.colef.mx/posgrado/tesis/20181452/
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tomar en cuenta, por un lado, los procesos histéricos migratorios y
de movilidad de poblacién de origen coreano en y hacia la ciudad.
Por el otro, contemplar que —por causa de su posiciéon geografica
en la frontera norte, colindante con San Diego, California, EU—la
ciudad de Tijuana es un importante punto de encuentro de diversas
oleadas migratorias que contemplan poblacién del centro, occi-
dente y sur de México, de Centroamérica y Sudamérica, asi como
otras regiones del mundo, quienes en una proporcion significativa
buscan cruzar la frontera hacia Estados Unidos.

A causa de lo anterior, aunque la religion catélica continia
siendo la denominacién mayoritaria, Tijuana es el escenario de una
importante diversidad religiosa, pues, “inmigrantes de diferentes
nacionalidades y credos, como armenios, judios, y chinos, quienes
expresaron de distintas formas su religién, compartian su vida espi-
ritual y sus espacios de culto en un mismo territorio” (Hernandez,
2015, p.126). En esta ciudad, las religiones y sus iglesias no solo
se expresan a través de una labor evangelizadora, también estan
vinculadas a importantes actividades filantrépicas relacionadas con
labores de asistencia a la poblacién migrante a través de albergues,
comedores, espacios de esparcimiento, etc. En este escenario es
que diferentes denominaciones del cristianismo protestante movi-
lizadas por personas de origen coreano? llegan a la ciudad desde la
década de los cuarenta, desde el sureste de México; afianzandose en
la década de los ochenta directamente desde Corea del Sur.

El estudio que presento en este texto se llevé a cabo entre
el segundo semestre del 2019 y el primer semestre del 2020. El
acercamiento a campo implicé un primer momento en el que se
localizaron iglesias y/u organizaciones religiosas en las que partici-
paban habitantes de Tijuana de origen coreano, ya fueran migrantes
o descendientes. La localizacién se dio por medio de dos vias, una

2 Esimportante tomar en cuenta que en este texto cuando utilizo la expresién “per-
sonas de origen coreano” me refiero a la diversidad que comprenden las identidades
coreanas, tanto nacionales—Corea del Sur o Corea del Norte- como las diversas ex-
presiones de identidades diaspéricas coreanas que han emergido a lo largo de la
historia, incluso antes de la divisién de la peninsula coreana en 1945
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busqueda en Google Maps y la red social Facebook, y también a
través de explorar en mis redes de conocidos, entre quienes estaban
algunos descendientes coreanos y mis colegas del Circulo Mexicano
de Estudios Coreanos, asi como localizar a mi profesora de coreano,
quien se congregaba en una de las dos iglesias étnicas de la ciudad.
La recoleccién de datos se llevé a cabo con una perspectiva etnogra-
fica, y las herramientas para la obtencién de datos que se privilegiaron
fue la observacién directa y participante en algunos espacios de
congregacioén, las charlas informales al final de los servicios reli-
giosos y entrevistas semiestructuradas con pastores y feligreses para
conocer la relacién que establecian con las iglesias, asi como para
reconstruir la historia de la conformacién de las mismas.

Durante mi busqueda fue posible localizar dos iglesias
étnicas de denominacién “libre” —aunque podrian clasificarse como
evangélicas—que ofrecen servicios religiosos en coreano para quienes
viven en la ciudad de Tijuana y/o quienes viven en el condado de San
Diego, California y cruzan regularmente la frontera para atender
responsabilidades laborales, sociales o simplemente para convivir
en este espacio de encuentro. Por otro lado, pude documentar la
presencia de iglesias consideradas como globales alimentadas por
el flujo de las fes viajeras, en las que la prioridad no era estrechar
vinculos entre migrantes coreanos, sino llevar a cabo actividades
proselitistas entre la poblacién local de Tijuana, y donde su feli-
gresia se componia principalmente de poblacién local. Entre estas
iglesias podemos mencionar a la Sociedad Misionera Mundial y la
Mision Buenas Nuevas, de recién incursion en el campo religioso de
Tijuana, principalmente durante la primera década del siglo XXI.

Otra ruta importante para explorar, y que esta asociada a la
conformacién de iglesias étnicas, es la ruta del presbiterianismo,
la cual en un inicio tenia por objetivo primordial la evangelizacién
de la poblacién local y la fundacién de iglesias a partir de la labor
de misioneros de surcoreanos y coreanoamericanos, pero con el
incremento de la presencia de surcoreanos en la regién por causa
de la instalacién de plantas industriales como Samsung y Hyundai
derivaron en la fundacién de las iglesias étnicas anteriormente
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mencionadas, y también en la creacién de iglesias locales para los
habitantes de la ciudad.

Finalmente, el primer grupo religioso en el que participaron
activamente personas de origen coreano en Tijuana fue Adventista
- organizacion religiosa de origen estadounidense. A mediados del
siglo XX, fue impulsado en parte por los esfuerzos de la pequenia
comunidad de descendientes coreanos que emigraron desde Yucatan
al estado de Baja California y las comunidades de adventistas,
coreanas y no coreanas en el lado estadounidense de la frontera.
Fue en todas estas comunidades religiosas antes mencionadas que
llevé a cabo la observacion.

Las iglesias que fueron privilegiadas para mi investigacion,
dado que me interesaba conocer el caso muy particular de las iglesias
étnicas, fueron la Iglesia Adventista de la calle “K”, 1a Iglesia Coreana
de Tijuana, la Misién Elim y la Iglesia Monte Horeb. Mi premisa
para abordar la cuestién étnica en las comunidades de estudio fue
partir del supuesto de que las coreanidades que se promueven en la
préactica cotidiana de los miembros estan atravesadas por diferentes
experiencias de desplazamiento en el plano sincrénico y diacrénico,
es decir las trayectorias migratorias en el tiempo y en el espacio.

El texto que presento estd compuesto por cuatro secciones
con las que espero ilustrar el proceso de investigacién que me llevé
a sugerir que el acercamiento a la religiosidad coreana en Tijuana
debe ir mas alla de las iglesias étnicas y tomar en cuenta las rela-
ciones transnacionales, translocales y locales que componen las
redes que atraviesan la conformacién de iglesias asociadas a la
practica del cristianismo coreano. En la primera seccién, “Iglesias
étnicas y religiones en movimiento en el campo social transnacional”
expongo los contextos y las categorias que me permitieron tejer mi
aproximacioén teérica. En los apartados dos y tres, “La iglesia adven-
tista y los descendientes coreanos de Yucatan” y “Presbiterianismo
desde Corea del Sur”, presento la historia y desarrollo de iglesias
asociadas con los coreanos como grupo étnico inmigrante en el
contexto de la ciudad de Tijuana y con sus especificidades histo-
ricas. Finalmente, en el cuarto apartado “Reflexiones desde Tijuana

54



El cristianismo coreano en el contexto de la diversidad religiosa de Tijuana

sobre el cristianismo coreano como religién en movimiento”,
presento algunas reflexiones sobre la naturaleza transnacional del

cristianismo coreano.

IGLESIAS ETNICAS Y RELIGIONES EN MOVIMIENTO EN EL CAMPO
SOCIAL TRANSNACIONAL

El marco conceptual que delineé los margenes de reflexién para mi
investigacién fue el transnacionalismo desde la propuesta de Peggy
Levitt (2001, 2007, 2018); asi como las categorias emergentes del
concepto de religiones en movimiento desarrollado junto a Diana
Wong (Wong y Levitt, 2014). Levitt (2001) el cual define a un campo
social transnacional® como “un conjunto de muiltiples redes interco-
nectadas de relaciones sociales a través de las cuales las ideas, las
préacticas y los recursos se intercambian, organizan y transforman
de manera desigual” (p.3). Estas redes tienen la caracteristica de
ser multidimensionales, es decir, pueden ser de tipo econémicas,
politicas, sociales y/o religiosas. De igual manera, las redes de los
campos sociales “abarcan interacciones estructuradas de diferentes
formas, profundidad y amplitud” (Levitt, 2018, p.3).

De esta manera puede verse que, para la conformacién
de un campo social transnacional, las redes sociales que se cons-
truyen a través de las fronteras son imprescindibles, ya que tienen
la funcién de ser las relaciones objetivas que daran forma a dicho
campo. Cuando este conjunto de redes transnacionales-dinamicas
y multidimensionales— se organizan e institucionalizan, entonces
podemos hablar de la emergencia de una comunidad transnacional
(Levitt, 2001, p.10).

En ese sentido, las comunidades transnacionales resultan
ser grupos sociales dentro de los cuales la funcién principal es llevar
a cabo practicas en las que participen migrantes y no migrantes
encaminados a cumplir ciertos objetivos colectivos—econémicos,

3 Ladefinicién de campo social transnacional se inserta en la discusién sobre trans-
nacionalismo de la década de los noventa del siglo XX, donde el transnacionalismo
se ocupa de las relaciones entre trasnmigrantes mas alla de las fronteras nacionales
(Glick Schiller, et. al, 1992).
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politicos, socioculturales y/o religiosos. Las comunidades trans-
nacionales (Levitt, 2001, pp.7, 10-11) se caracterizan por poner en
practica lealtades y lazos de solidaridad entre los miembros de la
red, quienes son conscientes de su alcance local y transnacional.

Entre los objetivos de las comunidades de migrantes trans-
nacionales*se encuentran el satisfacer las necesidades materiales y/o
simbdlicas de sus miembros; y, fomentar los procesos de movilidad,
intercambio y desplazamiento, lo cual permite la perpetuacion de la
comunidad misma. Asi mismo, es importante tomar en cuenta que
“la divisién y la naturaleza jerarquica de todos los grupos sociales
también caracterizan a las comunidades transnacionales” (Levitt,
2001, p.13). Por lo tanto, es probable que los costos y recompensas
de la membresia—incluidos el poder de representacién— no sean
repartidos equitativamente entre quienes forman parte de la
comunidad. Lo anterior nos recuerda que las comunidades no son
heterogéneas y que pueden darse escenarios de disputas por el
poder al interior de las mismas.

Para esta investigacién, considero a las iglesias como comu-
nidades transnacionales cuando se trata de un grupo de redes de
personas, migrantes y no migrantes, institucionalizadas y organi-
zadas jerarquicamente en torno a un credo religioso, que comprende
practicas, ideas y valores distintivos de la comunidad. El caracter
transnacional de una iglesia se expresa también en el hecho de que
ésta conecta a sus miembros, a través de las fronteras, con diferentes
paises y contextos socioculturales. Estas conexiones se refuerzan a
través de fomentar lealtades y vinculos de solidaridad.

Para tratar el caso especifico de las iglesias étnicas como
comunidades transnacionales, es necesario situar a las comunidades
religiosas en el plano de las identidades culturales y al mismo tiempo

4 Levitt (2001, p.15) menciona que es importante no confundir una comunidad
transnacional con una didspora. Las comunidades transnacionales resultan empirica-
mente observables a través de las organizaciones comunitarias de inmigrantes y las
practicas de la vida cotidiana. Mientras que, desde su perspectiva, la didspora se
encuentra en el plano de lo imaginario-o de la ficcién narrativa (Brah, 2011, p.214) -
en la que predomina un sentido de pertenencia compartido hacia un lugar de origen
entre individuos o grupos aislados entre si.
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en el campo de los estudios de la migracién. Lo anterior se debe a que
la categoria “iglesia étnica” emergi6 en los estudios de la religién en la
academia estadounidense, donde el contexto social requiere estudiar a
la religién no solo como una préactica simbélica-espiritual de ordena-
miento y sentido del mundo, sino también como un proceso de (re)afir-
macién identitaria entre migrantes que buscan, por un lado, adaptarse
ala sociedad receptora, y por el otro, continuar manteniendo un vinculo
con el lugar de origen (Hirschman, 2004, p.1207). En este sentido, la
iglesia étnica es aquella donde las relaciones entre los congregantes se
refuerzan, principalmente, a través de practicas religiosas y culturales
asociadas a una identidad étnica especifica (Hirschman, 2004, p.1208).
Para Levitt (2007), las iglesias étnicas deben cumplir al
menos tres funciones principales: 1) promover la integracién del
inmigrante a la sociedad receptora; 2) mantener a los inmigrantes
conectados a sus lugares ancestrales; y 3) vincular a los inmigrantes
a movimientos religiosos globales (p.2). De esta manera, vemos que
para la autora, la iglesia étnica transnacional funge como un meca-
nismo de conexién y adscripciéon de doble pertenencia, con el cual
los inmigrantes refuerzan sus lazos con sus comunidades de origen
y, al mismo tiempo, constituyen identidades de pertenencia global.
Las iglesias étnicas también pueden ser un espacio para la
obtencion de recursos o capitales® que permitan a los inmigrantes
reproducir su vida material y social. Por ejemplo, Hirschman
(2004) —teniendo como base el estudio hecho por Min (1992) en
iglesias coreanas de Nueva York- sugiere que las iglesias fungen
también como “comunidades de intercambio de informacién que
mejora las oportunidades socioeconémicas de los inmigrantes y
de sus hijos” (Hirschman, 2004, p.1210). Asi, vemos que para Min
(1992), las iglesias étnicas coreanas promueven 1) la asociacion
entre coreanos; buscan 2) preservar ciertas tradiciones culturales
identificadas como coreanas, como el uso de la lengua, festivi-
dades y la gastronomia; 3) realizar y promover servicios sociales
para los miembros de la comunidad; y 4) la oportunidad de que la

5 Véase Bourdieu (2006).
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membresia derive en acceder a cierto estatus o posicién social al
interior y exterior de la comunidad.

Para comprender mejor la conformacién de las iglesias étnicas
transnacionales es necesario también contar con una definicién de
religién que contemple el movimiento y desplazamiento de las personas,
los objetos y las ideas. Wong y Levitt (2014) proponen para ello el
concepto de “religiones en movimiento”, el cual implica entender a la
religion como una “agrupacién contingente de elementos diversos y
no un conjunto estable de creencias y préacticas arraigadas en un lugar
particular” (Wong y Levitt, 2014, p.3).

La definicién que proponen estas autoras para la religién en
movimiento cuestiona el entendimiento de las practicas religiosas
como asociadas a una regién geografica especifica. Mas bien, los
desplazamientos migratorios, los procesos colonialistas y los proyectos
evangelizadores histéricamente han fomentado y afianzado la consti-
tucién de las religiones en movimiento. Los actores, objetos o ideas
asociados a las creencias y practicas religiosas “se desplazan a dife-
rentes ritmos y rangos a través de los diversos niveles y ambitos de
los campos sociales en los que estan integrados” (Wong y Levitt, 2014,
p-3). Para el estudio de la religién en movimiento es necesario tomar
en cuenta al menos tres elementos: 1) portadores de religiéon (quienes
se desplazan), 2) geografias de la circulacién y 3) lugares de encuentro.

Dentro del campo de las religiones en movimiento, pueden iden-
tificarse dos categorias de desplazamiento, las “religiones migrantes” y
las “fes viajeras”. Hablamos de religiones migrantes cuando nos refe-
rimos a aquellas expresiones de fe que “viajan dentro de confines étnicos
locales de la poblacién migrante, incluso cuando se reterritorializan y
adaptan a nuevos contextos” (Wong y Levitt, 2014, p.2). Esto implica
estudiar las creencias y practicas religiosas en contextos migratorios
y transfronterizos que mas o menos permanecen dentro de los limites
de las comunidades étnicas, aunque también pueden existir los practi-
cantes religiosos de manera individual. Las fes viajeras, por otro lado,
“son movimientos religiosos con pretensiones universales alrededor de
los cuales se forma una comunidad religiosa [...] que viaja para hacer
proselitismo” (Wong y Levitt, 2014, p.2). Esta modalidad implica llevar
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las creencias religiosas maés all4 de la comunidad étnica. El sentido del
viaje consiste en compartir el mensaje de salvacién hacia comunidades
de conversos y no conversos, y también puede ser un viaje de renovacién
de la fe para quienes se desplazan.

Vemos entonces que las iglesias transnacionales y las iglesias
étnicas en el campo social transnacional son un conjunto de redes
organizadas e institucionalizadas que se construyen a partir de diversos
procesos de desplazamiento en relacién con practicas y creencias reli-
giosas, que comprenden a las religiones viajeras y las fes migrantes. La
funcién principal de dichas comunidades es conectar a sus miembros
en diferentes paises y contextos socioculturales. A continuacién veremos
que el caso del cristianismo protestante coreano, en la ciudad fronteriza
de Tijuana, puede ser problematizado a partir de esta perspectiva.

LA IGLESIA ADVENTISTA Y LOS DESCENDIENTES COREANOS
DE YUCATAN

En primer lugar, la contribucién de los descendientes coreanos
al desarrollo de la iglesia adventista, no solo en Tijuana sino
también en Baja California, esta elaborado a partir de redes
sociales translocales y transnacionales vinculados a una expe-
riencia histérica particular. En 1905, durante el gobierno de
Porfirio Diaz, México establecié las primeras relaciones diplo-
maticas con el reino de Choseon por intermediacién de John G.
Meyers®, y con una propaganda engafiosa sobre las condiciones
laborales en México, fueron traidos méas de mil coreanos del
reino de Choseon para trabajar como peones en las haciendas de
henequén en Yucatan. Frente a un contexto adverso de disputas
politicas que enfrenté la peninsula coreana durante la primera
mitad del siglo XX—como la ocupacién japonesa (1910-1945),
la divisién de la peninsula en dos estados antagénicos (1945),
Corea del Norte y Corea del Sur, y la Guerra de Corea (1950)—,
los primeros coreanos que llegaron a México no pudieron volver

6 Para una historia mas detallada del proceso de arribo de los primeros inmigrantes
de origen coreano hacia México, en el Estado de Yucatén véase Romero Castilla (1997).
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a su tierra natal y experimentaron una condicién de apatridas.
Sus descendientes, ya mexicanos, comenzaron progresivamente
a integrarse lingiiistica y culturalmente a las costumbres mayas
y mexicanas. Algunos permanecieron en Yucatin y otros paula-
tinamente emigraron a otras ciudades como Ciudad de México,
Coatzacoalcos, para posteriormente llegar a Tijuana entre las
décadas de 1940 y 1950, y algunos de los que migraron hacia el
norte de México, después reemigraron hacia ciudades del estado
de California, como San Diego y Los Angeles.

Los primeros descendientes coreanos que llegaron a
Tijuana se dedicaban principalmente al comercio, y aunque
algunos ya habian abandonado el uso de la lengua coreana, las
relaciones familiares, las formas de socializacién—entre ellas el
respeto a los mayores— y ciertas practicas culturales como, por
ejemplo, la gastronomia o el matrimonio endogdmico, fueron
los vinculos que los mantuvieron conectados con los ances-
tros. Yucatan se resignificé como la tierra de llegada, de donde
después se dio una segunda dispersién hacia Cuba, Estados
Unidos, y otras ciudades de México.

Los primeros coreanos adventistas en México se convir-
tieron en Yucatdan-en la década de los treintas, segiin muestra
el registro de Lee (2004)-y comienzan a organizarse en congre-
gaciones donde se realizaban servicios religiosos en el idioma
coreano. Sin embargo, cuando los adventistas coreanos comen-
zaron a desplazarse hacia Tijuana, la iglesia adventista contaba
con una congregacién incipiente en la colonia Libertad, y ellos
se integraron a una congregacién mixta donde los servicios
religiosos se celebraban en espaifiol (King, 2004). Vemos, pues,
que los descendientes coreanos en Tijuana contribuyeron al
desarrollo y consolidacién de la iglesia adventista en la regién.
Participaron tanto en labores altruistas, como evangelizadoras,
financiaron y administraron la construccién del templo de la
calle “K” con contribuciones econémicas y trabajo de gestién.
De igual manera, establecieron vinculos con las comunidades
adventistas y coreano-adventistas de San Diego y Los Angeles.
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PRESBITERIANISMO DESDE COREA DEL SUR: IGLESIAS ETNICAS
Y LOCALES

Desde su introduccién a la peninsula coreana, el presbiterianismo ha
sido una de las denominaciones del cristianismo méas importantes del
campo religioso coreano. Antes y después de la particiéon de la penin-
sula, y hasta la actualidad en Corea del Sur, la iglesia presbiteriana
representa una gran influencia en las organizaciones religiosas del pais.
Luego de la fundacién de la primera iglesia presbiteriana en el reino
de Choseon, en 1887, algunos coreanos conversos fueron llevados a
Estados Unidos como misioneros (Kim y Kim, 2015, p.62). Tal aconte-
cimiento representaria la primera conexién formal de los coreanos con
el presbiterianismo transnacional.

Para el caso de Tijuana, la ruta de los primeros misio-
neros presbiterianos de origen coreano seria trazada cien afios
mas tarde cuando, entre 1987 y 1988, un misionero de apellido
Lee’ viajaria desde Panamad, proveniente de Corea del Sur
hacia México, para instalarse en Tijuana y emprender su obra
misional en esta ciudad fronteriza. La primera iglesia fundada
por el misionero en 1988 fue Monte Horeb, la cual hasta la
fecha es conocida por los locales como la iglesia de los coreanos.
Posteriormente fundaria otras tres iglesias para la poblacién
local, donde los servicios se celebrarian en espafiol y en 1998
se inauguré el Seminario Presbiteriano de Baja California con
el apoyo de la Korean American Presbyterian Church en Estados
Unidos. Diez afnos después del arribo del misionero Lee a
Tijuana, se le uniria el misionero Choi.

A finales de la década de los ochenta, Samsung abrié
una planta maquiladora en Tijuana, y posteriormente lo hizo
Hyundai. En 1994, con la firma del Tratado de Libre Comercio
de América del Norte, se incrementé la afluencia de poblacién
de origen surcoreano hacia Tijuana, sobre todo los commu-
ters, quienes tenian su residencia en San Diego, pero cruzaban
todos los dias para laborar en la industria maquiladora de las

7 Los nombres de actores que aparecen en todo el texto han sido modificados.
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comparfiias antes mencionadas. Fue el mismo misionero Choi
quien me relaté cémo en 2001, después de tres afios de haber
llegado a Tijuana, algunos coreanos empleados de las maquila-
doras comenzaron a asistir a los servicios religiosos celebrados
en espanol en la iglesia Monte Horeb. Eventualmente los misio-
neros decidieron celebrar servicios religiosos en coreano para sus
compatriotas con el objetivo de que tuvieran un mejor entendi-
miento de las ensefianzas que se compartian en cada reunion.

En 2007, los servicios en coreano formarian su propia
congregacioén, para lo cual se adapté un local cerca de la Zona
Centro de la ciudad y en 2008 se adquirié un terreno mas hacia
el noreste para la construccién de un templo que seria la sede
de la nueva Iglesia Coreana de Tijuana, que estaria a cargo del
misionero Choi, quien hasta el dia de hoy se desempefia como
pastor principal. En 2005, un misionero de apellido Kim fue
enviado a Tijuana desde Seudl por la Global Mission Society y
en 2015, este misionero recibi6 la orden de fundar una nueva
iglesia en la ciudad que ofreciera servicios religiosos en coreano.
En el presente, el misionero Kim dirige la Misién Elim junto a
su esposa e hijos, y aseguré que también colabora con algunas
iglesias presbiterianas en el sureste mexicano, asi como con
misioneros en Peru e Israel.

La Iglesia Coreana de Tijuana y la Misi6én Elim son
las tnicas que conservan las caracteristicas de iglesia étnica.
Aunque, como hemos visto, tanto el presbiterianismo de los
coreanos, como las contribuciones de los primeros coreanos
a la iglesia adventista, pueden analizarse como iglesias trans-
nacionales que se formaron a partir de redes que se tejieron
en la geografia del desplazamiento de fes viajeras y religiones
migrantes de misioneros e inmigrantes de origen coreano. Para
tener un panorama mas completo de las comunidades reli-
giosas que fueron rastreadas durante esta investigacién véase
el Esquema 1.
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Presencia del cristianismo protestante con contribuciones de
flujos migratorios coreanos en Tijuana
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REFLEXIONES DESDE TIJUANA SOBRE EL CRISTIANISMO COREANO
COMO RELIGION EN MOVIMIENTO

Para tener una visién mas amplia del cristianismo coreano es
necesario que no perdamos de vista la tesis de Levitt (2007, pag.2)
que afirma que todos los fenémenos religiosos son transnacio-
nales porque estan integrados por procesos dentro y fuera de las
fronteras de los estados nacién. Como punto de partida, tomemos
como premisa que, desde su génesis, el cristianismo coreano es una
religion en movimiento dentro de un campo social transnacional
con alcances globales, y no solo algo que ocurre dentro de sus dife-
rentes denominaciones en el campo religioso surcoreano. Por lo
tanto, podriamos sugerir que el cristianismo coreano es aquel que
practican y difunden quienes asumen una identidad coreana, ya sea
esta étnica o nacional. Esta tltima afirmacién también hace emerger
la siguiente pregunta: ¢puede ser el cristianismo coreano practicado
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por quienes no asumen una identidad coreana en absoluto?

La identidad del cristianismo coreano puede llevar consigo
una marca étnica, por la forma particular de los coreanos de hacer
las cosas, segin podria afirmar, aunque es muy aventurado definir a
priori y con exactitud cudles son esas cosas particulares que hacen
los coreanos, y mas especificamente, los cristianos coreanos, sin
riesgos de caer en esencialismos. Consideramos maés pertinente
afirmar, siguiendo la propuesta de Baker (2016), que el cristianismo
coreano es un campo religioso transnacional en si mismo donde
hay diferentes agentes o instancias religiosas que compiten y se
disputan la administracién de los bienes de salvacién (Bourdieu,
2006). El cristianismo coreano también es producto histérico de
procesos mas alla de las fronteras nacionales, porque opera en un
campo religioso transnacional.

Por ejemplo, Kim y Kim (2015) nos recuerdan que el cris-
tianismo coreano es mucho méas amplio que la historia y practica
del cristianismo en Corea del Sur debido a la intensa movilidad de
los cristianos coreanos que forman parte de la didspora coreana en
el mundo, tomando en cuenta que cuando hablamos de didspora
coreana nos referimos a una amplia diversidad de lo coreano. De
hecho, el cristianismo coreano es una forma de expresién de la cris-
tiandad que con el paso del tiempo ha ido adquiriendo caracteris-
ticas distintivas, vinculadas a procesos globales y locales en muchas
partes del mundo.

Desde la década de los ochenta el movimiento de las misiones
[coreanas] protestantes en el extranjero se ha posicionado
como el mas grande a nivel global y est4 integrado en muchos
aspectos a la didspora [coreana]. Las congregaciones de la
diaspora, las denominaciones y los movimientos misioneros
deben ser tratados como una parte integral de la cristiandad
coreana (Kim y Kim, 2015, pag.5).

En un plano diacrénico, el desarrollo del cristianismo coreano es el
producto de relaciones transnacionales anteriores que permitieron
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el contacto de los primeros coreanos cristianos con dicha doctrina,
y a su vez, ya resignificado, el cristianismo coreano-principalmente
protestante-sali6 de la peninsula coreana para penetrar nuevos
campos sociales, en un ir y venir de ideas, practicas, individuos y
organizaciones que se fueron consolidando con el paso del tiempo.
En un plano sincrénico, entendemos también que el cristianismo
coreano como parte de la didspora, esta ligado a otros procesos
como la expansién de capitales surcoreanos a través de la inver-
sién econdémica y la apertura de empresas y fabricas de compaiiias
coreanas en diversos puntos del planeta y, como consecuencia, al
desplazamiento de los coreanos a través de redes migratorias que
facilitan la circulacién de personas, mercancias, elementos cultu-
rales y practicas religiosas.

Por ultimo, no olvidemos también que existen practicas
del cristianismo coreano que no estan vinculadas directamente a
Corea del Sur, y que se han conformado de forma més o menos
independiente con el paso del tiempo, como el caso de las iglesias
cristianas protestantes en Estados Unidos fundadas por coreanos
americanos de segunda generacién (Min & Kim, 2005) o el caso
muy particular, de los coreanos adventistas en Tijuana, proce-
dentes del estado de Yucatan.

Dicho lo anterior, ¢qué tipo de organizaciones son las iglesias
coreanas que operan en Tijuana? En el caso del cristianismo coreano
en Tijuana, podemos ver que éste se expresa en dos modalidades
diferentes, a través de organizaciones religiosas del tipo iglesia
étnica y a través de organizaciones religiosas de origen coreano que
establecen algun tipo de relacién con las iglesias locales.

Las iglesias coreanas que pueden ser clasificadas como
iglesias étnicas -Iglesia Coreana en Tijuana y la Misién Elim —son
evangélicas de influencia presbiteriana, y estdn compuestas por las
dos modalidades de religiones en movimiento: fes viajeras, es decir,
en ella participaron como fundadores y contindan como colabora-
dores misioneros que en algiin momento fueron enviados por sus
agencias a Tijuana para cumplir con actividades proselitistas; y reli-
giones migrantes, la dindmica de transito y residencia de coreanos
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en Tijuana o en San Diego, California. En esta categoria, son los
misioneros pertenecientes a agencias cristianas (generalmente en
Corea del Sur), los encargados de ofertar y administrar los dones de
salvacion para los migrantes, descendientes, y residentes coreanos,
quienes representan a los laicos y a las religiones migrantes y
demandan para si bienes de salvacién.

Asi mismo, existe un transito entre las categorias de fes
viajeras coreanas y religiones migrantes coreanas, porque ambos
son considerados como extranjeros en el contexto local, y estan
vinculados a un lugar de origen fuera de las fronteras de Tijuana
que les demanda cierto grado de adaptacién a la nueva sociedad
receptora con las dificultades que ello implica, sobre todo tomando
en cuenta que los misioneros varones vienen en compaiiia de sus
familias (esposa e hijos). En la experiencia de algunos misioneros
se pudo encontrar que un mismo actor puede transitar entre la
categoria de fe viajera y religién migrante, es decir, ser misionero
y migrante al mismo tiempo. Esto nos indica que ambas catego-
rias dan cuenta de procesos o dindmicas de desplazamiento, y no
de agentes acotados dentro del campo religioso transnacional.
Por otro lado, pueden ocurrir situaciones a la inversa entre los
miembros de la comunidad que en principio llegan en calidad de
migrantes, pero poco a poco adquieren cargos y responsabilidades
dentro de la comunidad religiosa que los insertan en la dindmica
de las fes viajeras.

Si de las iglesias estudiadas sélo dos se ajustan a la defi-
nicién precisa de iglesia étnica que retomamos de Levitt (2007),
Hirschman (2004) y Min (1992), ¢qué puede decirse respecto de
la Iglesia Adventista Central “K” y de la Iglesia Monte Horeb? En
primera instancia, podriamos pensar ambas comunidades religiosas
como un antecedente histérico de la presencia de comunidades reli-
giosas de origen coreano en Tijuana. Sin embargo, considero que
existen otras lineas de reflexién que pueden aportar nuevas formas
de abordar el estudio del cristianismo coreano en Tijuana.

El caso de la iglesia adventista destaca debido a que, origi-
nalmente, los coreanos y descendientes coreanos de la primera
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migracién —que llegaron a finales de la década de los cuarenta y
durante los afios cincuenta -mantenian un vinculo con una iglesia
adventista que en el sureste del pais habia adquirido un caracter
étnico importante debido al movimiento liderado por Antonio Cong.
Cuando los adventistas coreanos arribaron a Tijuana se encontraron
con la dificultad de una incipiente comunidad adventista de tijua-
nenses. La iglesia que se formé desde los primeros afos comprendia
a miembros de origen coreano y a poblacién local tijuanense, que
ademads estaba vinculada con el movimiento adventista en San
Diego, California. Entonces, los coreanos dejaron de celebrar servi-
cios religiosos en su lengua y comenzaron a celebrarlos en espafiol.

Por lo tanto, a diferencia de la Iglesia Coreana en Tijuanay la
Mision Elim, la lengua dejé de cumplir esa funcién cohesionadora
y de diferenciacién cultural. Los coreanos de la iglesia adventista y
sus descendientes gradualmente se integraron culturalmente a la
dindamica transfronteriza de Tijuana y la iglesia adquiri6 un caracter
cada vez mas local (respecto a las iglesias étnicas). Esto no quiere
decir que esté negando la dimensién transnacional del movimiento
adventista, pues, esta es una organizacién religiosa de alcances
globales. De hecho, a los descendientes coreanos adventistas el
radicar en Tijuana los vincul6é de forma mas directa con los adven-
tistas en el estado de California, Estados Unidos. En los relatos
que se recopilaron en campo pudimos ver que los descendientes
coreanos movilizaron recursos sociales y étnicos —entre los cuales
la gastronomia jugé un rol importante-, asi como las relaciones con
los comerciantes coreanos que tenian la capacidad de hacer dona-
ciones para la construccién del templo, lo cual da cuenta de
los importantes vinculos que mantenian los integrantes de la
comunidad coreana de aquella época. En la actualidad, la iden-
tidad coreana de las familias de descendientes que se congregan
en la iglesia de la calle “K” permanece en la memoria histérica
de sus miembros, quienes se identifican como mexicanos antes
que coreanos.

En lo que respecta a la Iglesia Nacional Presbiteriana Monte
Horeb, ademas de ser un antecedente histérico de la Iglesia Coreana
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en Tijuana, se trata también de un caso que muestra una presencia
mas compleja de las organizaciones religiosas de origen coreano en
Tijuana. Esto es a través de la obra de misioneros coreanos enviados
por agencias surcoreanas o coreano americanas para el desarrollo
de actividades proselitistas e implantacién de iglesias entre la pobla-
cién local no coreana. Entre las organizaciones que operan esta
la Global Mission Society de Corea del Sur, o la Korean American
Presbyterian Church, en conjunto con la Presbyterian Church of the
United States of America, a través de instituciones religiosas como el
Seminario Teol6gico Presbiteriano de Baja California.

PENDIENTES Y PROSPECTIVAS DE INVESTIGACION

Si bien el objetivo de esta investigacién no ha sido el indagar en
las relaciones interétnicas en este tipo de organizaciones donde los
coreanos suelen tener una presencia importante, y sobre todo se
vinculan con poblacién indigena y mestiza en Tijuana, es pertinente
para investigaciones futuras pensar en marcos analiticos que nos
permitan estudiar la posibilidad de una practica del cristianismo
coreano en contextos de poblacién no coreana y como ésta impacta
en la vida religiosa de los creyentes y de las comunidades locales, no
solo a nivel teolégico sino sociocultural. Los alcances de esta breve
investigacién permitieron hacer notar que este tipo de iglesias son
principalmente presbiterianas evangélicas, aunque existen otras
como la Sociedad Misionera Mundial o la Misién Buenas Nuevas,
que merecen ser consideradas en investigaciones futuras. Y de esta
manera se pueda llegar a reflexionar sobre las practicas del cristia-
nismo coreano més alla de las fronteras étnicas.
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4. LA PRACTICA DEL HINDUISMO EN MEXICO

UN ENFOQUE EN LAS ADAPTACIONES
GASTRONOMICAS DEL PRASADAM

Lucero Jazmin Lépez Olivares

INTRODUCCION

Luego de la creciente presencia de migrantes hindues en México,
aun hay muchos aspectos por descubrir sobre cémo han integrado
sus practicas culturales y religiosas en un entorno, tanto geografico
como social, diferente al de su lugar de origen. En este sentido, el
prasadam, una comida sagrada que se ofrece a los dioses y luego se
comparte entre los devotos durante los rituales, es un ejemplo de
c6mo la religiosidad hindu se ha adaptado a un nuevo contexto. Por
ello, el presente capitulo tiene como objetivo explorar las adapta-
ciones gastrondémicas del prasadam entre algunos miembros de la
comunidad hindu residente, en especifico, en la ciudad de Tijuana,
Baja California, México. Se estudian los significados culturales y
religiosos asociados con esta comida sagrada, asi como las transfor-
maciones que ha experimentado en su trayecto desde India a Tijuana,
las adaptaciones o reinterpretaciones que algunos migrantes han
hecho de las recetas originales, asi como el papel que esta comida
desempena en la construccion de la identidad cultural y religiosa de
la comunidad hindt que radica en la ciudad.
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Durante los meses de junio de 2021 a octubre de 2022 se
llevé a cabo una investigacion sobre las practicas culinarias de
los residentes de Tijuana nacidos en India, donde por medio de
entrevistas, observaciones participantes y registros fotograficos fue
posible estudiar los significados asociados con el prasadam. Asi, el
presente texto busca comprender cémo la gastronomia y la religio-
sidad estdn entrelazadas en la construccién de identidad cultural
para los inmigrantes originarios de India, radicados en México.
Tomando como punto de partida el caso de Tijuana, la investigacién
busca expandirse hacia los casos en otros estados del pais.

APROXIMACION METODOLOGICA

Dado que en México no existen templos o Mandires monumentales
como los que se encuentran en India, y tampoco hay comunidades
hindues extensas, en parte debido a la poca migracién hacia México!
(INEGI, 2020), la opcién mas viable para los inmigrantes hindues
es llevar a cabo sus rituales en sus propias casas. Esta situacién
posibilita la personalizacién de la practica religiosa y su ajuste al
estilo de vida en el nuevo pais. Es por estas razones que se adopto el
enfoque de la “religiosidad vivida” (Lived Religion) para orientar el
trabajo etnografico y comprender las interpretaciones que surgen a
partir de los elementos del nuevo entorno.

La religiosidad vivida consiste en una aproximacién meto-
dolégica instaurada por autores como Nancy Ammerman (2014)
y Robert Orsi (2005), cuya perspectiva se enfoca en la practica
religiosa experimentada y ejecutada en la vida cotidiana. En este
sentido, el concepto de religién ya no recae tiinicamente en las insti-
tuciones religiosas, los textos sagrados o las autoridades doctrinales,
sino en la interpretacion y practica de la fe en la vida cotidiana. Asi,
se reconoce que la religiosidad no se limita a los meros parametros
tradicionales, sino que influye el estilo de vida o la circunstancia de
cada sujeto.

1 Deacuerdo con los datos del Censo de Poblacién y Vivienda del Instituto Nacional
de Estadistica, Geografia e Informética (INEGI), realizado en 2020, en México res-
iden 2656 originarias de India.
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Este enfoque, ademads, considera que las creencias religiosas
se ven influenciadas por la cultura, las experiencias personales y
las tradiciones religiosas adaptadas a las realidades contempora-
neas. Por ello, la Lived Religion resulta conveniente para el analisis
del hinduismo fuera de India, al considerar que el hinduismo se
conforma por muiltiples tradiciones, divinidades y formas de ritua-
lidad, que, al encontrarse en un contexto minoritario, implica la
reconfiguracién de su practica.

Aunque la aproximacién de la religiosidad vivida puede
brindar multiples puntos de anélisis en la practica religiosa coti-
diana, en este documento tinicamente se estudia la relacién entre
la comida y el hinduismo. Tomando en cuenta que, en diversas
tradiciones hindues, el vegetarianismo constituye un elemento iden-
titario debido, entre otros, a su relacién con la no-violencia (ahimsa)
y la linea difusa, como lo sefala Erndl (2006), entre lo divino y lo
humano. Es en este punto donde la tradicién de origen establece
sus propios parametros y flexibiliza la practica de acuerdo con las
posibilidades del creyente, normas que oscilan entre la concepcién
de “pureza”’ y “contaminacién”, que si bien se reflejan por medio del
rigido sistema de castas (Douglas, 1973), no suelen ser uniformes.
Estas variaciones suelen depender de la tradicién, pues, a diferencia
de religiones como el catolicismo, en el hinduismo la cosmovisién
es multiple y se basa en caracteristicas regionales y lingiiisticas
determinadas, perspectivas que se estudian a continuacién.

EL HINDUISMO Y SUS ALIMENTOS
Hacia mediados del siglo IT a.e.c., surgieron las bases del hinduismo
como institucién religiosa en la llamada “Civilizacion védica”. Esta
civilizacion estaba integrada por varias tribus de pastores némadas
que provenian de regiones como Afganistan y el norte de Irdn, a
quienes se les conoce como “arios”.

Segtin Preciado (1992), el hinduismo no es simplemente una
religién, sino un sistema social, una concepcién del mundo y un
conglomerado de creencias y filosofias de varios tipos. En India,
el hinduismo se conoce como Sanatana Dharma, que significa “ley
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eterna”. Esta comprension es diferente de la religién convencional,
ya que el Dharma abarca una ley, un orden césmico y un estilo
de vida. Como tal, el hinduismo no tiene una iglesia o jerarquia
religiosa, dogmas fijos o un tnico dios; en cambio, tiene un poco
de todo. El hindu puede ser monoteista, politeista, o incluso ateo?.
No hay una obligacién imperativa de seguir los ritos religiosos,
visitar templos o adorar a los dioses, ya que estos no identifican
al hinduismo. El hinduismo no es una religién proselitista, ya que
para ser hindd, es necesario nacer dentro de una casta en particular.
Por lo tanto, nadie puede convertirse o dejar de ser hindua. En este
sentido, el hinduismo esta estrechamente relacionado con la etni-
cidad, al igual que el judaismo.

Durante mucho tiempo se ha considerado que el sistema de
castas es hereditario y suele ser la base para la seleccién de parejas
matrimoniales (Chakravarti, 2006). No obstante, esta institucién
influye en las diversas practicas culturales en torno a la dicotomia
entre “pureza” y “contaminaciéon”, la cual se interpreta de distintas
maneras en cada tradicién y las formas en que puede ocurrir.

En su obra Pureza y peligro, la antropéloga Mary Douglas
(1973), analiza como las clasificaciones de pureza o contaminacion
influyen en las estructuras sociales y en las relaciones entre dife-
rentes grupos de la sociedad hindi. Dentro de estos criterios, se
destaca el uso de determinados alimentos como “contaminantes”,
los cuales permiten comprender que la dicotomia entre lo puro e
impuro puede pertenecer a una sola categoria lingiiistica, la cual
puede ser, incluso mas amplia. En el caso del hinduismo, ambas
categorias pueden estar emparentadas o no necesariamente contra-
dictorias. “Aquello que es limpio con respecto a una cosa puede ser

2 De acuerdo con Gonzalez Reimann (2019) la idea de un hinduismo ateo proviene
del término sanscrito nastika, el cual significa "no existe", pero ¢a qué se refiere exac-
tamente? ¢Qué es lo que niegan los nastikas? En el Rg veda, algunos afirmaban que
Indra "no existe", lo que dio origen a esta expresién. Con el tiempo, la palabra nastika
adquiri6 un significado mas amplio, que se refiere a aquellas tradiciones que rechaz-
an en general la sacralidad de los vedas y la efectividad del ritual védico. Ademas,
también se utiliza para quienes no aceptan la existencia de un dios creador personal
y para los materialistas que niegan la existencia de otro mundo més alla del presente
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impuro con respecto de otra, y viceversa. El lenguaje de la contami-
nacion se presta a la invencién de un dlgebra compleja que toma en
cuenta las variantes que existen en cada contexto” (p. 23).

Aun asi, el hinduismo no puede ser considerado un conjunto
de tradiciones sin forma, ya que la mayoria de sus ramas comparten
elementos en comun y su definicién es objeto de debate entre los
especialistas en la actualidad. En este grupo de cultos no existe
un unico dios ni un libro de referencia, aunque la Bhagavadgita se
considera como la “Biblia” de los hindtes debido a su relevancia en
la mayoria de los cultos, pero esto varia segin el contexto, ya que
hay cultos que dan mas importancia a otros textos. El hinduismo
se divide en tres grandes grupos religiosos: el Vaisnavismo, que
adora a Visnu como dios supremo; el Shaivismo, que considera a
Shiva como su deidad principal; y las tradiciones que veneran a una
divinidad femenina como entidad suprema. Ademas de estas tradi-
ciones teistas, algunas ramas creen en Brahman como un principio
supremo impersonal (Gonzélez Reimann, 2019).

La poblacién originaria de India radicada en el continente
americano se concentra principalmente en Estados Unidos. Aunque
la presencia de hindies en los Estados Unidos se remonta al
comienzo del siglo XX, no fue hasta la gran migracién de 1965 y los
anos siguientes, que trajo consigo cambios en las leyes de inmigra-
cién, por las cuales una gran cantidad de hindues se establecieron
alli. Ademas de los inmigrantes provenientes de India, los hinddes
de otras partes del mundo, especialmente de las antiguas colonias
conocidas como “viejas didsporas”, también comenzaron a emigrar
a estos paises debido a politicas de africanizacién y violencia étnica
(Sahoo, 2005).

El hinduismo se manifiesta en la vida cotidiana por
medio de una materialidad que requiere la presencia de
objetos y herramientas especificas en sus rituales religiosos.
En hogares y templos, se pueden encontrar una gran variedad
de elementos utilizados en las expresiones devocionales del
hinduismo, los cuales pueden ser parcialmente representados.
Las diversas practicas religiosas fuera de India permiten elaborar
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un amplio inventario de imégenes y simbolismos religiosos
asociados con las tradiciones de origen, tales como estatuas
de dioses, impresiones enmarcadas de divinidades, yantras’
especificos de deidades, diyas olamparas de aceite, cuentasrudraksa*
(Imagen 1), campanas, varillas de incienso, altares de oracién,
instrumentos musicales, musica devocional grabada, literatura
religiosa y objetos mas efimeros como frutas, flores y hojas para
elaborar guirnaldas o decoraciones, todos ellos utilizados por los
practicantes en una variedad de rituales (Sinha, 2011).

2607227

Imagen 1 Malas o rosarios con cuentas rudraksa. Arjuna Khosla,

Guadalajara, Jalisco. 2021

Dentro de la vida devocional, la comida tiene una gran impor-
tancia, ya que esta estrechamente relacionada con las creencias y prac-
ticas religiosas en diversas tradiciones del hinduismo. En primer lugar,
se considera que la comida es un regalo de los dioses, por lo que debe
tratarsele con respeto y gratitud. Es, ademas, un medio para mantener
la salud y el bienestar del cuerpo, es decir, un vehiculo para el espiritu.

3 Del sanscrito: instrumento. Los yantras son imagenes fisicas que sirven como un
puntero hacia algo, un umbral o un diagrama que conduce hacia el mundo espiritual
(Chari, 2002).

4 Baya del arbol Elaeocarpus ganitrus, la cual sirve para hacer rosarios. Por cada
cuenta se recita un mantra.
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En el hinduismo, se practica la alimentacién vegeta-
riana en gran medida, pues se cree que los alimentos no deben
contener ninguna forma de violencia o crueldad hacia los seres
vivos. Los hindudes también tienen reglas y restricciones especi-
ficas respecto a la alimentacién, como la prohibicién de comer
carne de vaca, que es considerada sagrada, asi como vegetales
que pueden “contaminar” al devoto, por ejemplo, la cebolla o los
ajos (Banerji, 2008).

Ademas, la comida juega un papel importante en las cere-
monias y rituales religiosos hindtes. Los alimentos se ofrecen a
los dioses y se utilizan en los rituales de adoracién. Los festivales
religiosos hindtes también estan estrechamente relacionados con la
comida, y muchos de ellos involucran la preparacion y el consumo
de alimentos especiales.

El término prasada abarca una variedad de elementos
aparentemente distintos. Estos incluyen objetos sagrados y comes-
tibles vegetarianos, que se ofrecen a los dioses en los lugares de
peregrinacion, asi como un estado de danimo positivo de felicidad o
favor que se menciona en varios textos en sanscrito. A pesar de que
estos elementos parecen diferentes, todos estdn conectados por su
importancia religiosa y cultural en la tradicién hindi. De acuerdo
con Pujol (2019), el término prasada tiene multiples significados
relacionados uno con otro, desde el regalo de un superior, una
ofrenda sobrante de comida bendita, hasta la amabilidad, calma y
serenidad. Estos se implican en el acto de recibir la comida que
antes fue ofrecida a un dios o persona venerable.

En especial, las tradiciones vaisnavas, aquellas cuyo dios
supremo es Visnu, el sacerdote suele ofrecer algunos alimentos a la
divinidad, ya sean almendras, nueces, fruta o agua. La idea, sefiala
Jackson (1976), implica que todo alimento es un regalo de Dios,
por ello los devotos deben mostrar agradecimiento ofreciendo un
poco de la comida de regreso a la divinidad. Luego de preparar los
alimentos, ese prasada se comparte con la congregacién, simboli-
zando la comunién con la divinidad, asi como la hermandad entre
los participantes del ritual.
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De acuerdo con Pinkney (2013), para entender el papel
del prasada contemporaneo en el ritual hindd, es importante
comenzar con su posicion central en la devocién hinda. En la
practica habitual, el prasada se considera uno de los dos obje-
tivos secuenciales del ritual devocional junto al darsan, que
significa “visién divina”. Primero, los devotos se acercan a la
imagen de alguna deidad y obtienen darsan, lo que implica una
interaccién visual mutua con la divinidad. Al mismo tiempo, se
coloca algtin tipo de ofrenda en el altar, que puede ser material o
no, dependiendo del gusto individual. Después de que la deidad
acepta la ofrenda, se considera que la ofrenda se ha transvalo-
rado y se devuelve al devoto como prasada, un simbolo bende-
cido del ritual.

Fuera del templo, en la vida cotidiana, esta practica se
mantiene. Abstenerse de consumir carne implica estar en un
constante proceso de adaptacién en entornos que difieren del de
India. En consecuencia, las variaciones pueden ser mas o menos
marcadas segun el pais al que se emigre.

Narayan (2006) identifica que los templos hindues en los
Estados Unidos, como el de Penn Hills, son ejemplos de como se
pueden mantener tradiciones antiguas mientras se innova para
adaptarse a las necesidades de la comunidad. Estos templos
brindan a los miembros locales un lugar para adorar, recibir
sacramentos y brindar ofrendas de devocién, asi como también
actian como centros de educacién para las generaciones jévenes.
Los nifios nacidos en los Estados Unidos pueden aprender sobre
su herencia por medio de clases semanales de religion y lenguaje,
conferencias, patrocinios de musica y danza, campamentos de
verano o boletines informativos de “extensién”. El creciente
numero de templos en el paisaje estadounidense es una sefial
del compromiso y la diversidad de la comunidad hindu en los
Estados Unidos.

A diferencia de ellos, la comunidad india radicada en
México no es tan grande ni tan unida. Esto se debe princi-
palmente a la falta de templos y comunidades originarias en
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el mismo estado o que ofrezcan una alternativa a la préactica
religiosa hindd en un contexto predominantemente catélico. En
el caso de Tijuana, la situacién cambia, pues al ser una ciudad
fronteriza, aquellas personas con una visa pueden acceder a
templos y comunidades més grandes en el estado de California,
Estados Unidos, mientras que para aquellos sin esa posibilidad,
la practica religiosa puede ser mas complicada.

ADAPTACIONES GASTRONOMICAS DEL PRASADAM EN
TIJUANA, MEXICO

Dentro de la localidad de Tijuana se congrega un grupo pobla-
cional compuesto por 59 individuos, quienes emigraron desde
diversas zonas del subcontinente indio, tal como reporta el
INEGI (2020). A continuacién, se presentan las experiencias de
tres familias que han establecido su residencia en esta ciudad
fronteriza por mas de una década. Estas familias han enfocado
su proceso de adaptacién en torno a la alimentacién, lo cual ha
forjado uno de los lazos mas sélidos, permitiéndoles sobrellevar
una distancia geografica que excede los 13,000 kilémetros con
respecto a sus lugares de origen.

Tal como se indic6 anteriormente, el presente estudio parte
desde la perspectiva de la “religiosidad vivida”, una forma de estudiar
y comprender la religiéon basandose en la experiencia y practica
religiosa de las personas en su vida cotidiana, en lugar de centrarse
exclusivamente en las instituciones, creencias y practicas religiosas
formales. Esta perspectiva metodolégica se basa en la premisa de
que la religion es algo mas que un conjunto de creencias y practicas
institucionalizadas, sino que también es una parte integral de la
vida cotidiana de las personas, que se manifiesta en sus experien-
cias, relaciones, emociones y acciones. Por lo tanto, “la religiosidad
vivida”, se enfoca en cémo las personas viven y experimentan su
religién en su vida diaria (McGuire, 2008). Entre los meses de julio
de 2021 y octubre de 2022 se llevé a cabo un analisis etnografico, por
medio de observacion participante, en los hogares de tres familias
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de origen indio. Entre los cuales se cuenta el Sai Guru As$ram?,
y se pudieron observar de primera mano las adaptaciones en la
dieta de la familia y de los alimentos que se ofrecen a los dioses.

Imagen 2 Sambar en olla de barro mexicana. Cocina de la Sra. Mahendru.

Lucero Lopez, 2021

El anélisis parti6 con la familia Mahendru®, originaria de
Tamil Nadu, India. La familia se compone por la Sra. Malika, su
esposo Ravinder y dos hijos pequefios. Ellos llegaron a Tijuana en
el 2013, gracias a una oferta de empleo que recibié el padre, no
obstante, la madre de familia se encarga de realizar las adaptaciones
mas importantes en el dia a dia de su nueva vida en la ciudad

...Las cosas para el altar y la comida diaria las compro en
el Mercado de Abastos, el que esta aqui sobre el Boulevard

5 Templo adaptado en la casa de la familia Adavallan. Este templo sigue la doctrina
de la Organizacién Internacional de Sathya Sai Baba, pero al incluir una liturgia
propia, en especial con mantras y canciones devocionales en lenguas del sur de India
(como el tamil o el telugu), la comunidad que ahi se congrega, no es reconocida por
la Organizacién. Mas adelante se ahondara en el caso de esta familia.

6 Los nombres fueron cambiados con el fin de proteger la identidad de las personas
que participaron en este estudio.
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Benitez, porque ahi si hay especias y puedo encontrar mas
verduras para la comida. Ademas, voy ahi porque me queda
mas cerca de la casa... Para la comida de hoy hice Sambar,
(Imagen 2) con tamarindo, también tengo mezcla para
dosas, arroz, con lo que encuentro aqui puedo hacer comida
de India, pues traje mis ollas de plata’... (Entrevista a la Sra.
Malika Mahendru, 2021).

Este ejemplo destaca la importancia de la comida como
un aspecto importante de la cultura y la identidad, ademas cémo
la falta de acceso a ingredientes o utensilios puede ser un obsta-
culo para la adaptaciéon en un nuevo pais. Al encontrar soluciones
creativas, como comprar en un mercado local o traer ollas de plata
desde India, la Sra. Mahendru muestra una capacidad de adapta-
cién y resiliencia en un entorno culturalmente diferente. Ademas, su
eleccién de seguir preparando comidas tipicas de su pais, muestra
un deseo de mantener sus raices culturales.

La familia Mahendru encuentra en la reinterpretaciéon
de la comida india una forma de preservar su identidad y tradi-
ciones (Imagen 2), ya que, al provenir de un estado al sur de India,
sus recetas tienen diferencias notables con las del norte del pais.
Ademas, su nuevo contexto, en la frontera entre México y Estados
Unidos, les permite encontrar ingredientes en las tiendas del barrio
indio en San Diego. Asi, tienen la posibilidad de integrar productos
de la cocina mexicana dentro de su dieta.

Dentro de la cocina de la familia Mahendru hay un altar
doméstico que les facilita establecer un vinculo con lo divino en

7 Segun Ganguly (2021), los utensilios de cocina elaborados con metales han sido
utilizados tradicionalmente como medida de proteccién contra impurezas y el mal.
Entre los metales mas comunes encontramos el bronce, el cobre y la plata, siendo
esta tltima especialmente popular en India para la fabricacién de utensilios y recipi-
entes para servir comida. Algunos expertos en historia culinaria, como Pritha Sen
(2016) sugieren que el uso de utensilios de plata puede ofrecer beneficios para la
salud gracias a sus propiedades antibacterianas, y ademads, ayuda a preservar el valor
nutricional de los alimentos. Para la Sra. Mahendru esta costumbre ha permanecido
en su familia por mucho tiempo, por ello, aunque ahora reside fuera de India, con-
tintia utilizando recipientes de plata para cocinar.
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sus actividades diarias. En este espacio, pueden ofrecer su comida al
momento de prepararla y convertirla en prasada sin tener que realizar
ceremonias extensas. Al cocinar para su familia, la Sra. Mahendru se
convierte en una mediadora entre las divinidades familiares y su coti-
dianidad, gracias a la comida que prepara. Asi, sin la necesidad de un
brahman o de un templo monumental, la familia se siente en contacto
con el mundo espiritual en su vida cotidiana. La cocina se convierte en
el templo y la preparacién de los alimentos en la pija®.

Segiin Joanne Punzo Waghorne (1999), la transformacién
de las actividades en los templos hindtes suele ocurrir en las dias-
poras indias de diversos paises. Por ejemplo, en la inauguracién del
Shiva-Vishnu Temple de Washington, D.C., las mujeres desempe-
fiaron funciones que normalmente realizan los brahmanes, como la
preparacién de los alimentos y la proximidad a los lugares sagrados.
Waghorne afirma que estas actividades no serian permitidas en los
templos de India, donde se cree que las mujeres contaminan el lugar
sagrado. Por esta razon, el cambio de roles fuera de India viene
como consecuencia de la reconfiguracién en la practica religiosa, la
cual se vuelca, también, a las actividades cotidianas.

Un caso semejante sucede con la familia Kumar, originaria
de Orissa, India, que se trasladé a Tijuana en 2009 enfrentando un
gran desafio: mantener su dieta vegetariana. Debido a su tradicién
$aiva y pertenencia a la casta brahmanica, hay ciertos ingredientes,
como la cebolla y el ajo, que no pueden consumir. La familia Kumar
se esforzé por seguir su dieta a pesar de la dificultad que enfren-
taban en una nueva ciudad y en una cultura diferente.

Ante la falta de templos hinduistas en Tijuana, algunos
inmigrantes optaron por acudir a las reuniones de la Asociacién
Internacional para la Conciencia de Krishna. Por medio de esta
organizacién, al principio, pudieron adquirir literatura, incienso
y otros materiales importados de India. Sin embargo, prefirieron
mantener un altar en casa, con el cual pueden realizar los rituales

8 Una pija se define como rendir culto, adoracién o reverencia a alguien. De acu-
erdo con la divinidad a quien se dirige, la celebracién en el calendario hinda, asi
como la tradicién de origen, el culto o ritual puede variar.
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propios de su tradicién y su lengua. Asi, incluyendo medios elec-
trénicos, mantienen contacto con su familia en India e, incluso,
participan en las pijas mas importantes.

La Sra. Sita Kumar (Imagen 3), como ama de casa, se encarga
de cuidar el altar y adquirir los elementos necesarios para los rituales.
Para ello, visita las centrales de abastos, como el Mercado Hidalgo®u
otros mercados locales, en busca de especias y frutas que colocara en
el altar. Cuando no encuentra los elementos originales, como la hoja
de pan'®, negocia con los dioses para encontrar un sustituto adecuado.
Para tomar decisiones informadas se guia por las preferencias de otros
dioses en el altar, como el dios Hanuman, que al ser un mono prefiere
los platanos. Durante la pija, ella explica a los dioses que no pudo
encontrar ciertos elementos del ritual y les presenta los sustitutos que
ha elegido. De esta manera, cumple con su deber de mantener el altar y
satisfacer las necesidades de los dioses de manera creativa.

...Aqui, [la vida] normalmente es igual [que en India], pero en
algunas festividades importantes si es diferente. Ademas esté el
problemade que no puedo compraralgunas cosas[paraelritual],
entonces hay que improvisar. Por ejemplo, la hoja de platano
que usamos para dejar comida a los dioses. Aqui no podemos
encontrar la hoja de pan, por eso usamos la hoja de platano. Lo
que encuentro [para el ritual] lo uso, lo que no encuentro no lo

9 Tanto el Mercado Hidalgo como la Central de Abastos del Boulevard Benitez son
las centrales de abastos méas grandes en la ciudad. Estos son mercados de productos
alimenticios y agricolas donde los productores, mayoristas y minoristas se retinen
para comprar o vender grandes cantidades de productos frescos como frutas, ver-
duras, carnes, pescados, granos, lacteos, entre otros. Las Centrales de Abastos tam-
bién suelen contar con una amplia gama de servicios adicionales, como transporte,
almacenamiento y procesamiento de comida, por ello son un importante centro de
distribucién de alimentos para abastecer a la poblacién de Tijuana. Al ser un mer-
cado mayorista, los precios de los productos suelen ser mas econémicos que en los
mercados minoristas, lo que hace que sea una opcién popular para los negocios de
alimentos y restaurantes que necesitan comprar grandes cantidades de productos a
precios competitivos.

10 La hoja de pan, Piper betle, también se conoce como betel. En India suele uti-
lizarse en diversos contextos, desde la cocina, la medicina tradicional o la fabricacién
de buyos (mezcla para masticar), hasta la ofrenda para el altar o prasadam.
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uso, porque si, por ejemplo, no encuentro platanos y lo quiero
cambiar por otra cosa [distinta o no relacionada con el objeto
original], entonces prefiero no ponerlo. Asi, voy y le digo a Guru
Ji: mira, ahorita tengo sélo esto...Lo que le interesa a Dios es
que le eches ganas, que tii quieras hacer las cosas. Los objetos
no son importantes. Lo que importa es tu alma, tus emociones,
tu devocion para Dios... (Entrevista a la Sra. Sita Kumar, 2021).

Imagen 3 La Sra. Kumar preparando rotis para la cena.

Lucero Lopez, Tijuana, 2022

El uso de elementos frescos, como flores o frutas, implica
cierta sacralidad implicita en el ciclo de vida de los elementos orga-
nicos. De acuerdo con Sinha (2011) cuando las flores se desvanecen,
se secan o se marchitan, pierden su belleza y aroma, entonces ya
no se consideran apropiadas como ofrendas a la divinidad, por lo
que se retiran del altar. En los hogares, las guirnaldas y flores se
cambian dos veces por semana, pero en las tiendas o restaurantes
establecidos que tienen altares, esto ocurre a diario. Siendo la
apariencia estética y visual un factor primordial, la légica es que
s6lo las mejores ofrendas son adecuadas para los dioses. Por lo
tanto, las flores marchitas, opacas o decoloradas no cumplen con
el estandar de ofrenda adecuada para la divinidad. Sin embargo,
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para los devotos, el estatus de flores sagradas, incluso cuando se
han secado y perdido su esplendor, transmiten diferentes matices.
Después de ser ofrecidas a la divinidad, las flores son veneradas por
haber sido consagradas a través del contacto divino, encarnando
la gracia y la bendicién divinas. El contacto fisico con la divinidad
impregna estos objetos materiales con energia divina que también
puede transmitirse al devoto. Con frutas como platanos o coco,
la solucién de qué hacer con ellas es sencilla: simplemente se
consumen. Es comtn que las nifias y mujeres de todas las edades
usen flores “bendecidas”, que se les devuelven como parte del
paquete de prasadam, y las conviertan en accesorios para el cabello.

La familia Kumar suele consumir todos aquellos elementos
que estuvieron en contacto con las divinidades, en especial el agua,
pues suele colocarse cerca del altar y con ella se prepara el arroz o
los rotis'’ que comeran durante el dia (Imagen 3). Las hojas o flores
secas se colocan en las macetas o plantas que, literalmente, han sido
transplantadas desde India hasta Tijuana. Esta es una de las maneras
en las cuales la vida espiritual suele implicarse en su materialidad
cotidiana. En este sentido, se pierde lo que Srinivas (2006) identifica
como el miedo a la pérdida de la cultura y los valores familiares
“indios”, los cuales tienden a impulsar las elecciones alimentarias.
Menciona que en otras didsporas es preferible comer comida india
antes que cualquier otra comida. Esto explica la aceptacién rapida
de alimentos pre envasados por parte de la familia india cosmopo-
lita, sucesos que son mas comunes en Estados Unidos o Inglaterra.

En los casos que aqui se estudian hay una disposicién por
utilizar elementos locales en pos de la recreaciéon de los platillos
de India. Mas, la flexibilidad y el contacto con mexicanos, también

11 El roti es un tipo de pan plano que se consume en toda India y en otros paises
del sur de Asia. Es un alimento basico en la dieta de muchas personas en la regién
y se puede encontrar en la mayoria de los hogares o restaurantes indios. El roti se
elabora con harina de trigo integral, agua y sal, luego se cuece a la plancha o en un
tandoor (horno de barro) hasta que esté ligeramente dorado y se hinche ligeramente.
Se sirve caliente y se puede acompaiiar con una variedad de platos, como curries, dals
o chutneys. Ademas, al no contener levadura ni otros agentes leudantes, es mas facil
de digerir que otros tipos de pan.
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permiten la creacién de nuevos platillos hibridos que reflejan la adapta-
cién a la nueva cultura, tal como el caso que se estudia a continuacion.

HIBRIDACIONES DEL PRASADAM EN TIJUANA

El caso de la familia Adavallan resulta distinto, pues al ser una de
las familias con mayor antigiiedad en la ciudad, han logrado realizar
diversas formas de adaptar sus practicas religiosas y culturales,
generando diversos cambios tanto mayor contacto han tenido con
la comunidad mexicana.

La familia Adavallan lleg6 a Tijuana en la década de 1990,
luego de que el padre fuera contratado por una maquiladora local.
Su migracién desde Tamil Nadu, India, implicé superar diversas
dificultades, entre las que se cuentan el idioma, la comida y los
lugares de culto. Como una manera de continuar con los rituales a
las divinidades de la tradicién Saiva a la que pertenecian en India,
asi como la cercania a su domicilio, acudieron a un centro cultural
de la Organizacién Sathya Sai Baba.

Imagen 4 Ceviche de mango con coco, arroz basmati, Chana masala y ensalada de

manzana. Lucero Lopez, Tijuana, 2022

Luego de que el Centro Sai buscara seguir las normativas univer-
sales de la Organizacién, segin relata la familia, eliminaron los cantos
devocionales en sanscrito y el uso de algunas imégenes. Ante ello, el Sr.
Adavallan llevé a su casa una enorme imagen de Sathya Sai y decidi6,
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junto con su familia, convertirla sala de su casa en un templo. A partir del
2009 abrieron las puertas del Sai Guru Asram, donde la familia preside
y administra el ritual de casi dos horas de duracién. Oportunidad en la
cual integran canciones devocionales de diversas tradiciones religiosas,
incluida la catélica, gracias a la presencia de asistentes mexicanos'?.

...Entre todos [quienes viven en la casa] preparamos y
limpiamos el altar, compramos flores cada semana y arre-
glamos el altar cada semana. También preparo la comida,
nosotras, mi nuera y yo, compramos comida y la preparamos.
A veces los sdbados vienen 10 o 12 personas, ahorita durante
la pandemia vienen poquitos, pero antes venian por lo menos
25, siempre. Ahorita no viene tanta gente. A los que vienen les
damos comida india y mexicana también, como tostadas o
totopos, frijoles, burritos y fruta... (Shamita Adavallan, 2021)

Durante el ritual se coloca un recipiente con prasadam frente
alas divinidades, esta comida posteriormente se mezcla en la olla con
los alimentos que se repartirdn ese dia. Este acto tiene como objetivo
asegurarse de que las propiedades divinas o bendiciones que se hayan
obtenido durante el ritual se transmitan por medio de los alimentos
y sean consumidas por todos los asistentes. Asi, se busca compartir
los beneficios espirituales de la practica religiosa con la comunidad
en su totalidad.

12 Los centros Sathya Sai Baba son comunidades espirituales que se basan en la ense-
fianza y filosofia de Sathya Sai Baba, un lider espiritual indio que promovié la unidad
de todas las religiones y la igualdad entre todas las personas, independientemente de
su religion, raza o nacionalidad. En consecuencia, los centros que siguen su doctrina
acogen a personas de todas las religiones y culturas, fomentando, asi, una actitud de
respeto y tolerancia hacia todas las religiones. Debido a esta filosofia, los centros de
Sathya Sar Baba pueden tener formas de devocién y practicas que son comunes en
otras religiones. Por ejemplo, algunos centros pueden incluir la recitacién de oraciones
de diferentes religiones, la celebracién de festivales de diferentes religiones, o la re-
alizacién de practicas de meditacién o yoga que son comunes en varias tradiciones
religiosas. Sin embargo, estas practicas son siempre realizadas dentro del contexto de
la ensefianza de Sathya Sai Baba, y con el objetivo de promover la unidad, la compren-
sién y la armonia entre todas las religiones y culturas. El caso con el Sai Guru Asram
implica una flexibilidad que sale, incluso, de los parametros de la Organizacién
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Imagen 5 Reparto de prasadam en el cumpleafios 96 de Sathya Sai Baba.
Tamales de verdura al curry, arroz basmati, ensalada, keer, pakhora y samosa.

Lucero Lopez, 2022, Sai Guru Asram Tijuana

Segtin lo sefialado por. Ja Sra. Adavallan, la comida que
preparan no se limita tinicamente a la cocina india, ya que han iden-
tificado que no a todos los asistentes les agrada este tipo de comida.
Por lo tanto, comenzaron a incorporar ingredientes de la gastronomia
mexicana en sus preparaciones (Imagen 4 y 5). A partir de la interac-
cién con otras mujeres asistentes al templo, la Sra. Adavallan y sus
nueras han aprendido a elaborar diversas versiones vegetarianas de
platillos mexicanos. No obstante, con el propésito de mantener la
“autenticidad” de su cocina, han optado por preservar sus platillos a
base de arroz y fusionarlos con ingredientes mexicanos (Imagen 4).
Bajo este propdsito, la familia ha logrado hibridar diversas prepara-
ciones, por ejemplo, mole de papas con arroz basmati; tamales rellenos
de verdura en salsa de curry; Arisi paruppu sadam’? acompafniado de
tostadas con frijoles y ensalada de frutas; Biryani'* acompanado de

13 El Arisi Paruppu Sadam es un plato popular en la cocina del sur de India, espe-
cialmente en los estados de Tamil Nadu y Karnataka. Se trata de un plato de arroz
y lentejas que se cocinan juntos en una olla a presién o en una cacerola. Arisi sig-
nifica arroz en tamil, Paruppu lentejas y Sadam arroz cocido. Para preparar el Arisi
Paruppu Sadam, se mezclan arroz y lentejas junto con especias como comino, cilan-
tro, carcuma y chiles verdes. Luego, se cocina todo en agua o caldo hasta que esté
tierno y se sazona con sal. A veces, se pueden agregar verduras como cebolla, tomate
y ajo para darle més sabor y nutrientes. El Arisi Paruppu Sadam suele servirse calien-
te acompafiado con chutney (salsa) o yogurt.

14 Biryani es un plato de arroz aromaético originario de la cocina india, pero se ha
popularizado en muchos otros paises del sur de Asia y Medio Oriente. El Biryani
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chicharos picantes y ensalada de manzana, entre muchas otras. No
obstante, sélo en ocasiones especiales, como los festivales Ganesa
Caturthi, Laksmi Puja'® o Navidad es cuando se ofrecen los tamales,
pues requieren mayor tiempo de preparacion.

De esta manera, la comunidad del Sai Guru Aéram ha logrado
establecer un vinculo tanto material como espiritual entre sus
miembros, provenientes de India y México, entre otras, gracias a su
interaccion en torno a la comida. Esto ha dado lugar a diversas formas
de mantener una hermandad sélida y superar las diferencias culturales
que pudieran existir.

PERSPECTIVASY FUTURAS TRAYECTORIAS DEINVESTIGACION
El proceso de reterritorializacién de una tradicién religiosa puede ser
muy complejo, en especial cuando se trata de las practicas hinduistas.
Dado que el hinduismo no se caracteriza por ser una religién estan-
darizada o uniforme, sino que engloba diversas formas de adoracién,
divinidades, rituales y costumbres, su traslado fuera de India puede
presentar desafios, pero, también, brinda la posibilidad de crear nuevas
formas de adoracién utilizando materiales propios de cada lugar.

se prepara con una mezcla de arroz aromatico, carne (como cordero, pollo, res), o
verduras, con una mezcla de especias y hierbas. Hay muchas variaciones del Biryani
en funcién de la regién y la cultura. Algunas versiones contienen salsa de tomate o
yogur, mientras que otras tienen cebolla frita, pasas, nueces y/o hojas de menta. La
preparacion tradicional del Biryani implica cocinar las carnes y/o verduras con las
especias y hierbas, luego mezclarlas con el arroz previamente cocido en capas.

15 Gane$a Caturthi es un festival en honor a Ganeséa, el dios elefante con cabeza de
humano. Se celebra en el cuarto dia (Caturthi) del mes lunar hindd de Bhadrapada,
que generalmente cae en agosto o septiembre. Durante este festival, se realizan ce-
remonias de adoracién y se hacen ofrendas a Ganesa. La comida juega un papel
importante en este festival, ya que se preparan platillos especiales y se ofrecen a
Ganesa como parte de la ceremonia de adoracién. Por su parte, Laksmi Piija es un
festival en honor a Laksmy, la diosa de la riqueza y la prosperidad. Se celebra durante
el mes lunar hinda de Agvin, que suele caer en octubre o noviembre. En este festival,
se realizan diversas ceremonias de adoracion y se hacen ofrendas a la diosa Laksmi.
La comida también es un componente importante de este festival, ya que se preparan
comidas especiales y se ofrecen a la diosa como parte de las peticiones de abundan-
cia. En suma, la comida es importante en estos festivales porque se considera una
ofrenda sagrada que se presenta a los dioses. Ademas, también es una forma de com-
partir y celebrar la ocasién con la familia y/o amigos, tal como lo es la navidad para
los cristianos.
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El prasadam simboliza la cualidad sagrada que adquieren
los alimentos en distintas tradiciones hindutes. Al consumirlos, se
establece una conexion espiritual con la divinidad, lo cual recuerda
la importancia de lo material en los rituales del hinduismo. No
obstante, cuando los devotos hinddes emigran de India, deben
adaptar o recrear estos rituales utilizando elementos locales.

La adaptacién en un nuevo contexto puede crear nuevas
formas de sacralizar la realidad cotidiana y mantener la identidad
cultural. Para los migrantes hinddes en México, esto también signi-
fica la posibilidad de crear comunidad y fusionar la comida para
ofrecerla a los dioses. La hibridacién de ingredientes es una manera
de crear nuevas formas de identidad en un contexto mexicano y
honrar a las divinidades hindtes. En resumen, la adaptacién es una
oportunidad para enriquecer las tradiciones y crear nuevas formas
de conexion con lo sagrado.

Tomar la experiencia de la recreacién hindi en Tijuana
como punto de partida, permite abrir el horizonte hacia nuevas
indagaciones. En primer lugar, al considerar que en el centro de
México existe una mayor cantidad de inmigrantes indios'®, permite
comparar las adaptaciones a otro tipo de escala, analizar comu-
nidades religiosas o las motivaciones que los orillan a mantenerse
unidos en México. En segundo lugar, en lugares cuyas comunidades
sean mucho mayores a las de Tijuana, el enfoque metodolégico
podria cambiarse. Por ejemplo, por medio de la perspectiva trans-
nacional o la teoria de didspora, con las cuales se ha estudiado
la migracién india a Inglaterra o Estados Unidos, los resultados
podrian tener otras interpretaciones, pero sin las particularidades
producto de la perspectiva de la Religiosidad vivida. En los casos
que se estudiaron aqui, al tratar de una comunidad micro minori-
taria y que, en su mayoria, no se encuentra cohesionada, la apro-
ximacién de la religiosidad vivida fue la mas pertinente al tratarse
de pocas personas. En tercer lugar, el andlisis de la religiosidad

16 Segun el dltimo censo, en la Ciudad de México residen 774 personas originarias
de India (INEGI, 2020).
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vivida que aqui se realizé, puede recrearse en otros contextos fron-
terizos, como Tamaulipas o Ciudad Juarez, lugares donde la migra-
ci6n originaria de India también es menor en comparacién con la
Ciudad de México. Asi, la aproximacién no sélo se puede reducir a
la experiencia de migracién originaria de India, sino, en general a
una circunstancia de adaptacién religiosa en contextos culturales
micro minoritarios.

En el caso de la inmigracién india a México, conforme la
investigacién se desarrolla, surgen mayores interrogantes. Entre
ellas, cabe resumir tres principales preguntas que permitiran guiar
futuros trabajos: ¢Afecta de algtin modo en su practica religiosa, la
regién donde el inmigrante indio se establece al llegar a México?,
¢La tradicién de origen se transforma en México, cediendo ante
practicas como el vegetarianismo o, en cambio, se vuelca hacia
practicas ortodoxas cercanas a la tradicién védica, de modo que
se vuelvan mas estrictas incluso que en India? (Por ejemplo, la
liturgia en séanscrito o la educacién de los hijos con un maestro
espiritual, los cuales fungen como elementos que puedan legi-
timar la ritualidad hinda fuera de India, pero, también, como una
forma de mantener cierto grado de pureza en el nuevo contexto).
Por ultimo, al hibridar elementos religiosos de India con los que
se encuentran en mercados mexicanos, como es el caso de los
alimentos, ¢Qué tipo de interpretaciones validan estas nuevas
maneras de vivir la religiosidad?

Esta investigacién sigue en desarrollo y, aunque la
poblacién india en la Republica mexicana es pequefia, estudiar
contextos nacionales donde hay mayor presencia de migrantes
indios, como Guadalajara, Ciudad de México o Querétaro,
permitira develar las diferentes maneras en las cuales los rituales
hinddes se nutren al llegar a México. Esta oportunidad también
brindara la posibilidad de identificar si los mexicanos se inte-
resan por este tipo de religién y si, dentro de sus normativas, se
pueden integrar a estas comunidades, tal como sucede con el Sai
Guru Asram en Tijuana.
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5. TRANSITAR LO ESPIRITUAL

UN ANALISIS DE LA OFERTA TERAPEUTICA
HOLISTICA EN LA CIUDAD DE TIJUANA BAJA
CALIFORNIA, MEXICO.

Daniel Valdez

INTRODUCCION
“We don't heal in isolation, but in community.”!
— S. Kelley Harrell

En la actualidad, estamos viviendo una época de cambios sociocul-
turales significativos que tienen un gran impacto en el ambito reli-
gioso. Es evidente que las formas tradicionales de creencias estan
siendo reemplazadas por nuevas formas heterodoxas, sincréticas
y neo-méagicas. Durante este periodo de transicién, las religiones
mayoritarias en México, como el catolicismo, estd experimen-
tando un proceso de cambio, y la erosién de sus instituciones esta
reduciendo su influencia en las creencias y rituales que antes eran

1 “No sanamos en aislamientos sino en comunidad” (traduccién propia)
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predominantes en la narrativa espiritual de la sociedad. Estos estan
siendo reemplazados o reinterpretados por discursos y practicas
que las religiones mayoritarias califican como neopaganos.

Seguin varios enfoques analiticos basados en estudios de
Hervieu-Léger (2005), Parker Gumucio (2009), De la Torre (2013)
y otros autores, el sujeto creyente se involucra en una auto-produc-
cién simbdélica que se puede observar en la creacién de ensamblajes
de elementos de distintos universos simbdlicos. Estos ensamblajes
se originan de la manera en que las personas de un lugar especi-
fico interpretan, reinterpretan, innovan y generan nuevas creencias
a partir de discursos y tradiciones que tienen a su disposicién en
diversos medios.

En el transcurso de los ultimos siete afios (2015-2022), se
ha llevado a cabo una investigacién etnogréafica minuciosa sobre
la oferta terapéutica holistica en la ciudad de Tijuana. Dicha
investigacién se valié de diversos eventos relacionados con prac-
ticas holisticas realizados en la ciudad para identificar cambios y
reinterpretaciones en las practicas espirituales. En este texto se
revisa lo propuesto por Valdez en 2018 sobre la oferta terapéutica
holistica en la regién, tomando en cuenta las actualizaciones y
nuevas modalidades terapéuticas que se han incorporado en el
transcurso del tiempo.

La ciudad de Tijuana Baja California México, es un lugar
en el que por sus caracteristicas histéricas y geograficas se ha
producido un proceso de cambio religioso o mejor dicho de rein-
terpretacion de la creencia, mas acelerado que en otras regiones
del pais. Fenémenos de este tipo han sido estudiados en diversas
regiones donde las religiones mayoritarias ya no cuentan con un
campo de influencia tan representativo y los sujetos creyentes se
embarcan en un proceso de reestructuracién de la creencia. El
conocer la oferta terapéutica esotérica de la regién y la forma en
la que el sujeto recupera elementos de diversos universos simbo-
licos nos ayuda a comprender la forma particular en la que el
sujeto creyente realiza y codifica dichos elementos para crear una
religién individual.

96



Transitar lo espiritual

EXPLORANDO ELFENOMENO RELIGIOSO: ANALIZANDO ELESCENARIO
DE LA TRANSFORMACION DE LAS CREENCIAS RELIGIOSAS

Los procesos de secularizacién? y debilitamiento de las institu-
ciones religiosas generan cambios y reinterpretaciones en la
creencia. La emancipacion del sujeto creyente le permite ser méas
activo en la practica religiosa y crear ensamblajes de elementos
de distintos universos simbdlicos desde una perspectiva tera-
péutica, en la que busca métodos para sanar su cuerpo que a
menudo pertenecen a diferentes tradiciones. De esta manera,
surgen nuevas aproximaciones en el panorama religioso que no
se adhieren a la doxa (ni catdlica, ni evangélica), sino que forman
corpus abiertos y flexibles que permiten combinaciones diversas
sin causar necesariamente una crisis en la identidad religiosa del
sujeto creyente.

Dentro de la sociologia, se ha utilizado el término secularizacién
con diferentes significados que se relacionan con el debilitamiento de la
religién y sus instituciones. Pérez-Agote (2010) ha retomado el catdlogo
de Shiner (1967) que presenta seis tipos de perspectivas sobre la nocién
de secularizacién. El primer tipo, considera a la secularizacién como la
disminucién de la religién, donde los simbolos, doctrinas e instituciones
religiosas pierden influencia y prestigio. Segiin Pérez-Agote, el término
secularizacion se refiere a una disminucién cuantitativa, vista desde la
perspectiva de las creencias y practicas de los actores sociales.

2 La secularizacién la entiendo como el proceso por el cual la influencia y el po-
der de la religiéon disminuyen gradualmente en la sociedad, especialmente en asun-
tos relacionados con la politica, la educacion, la ética y las instituciones sociales.
Implica un cambio hacia una sociedad mas secular, donde las creencias y practicas
religiosas pierden relevancia y se consideran cada vez menos centrales en la vida
cotidiana de las personas. La secularizacién implica una separacion entre la esfera
religiosa y la esfera publica, lo que implica que las decisiones y politicas publicas
se basen en criterios seculares y racionales en lugar de estar influenciadas por dog-
mas o creencias religiosas. También puede implicar un aumento en la importancia
de la ciencia, la razén y la autonomia individual como guias para la comprension
del mundo y la toma de decisiones. Es importante tener en cuenta que la seculari-
zaciéon no implica necesariamente el rechazo completo de la religion o la ausencia
de creencias religiosas en la sociedad. Puede haber personas y comunidades que
sigan practicando su religién de forma privada, pero la influencia de la religién en
la esfera publica se reduce.
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El concepto de “declive de la religién”, segtin Shiner, se
refiere a la pérdida de relevancia de los simbolos relacionados con
la religiéon dominante, mientras que Hervieu-Léger (2005) sostiene
que este declive se evidencia en la disminucién del control que las
grandes instituciones religiosas tienen sobre el acceso de los indivi-
duos a los recursos simbélicos o medios de salvacién. Esto amplia
el mercado de bienes de salvacién y la oferta religiosa disponible
para los creyentes, quienes buscan darle un significado trascen-
dente a su vida terrenal.

Dentro del catdlogo de Shiner, se propone un segundo
tipo que considera la secularizacién como la conformidad con este
mundo, donde la atencién religiosa se enfoca cada vez més en lo
terrenal y menos en lo sobrenatural. Es interesante destacar que en
la historia de Europa occidental, la Reforma protestante mostré un
interés por el mundo, impulsado por la religién misma, mientras
que en el mundo catdlico, el interés por lo terrenal se consideraba
contrario a la religién y la iglesia catélica. En el primer caso, el
sujeto religioso se seculariza, mientras que en el segundo, para inte-
resarse por el mundo, el sujeto debia abandonar la religién (Berger,
2001; Martin, 1979; Weber, 1988 citados en Pérez-Agote, 2010).

Segun la propuesta de Shiner, el tercer tipo de secu-
larizacion se refiere a la desacralizaciéon o desencantamiento
del mundo, concepto tomado de la perspectiva de Weber. Este
proceso, irreversible e inevitable, se caracteriza por una visién
del mundo cada vez mas racional, en términos de relaciones
causales y explicativas. Segiin esta perspectiva, la culminacién
de este proceso seria una sociedad completamente racional, en la
cual lo sobrenatural y lo misterioso no tendrian ningin papel en
la dindmica social interna o externa.

No obstante, Parker Gamucio y Hervieu-Léger (2005)
proponen una perspectiva diferente que contrasta con lo anterior-
mente expuesto. Segun ellos, dentro de las sociedades modernas,
aunque se espera una disminucion de lo religioso y un aumento de
la racionalidad, aun existen grupos de clase media y élites intelec-
tuales que buscan una interpretacién trascendental de los eventos.
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Dado que los individuos de la sociedad moderna se encuentran
inmersos en un mundo de cambio e incertidumbre, es compren-
sible su interés en los macrorrelatos, los cuales no pretenden una
hegemonia social como la religién oficial. Estos macrorrelatos se
basan en corrientes herméticas, ocultistas y/o mégicas, a menudo
sincronizados con nuevas mitologias pseudocientificas o futuristas
y con cosmovisiones holisticas como la ecologia, el naturismo y los
orientalismos (Parker Gumucio, 2009).

El cuarto tipo de secularizacion se refiere a la separacién de
la esfera publica de la influencia de la religiéon, convirtiéndose en
una entidad auténoma y relegando la religiéon a la esfera privada
del individuo creyente. Segun el autor, este proceso lleva a una
religién puramente “interior”, sin influencia en las instituciones o
la accién colectiva, salvo en algunas excepciones, y una sociedad
en la que la religién no se hace visible fuera del grupo religioso La
secularizacion de este tipo estd estrechamente ligada a la teoria
de la modernizacién, que postula que a medida que una sociedad
avanza, las funciones que antes eran desempenadas por la religién
se van diferenciando cada vez més. Para entender plenamente este
tipo de secularizacién, es fundamental considerarlo en relacién
con la teoria de la modernizacion, que sostiene que se produce una
progresiva diferenciacién de funciones. Esta teoria se abordara en
los siguientes apartados. El quinto tipo, por otro lado, se refiere a
la secularizacién como la transposicién de ciertas formas institu-
cionales religiosas al a&mbito secular. Se puede observar esto en la
transposicién de la ética protestante al espiritu del capitalismo, la
vision de la revolucién marxista como una transposicién de la esca-
tologia judeo-cristiana y la consideraciéon del psicoanalisis como
una secularizacion de la confesion. (Pérez-Agote, 2010).

Se propone como ultimo tipo el uso del término seculariza-
cién para referirse al proceso de modernizacién de una sociedad.
En términos generales, la teoria de la secularizacién sostiene que
a medida que las sociedades se modernizan, se vuelven més secu-
lares. Segin Berger, la secularizacién no puede atribuirse a una sola
causa, sino que es un proceso complejo y prolongado que puede
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seguir diferentes direcciones, como se muestra en la tipologia de
Shiner (Berger citando en Shiner, 1967) mencionada anteriormente.

Podemos notar una paradoja en la secularizacién, ya
que tiene sus raices en la religiéon. Esto se origina en el proceso
de simplificacién y racionalizacién religiosa que se produjo en el
judaismo antiguo, que se caracterizé por su aversion a la magia y
su énfasis en el monoteismo. Este mismo impulso racionalizador
se manifesté posteriormente en el protestantismo, donde se elimi-
naron elementos rituales, mediadores y sacramentales.

Daniele Hervieu-Léger coincide con la idea de que la hipé-
tesis de la secularizaciéon se enmarca en la evolucién histérica de
la razén. Segin esta perspectiva, las instituciones religiosas son
llevadas por esta “evolucién general” a reconocer, hasta cierto punto,
la autonomia del mundo secular y en particular de la ciencia. En su
obra, Hervieu-Léger (1985) argumenta que hemos entrado en una
era de “eclipse de lo sagrado”, este proceso puede ser interpretado
de dos maneras: 1) como la pérdida previsible de todo sentido reli-
gioso en una sociedad profundamente racional (como se discuti6
previamente); o 2) como un cuestionamiento de la tutela de las reli-
giones sobre la sociedad, lo que podria conducir a la desaparicién
de la religiéon como fuerza institucional en la vida publica.

En resumen, el término secularizacién tiene diferentes signi-
ficados y puede generar confusién en su interpretacién. Algunos
argumentan que la crisis de las instituciones religiosas refleja una
crisis en el sentido religioso en la sociedad moderna. Esto lleva a los
creyentes a adoptar una postura defensiva, sintiendo la necesidad
de preservar y proteger sus tradiciones y creencias. Sin embargo,
esto puede ser visto como una oportunidad para el cristianismo y
otras tradiciones espirituales de evolucionar y adaptarse.

La medicina espiritual reconoce la importancia de la dimen-
sién espiritual en la salud y el bienestar, y busca integrarla en el
cuidado médico y el proceso de curacién. Para aquellos que buscan
una conexién mas profunda con su espiritualidad, la medicina espi-
ritual ofrece una perspectiva que trasciende las barreras religiosas
y se centra en la sanacién integral. A través de practicas como la
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meditacién, la atencién plena, la exploraciéon de la conciencia y
la conexién con la naturaleza, las personas pueden encontrar un
sentido més profundo de propésito y bienestar. Es importante tener
en cuenta que la medicina espiritual no pretende reemplazar la
atencion médica convencional, sino complementarla. Se basa en
un enfoque holistico que reconoce la interconexién entre el cuerpo,
la mente y el espiritu. Al considerar la dimensién espiritual en el
proceso de sanacidn, se puede fomentar una mayor integracién y
equilibrio en la vida de las personas.

En resumen, en un contexto de secularizacién, la medicina
espiritual emerge como una forma de explorar y vivir la espiritua-
lidad de manera auténtica y personalizada. Al liberarse de las limi-
taciones religiosas del catolicismo y otras tradiciones espirituales
los sujetos creyentes pueden encontrar una conexién mas profunda
con su mensaje. La medicina espiritual reconoce la importancia de
la dimensién espiritual en la salud y el bienestar, y busca integrarla
en el cuidado médico para promover una curacion integral.

LA BUSQUEDA DE LA SANACION, SALUD Y BIENESTAR A TRAVES
DE LAS ESPIRITUALIDADES ALTERNATIVAS

La experiencia de la enfermedad se presenta como un suceso vital
que provoca cambios en distintos Ambitos, como el corporal, mental,
emocional y social. Estos cambios demandan la capacidad de asimi-
lacién y gestiéon subjetiva, asi como la movilizacién de recursos
personales que abarcan lo material, lo intelectual y lo emocional,
los cuales se nutren de los marcos socioculturales propios de cada
individuo (Puentes, Urrego y Sanchez, 2015).

Las creencias y sistemas culturales estdn influenciados por
grupos especificos, y dentro de ellos hay universos simbélicos que
legitiman algunas terapias alternativas mas que otras. Esto puede
afectar la busqueda del sujeto creyente en su proceso de salud-enfer-
medad. La enfermedad también esta relacionada con la estructura
espiritual-religiosa de la realidad, y en algunos universos simbdlicos
se considera que la enfermedad es el resultado de una lucha entre el
bien y el mal, donde el cuerpo es el campo de batalla.
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La espiritualidad es vista como un conjunto de valores y
creencias no necesariamente religiosas, que abarcan desde aquellos
que se consideran antirreligiosos hasta aquellos que, aunque reli-
giosos, no se adhieren a una tradicién religiosa especifica. En este
sentido, la espiritualidad se refiere a un conjunto de practicas, histo-
rias y creencias que buscan dar sentido y significado a la vida, y
que pueden estar relacionadas o no con creencias religiosas y comu-
nidades. Aunque puede incluir creencias religiosas, la creencia en
un dios creador no es esencial en esta concepcién mas amplia de
la espiritualidad, que se distingue claramente de la religiosidad
(Guirao Goris, 2013).

Al hablar de la conexién entre espiritualidad y salud, se
observa que tanto la espiritualidad como la religiosidad pueden
brindar diferentes formas de afrontar la enfermedad, ya sea de
manera cognitiva, emocional o psicolégica. Las terapias alterna-
tivas, junto con diversas practicas rituales y otros métodos para
cuidar la salud, pueden promover el bienestar cognitivo y emocional
del individuo.

Actualmente, estamos presenciando el surgimiento de una
espiritualidad subjetiva y experimental, la cual se basa a menudo
en argumentos cientificos. En esta espiritualidad, las medicinas y
terapias alternativas son legitimadas por el sujeto creyente desde una
perspectiva cientifica, apoyados por estudios que parecen respaldar
la efectividad de algunos elementos presentes en la practica terapéu-
tica. Esta tendencia se fundamenta en tres perspectivas principales:
a) la critica al reduccionismo materialista de la biomedicina, b) la
critica al trascendentalismo de las religiones institucionalizadas,
y ¢) la critica a la fuerte institucionalizacién de la medicina y las
religiones modernas (Cornejo Valle, 2013).

La tendencia terapéutica predominante se manifiesta prin-
cipalmente en la psicologizacién de la experiencia religiosa y en la
adopcién de una filosofia de desarrollo personal, que a su vez se
enmarca en una ideologia del bienestar propia de las Ciencias de
la Salud. Para que este conjunto conceptual haya sido posible, la
nocién tradicional de espiritualidad ha tenido que evolucionar y
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experimentar una transformacién conceptual, influenciada en parte
por el Movimiento del Potencial Humano. En el ambiente holistico
actual, la “espiritualidad” se caracteriza por un fuerte inmanentismo
naturalista que se alinea con la preocupacién por la salud, y esta
tendencia también se mantiene en la corriente New Age (Cornejo
Valle, 2013).

Cuando la medicina convencional no es suficiente para satis-
facer las necesidades de salud de una persona, puede iniciar una
busqueda de bienestar a través de practicas religiosas o espirituales,
convirtiéndose en un peregrino en busca de soluciones alternativas.
En esta busqueda, el sujeto puede incorporar nuevos recursos y
herramientas para mantener su salud, pero también es posible que
su concepto de salud y bienestar vaya evolucionando a medida que
avanza en este proceso.

TRANSITAR POR LA OFERTA TERAPEUTICA HOLISTICA EN LA
CIUDAD DE TIJUANA.

En México, el campo religioso tiene multiples matices que han
llevado a la diversificacién de las creencias, aunque la mayoria de la
poblacién todavia se identifica como catélica. A partir de los afios 60
y 70, surgieron en México nuevos movimientos religiosos con una
perspectiva espiritual, entre los que se difundieron principalmente
las doctrinas orientales.

En la ciudad de Tijuana3, el campo religioso se caracteriza
por una falta de estabilidad y una escasa influencia social de las
instituciones religiosas. Debido a que Tijuana es una ciudad joven y
cuenta con una poblacién principalmente migrante, las dinamicas

3 Tijuana, una ciudad mexicana situada en el estado de Baja California, destaca
como la segunda méas poblada de México. En el afio 2020, su poblacién alcanzé los
1,810,645 habitantes. Ademads, constituye la sexta zona metropolitana con mayor
namero de habitantes en el pais. Junto con los municipios de Playas de Rosarito y
Tecate, forma la zona metropolitana fronteriza mas extensa de México, contando con
una poblacién de 2,157,853 personas segun el Instituto Metropolitano de Planeacién
de Tijuana (IMPLAN). La ciudad de Tijuana fue oficialmente fundada el 11 de julio de
1889. Su nombire, al igual que el del municipio, se atribuye a una posible contraccién
de la expresion “Tia-Juana”, la cual hacia referencia a una rancheria conocida como
“La Tia Juana” que existia en la primera mitad del siglo XIX.
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religiosas son muy particulares. La desintegracién de las estructuras reli-
giosas y la falta de cohesién permiten que los creyentes adopten nuevas
formas de espiritualidad. La teoria de la individuacién de la creencia,
propuesta por Hervieu-Léger, que se enfoca en la tradicién y la memoria,
resulta problematica para explicar los procesos que experimenta el
sujeto creyente en Tijuana.

La ISKCON* ha introducido en Tijuana los conceptos hinduistas
del karma y la reencarnacion, en un contexto donde los movimientos
de New Age y las précticas alternativas de sanacién surgieron en todo
el mundo, influenciados por procesos de cambio religioso en grandes
ciudades como Los Angeles. La llegada de yogis y la difusién del orien-
talismo fueron factores clave en la diversificacion religiosa del campo en
Tijuana y otros lugares. El contacto inicial con el New Age se establecié
principalmente con circuitos norteamericanos, debido a la influencia
histérica de los Estados Unidos, especialmente en California, que se
manifiesta en la extensa comercializacién y producciéon mediética de
temas de religiosidad paralela.

En contraste con otras areas del pais, la ciudad de Tijuana se
caracteriza por una historia en constante evolucién, donde las tradi-
ciones y la memoria son renovadas y actualizadas. Esto sitta al sujeto
creyente en una narrativa que no se enfoca en un pasado colonial con
simbolismos, ritos y usos y costumbres tradicionales de la mexicanidad,
sino en un pasado difuso y lleno de interrogantes, especulaciones e
historias con multiples versiones. Dentro de los esquemas cognitivos
del sujeto creyente, esto le permite realizar ensamblajes y transitar entre
diferentes creencias en busca de soluciones inmediatas a sus problemas

4 La Asociacién Internacional para la Conciencia de Krishna (ISKCON), cuyos
miembros son conocidos popularmente como “Hare Krishna”, es una secta de origen
hinduista. Aunque ensefian que sus origenes se remontan al siglo XVI como una
rama del hinduismo, su verdadero origen tuvo lugar en pleno siglo XX, en la India,
de donde pasé a Nueva York en 1965 y desde alli al resto del mundo. El fundador
de esta fue el hindt Abhay Charan De, nacido en Calcuta en 1896, quien se adjudicé
el nombre espiritual de Su Divina Gracia A. C. Bhaktivedanta, Swami Prabhupada.
En 1922 encontré al que seria su Maestro Swami Bhaksidhanta Sarasvati, quién lo
proclamoé “Sanyasa” (santo) y le ordené que divulgara por todo el mundo la milenaria
ciencia espiritual de la India, conocida como Bhakti Yoga.
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Tabla 1. Oferta terapéutica holistica en Tijuana

Tipo de centro

Terapias ofertadas

Descripcion

Holistico

Angelologia
Armonizaciéon
energética
Constelaciones
familiares
Psicoterapia Holistica
Reiki

Yoga

Oréaculo Angélico
Oréaculo OVNI
Cuarzos

Alineacién de Chakras
Terapia de Imanes
Tarot

Runas Celtas

Los centros holisticos ofrecen
una variedad de terapias
espirituales que provienen

de distintas légicas, lo

que favorece la movilidad

de elementos espirituales
que pertenecen a diversos
universos simbélicos.
Aunque algunos de estos
centros pueden ofrecer una

o dos terapias de la medicina
tradicional indigena o
etnomedicina, no promueven
esta légica terapéutica.
Ademas, estos centros operan
bajo una légica de consumo,
donde los usuarios compran
objetos o productos para
llevar a cabo el proceso de
sanacion. Esta dindmica
responde a la sociedad
moderna que se concentra
en el consumo, en la que se
comercializan elementos de
diversos universos y sistemas
espirituales/religiosos y los
individuos adquieren lo que
necesitan.

Medicina tradicional

Medicina alternativa
Limpias energéticas
Herbolaria
Temazcales

Plantas psicoactivas

En esta clasificacion se
incluyen centros o grupos

que se enfocan en la

medicina tradicional y

rituales indigenas, los cuales
son dirigidos por personas
que se identifican como
“descendientes” de grupos
originarios o como poseedores
de un don recibido de la
naturaleza o “el gran espiritu”.
Estos centros o grupos
generalmente no utilizan
elementos asociados a la
categoria de holisticos, pero es
relevante mencionarlos ya que
sus usuarios frecuentemente
visitan otros centros de
diferentes denominaciones.
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Naturista Medicina alternativa Los centros que se encuentran
Herbolaria en esta categoria pueden
Aceites esenciales parecer similares a los de
Productos “Naturales” | medicina tradicional debido a
Acupuntura los servicios que ofrecen, pero
Aromaterapia en realidad tienen una funcién
THC - CBD diferente. Funcionan méas
Flores de Bach como una “farmacia” donde

los usuarios pueden adquirir
diferentes tipos de productos
naturales (a diferencia de las
boténicas) y algunos también
ofrecen servicios como
acupuntura o terapia floral de
Bach.

Elaboracién propia, 2023

A partir del analisis realizado en el 2018 acerca de la oferta tera-
péutica holistica en Tijuana, se propuso una categorizacién de los
distintos centros holisticos de la zona. Si bien esta clasificaciéon
permitié identificar algunas diferencias relevantes, fue necesario
tener en cuenta los servicios especificos que se ofrecian para poder
distinguir con mayor precisién. Con base en esta informacién, se
elaboré una tipologia que incluia tres grandes grupos: a) centros
holisticos, b) centros de medicina tradicional y ¢) centros naturistas.
La tabla presentada anteriormente muestra la clasificacién
de los tres grandes grupos identificados en la investigacién de
Valdez realizada en el 2018. Esta version actualizada permite una
clasificacién maés precisa y una mejor comprensién de la oferta
terapéutica holistica en la regién, ya que a lo largo del tiempo se
han incorporado nuevas modalidades de terapia alternativa o se
han adaptado las formas en que algunos proveedores de servicios
utilizan ciertos productos. Esto demuestra la rapidez con la que las
creencias y practicas espirituales se mueven entre los usuarios.

PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION

Explorar la oferta terapéutica holistica y otras formas de religién se
convierte en una oportunidad para liberarse de viejos paradigmas

106



Transitar lo espiritual

y marcos referenciales restrictivos que limitan la accién del sujeto
creyente. En lugar de adoptar una postura pasiva, el sujeto busca
un papel mas activo en la reinterpretacion, redefinicién y reinvento
de las formas de creer y practicar. La razén detras del aumento de
estas nuevas formas de concebir la religiosidad se encuentra en la
naturaleza simbélico-emocional de los nuevos movimientos, una
caracteristica que rara vez puede observarse en la doxa catdlica y
que a menudo es cuestionada.

Es importante resaltar que los centros holisticos desempefian
un papel fundamental al propiciar una reinterpretaciéon contem-
poranea de lo sagrado en todas sus formas. Este estudio resalta la
importancia de estos espacios como catalizadores de nuevas expre-
siones religiosas y espirituales en nuestras sociedades actuales. La
persistente relevancia de la religién en la cultura moderna desafia
la nocién previa de incompatibilidad entre la mentalidad religiosa,
la cultura cientifica y tecnolégica dominante. Sin embargo, este
panorama plantea diversas interrogantes que merecen ser explo-
radas en investigaciones futuras.

En primer lugar, es crucial indagar en los factores especi-
ficos que han permitido la coexistencia de la religién y la cultura
moderna en estos centros holisticos. ¢Cudles son las dinamicas
sociales, culturales y psicolégicas que respaldan esta convergencia
aparentemente contradictoria? Ademas, el estudio de las nuevas
formas de religiosidad y espiritualidad surgidas en estos espacios
plantea la necesidad de comprender sus implicaciones més amplias.
¢Cémo influyen estas reinterpretaciones contemporineas de lo
sagrado en la identidad individual y colectiva? ¢Qué papel juegan
en la bisqueda de significado trascendente en la vida cotidiana de
los creyentes?

Otra linea de investigaciéon fructifera podria explorar el
impacto de esta diversidad religiosa en la sociedad en su conjunto.
¢De qué manera las diferentes manifestaciones religiosas en los
centros holisticos contribuyen a la pluralidad cultural y al didlogo
interreligioso? ¢Existen desafios en términos de convivencia y
comprension mutua entre estas diversas perspectivas espirituales?
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Por ultimo, se debe estudiar la manera en que estas rein-
terpretaciones religiosas pueden influir en la ética, los valores y
la toma de decisiones de quienes participan en estas practicas.
¢En qué medida estas nuevas formas de religiosidad promueven
la empatia, la sostenibilidad y la justicia social? ;Cémo pueden
estas ensefnanzas espirituales contribuir a abordar los desafios
contemporaneos, como el cambio climatico, la desigualdad y la
polarizacién social?

Enresumen, el fenémeno de los centros holisticos y las rein-
terpretaciones religiosas que promueven plantea un terreno fértil
para futuras investigaciones que exploran la compleja interseccién
entre lo sagrado, la cultura moderna y la diversidad religiosa.
Estas investigaciones nos permitiran comprender mejor cémo las
creencias y practicas espirituales evolucionan en respuesta a los
cambios culturales y sociales, y como moldean a su vez el mundo
en el que vivimos.
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6. PEREGRINOS Y BUSCADORES EN LOS
NUEVOS ITINERARIOS DE CONVERSION

UNA APROXIMACION AUTOETNOGRAFICA

Luis Munoz-Villalon

INTRODUCCION. CONTEXTO DE INVESTIGACION, OBJETIVOS Y
ALGUNAS CUESTIONES METODOLOGICAS

Las ideas que articulan este texto forman parte del proyecto de
investigacion etnogréfica asociado a la tesis doctoral iniciada en
2018, en la Universidad de Sevilla!. Aun en fase de escritura, ha
consistido en un proceso de experimentacién y reflexion, en su
mayor parte metodolégico, respecto al quehacer etnografico en
contextos religioso-espirituales. Esto se debe a que, como sefnala
Manuela Cantén-Delgado, las etnografias con religiones-espiri-
tualidades implican toda una serie de cuestiones metodolégicas,
epistemologicas y ontoldgicas, entendidas —dichas etnografias-
como formas excepcionales de alteridad perceptiva y sensorial
(Cantoén-Delgado, 2017, p. 336).

1 Quisiera agradecer a la Universidad de Sevilla la financiacién, a través de un
contrato de Personal Investigador en Formacién (VI Plan Propio de Investigacién
de la Universidad de Sevilla), la posibilidad de realizar, en régimen de dedicacién
completa, dicho estudio.
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En particular, los contextos en los que pretendi realizar
mi trabajo de campo se asociaban a aquellos que autores como
Paul Helas y Linda Woodhead han denominado ambiente holistico
(Heelas y Woodherad, 2005) —-aunque, como expondré al final,
terminé desarrollandose en un contexto de espiritualidad igna-
ciana®. Dichos espacios, conceptualizados en contraposicién a los
criterios de dominio congregacional (Cornejo-Valle, 2012, p. 330),
estarfan conformados por una serie de entramados de redes y
espacios espirituales alternativos en los que encontrariamos toda
una gama de asociaciones, centros, tiendas, seminarios, etc.

Se tratarian de espacios atravesados por unas légicas,
por unas ideas y practicas en las que la espiritualidad y la salud
confluyen de tal manera que los limites y fronteras entre ambas
se diluyen (Cornejo-Valle et al., 2019). De este modo, las sinergias
entre la medicina alternativa y complementaria y la espiritualidad
de origen new age dibujan un paisaje difuso, dificil de abordar
desde las viejas herramientas teéricas y metodoldgicas existentes en
la antropologia de la religién.

En un primer acercamiento etnografico, habia comprobado la
dificultad a la hora de abarcar el universo de practicas y “practicantes”.
Esa primera aproximacién me habia llevado a plantear una meto-
dologia abierta, la cual requeria una adaptacién a las exigencias del
campo. Esto se debia al caracter mévil, difuso, escurridizo?, e hibrido
de estas practicas new ages (Cornejo-Valle y Blazquez-Rodriguez,
2013), algo deliberado y central por su caracter de marginalidad y/o
a-legalidad respecto a los campos de la salud y la espiritualidad.

2 Fruto de la casualidad, derivé mi etnografia a contextos catélicos y, en concreto,
a la espiritualidad ignaciana. Si bien describiré mejor dicho contexto, utilizaré estas
lineas para agradecer tanto al Centro Arrupe —de la Compaiiia de Jestis- como a Julia,
quien ha ejercido de acompaiiante durante estos afos.

3 Apoyandose en la idea de religion invisible (Luckmann 1973), Paul Heelas y Linda
Woodhead (2008) abordan la espiritualidad en las sociedades contemporaneas.
Afirman que, debido al proceso de desinstitucionalizacién de la religion, surge “una
difusa y dispersa red de asociaciones, centros de meditacién, cursos sobre todo tipo
de técnicas y conocimientos esotéricos, tiendas y otro tipo de servicios espirituales
no convencionales” (Cornejo-Valle, 2013, p. 336) con la intencién de rellenar ese va-
ci6 religioso.
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Me interesaban estas practicas por sus supuestas rupturas con
los modelos de espiritualidad maés tradicionales; una espiritualidad
terapéutica contempordnea (Cornejo-Valle y Blazquez-Rodriguez,
2016) en la que la felicidad, el bienestar y el desarrollo personal
se erigian como valores fundamentales*. Dani¢le Hervieu-Léger
destacaria, sobre estas nuevas tendencias y movimientos de renova-
cidn, caracteristicas como la buasqueda de la autenticidad personal,
la importancia dada a la experiencia, el rechazo de sistemas de fe
que ofrecen claves listos para la realidad, o una concepcién de este
mundo de la salvaciéon concebida como una forma de auto-perfec-
cién individual (Hervieu-Léger, 2003, p. 165).

En cambio, lo que me caus6 mas inquietud no fue la comple-
jidad metodolégica, sino la diversidad —a veces encontrada- de
posicionamientos tedricos para abordar esta espiritualidad, lo cual
dificultaba atin mas su deteccién. Aunque la mayoria de estudios
provenientes de la “sociologia de la espiritualidad” se empenaban en
resaltar estas diferencias entre modelos de espiritualidad presentes
y pasados, desde la antropologia hispanoparlante, trabajos como los
de Alejandro Frigerio (2016) cuestionan la supuesta “novedad” de
las practicas espirituales contemporaneas.

Como anunciaran -o denunciaran- Monica Cornejo-
Valle, Manuela Cantén-Delgado y Ruy Llera-Blanes, estos nuevos
pluralismos y movimientos reclaman la necesidad de renovadas
y reflexivas practicas etnogrificas que nos permitan y capaciten a
la hora de rastrear el incremento de la movilidad religiosa caracte-
ristica de la contemporaneidad, asi como la complejizacién de los
itinerarios religiosos individuales (Cornejo-Valle, Cantén-Delgado y
Llera-Blanes, 2008, p. 11).

De este modo, no es casualidad que estas autoras recu-
rrieran a la idea de religion en movimiento, propuesta por Daniele
Hervieu-Léger (2004), para aludir a una doble cuestién. Por un lado,
para reflexionar sobre el movimiento religioso como expresion de

4  Como explican las autoras Ménica Cornejo-Valle y Maria Bldzquez-Rodriguez,
estos valores se establecen en detrimento del rol espiritual del sufrimiento, el dolor
fisico y la mortificacién (Cornejo-Valle y Blazquez-Rodriguez, 2016).

113



Luis Munoz-Villalén

agencia, accién y creatividad y, por otro lado, para cuestionar la
religion en movimiento como expresion de la dindmica espacio-tem-
poral de lo religioso (Cornejo-Valle, Cantén-Delgado y Llera-Blanes,
2008, p. 18-19), retomando las figuras del peregrino y del converso.
Asi, desde estas advertencias, y con el punto de mira puesto
en esos supuestos modelos de espiritualidad individual, los cuales
enfatizan toda una serie de adjetivos resefiados como espiritua-
lidad del yo, alternativa, subjetiva, reflexiva, holistica, post-cristiana,
pretendi ahondar en las diferencias y rupturas -o similitudes y
continuidades- que se observaban entre ese renacimiento de una
espiritualidad subjetiva y experimental —-dentro del denominado
giro o revolucion espiritual (Heelas y Woodhead, 2005)-, y las deno-
minadas espiritualidades cristianas® (Houtman y Aupers, 2007).
Para dicho propésito recurri a una concepcion de la religién
en movimiento, ya que de esta forma se posibilita la multiplicacién
semantica (Cornejo-Valle, Cantén-Delgado y Llera-Blanes, 2008)
antes sefialada, ademas de permitirnos jugar con los limites concep-
tuales y experimentar metodolégicamente junto al propio campo.
En relacién a este tltimo punto, de experimentacién, los aportes y
reflexiones provenientes de la autoetnografia® fueron fundamentales.

BUSCADORES ESPIRITUALES Y PEREGRINOS: RECORRIENDO LOS
NUEVOS ITINERARIOS DE CONVERSION

Como he detallado en el apartado anterior, mi objetivo
consistié, al principio, en un rastreo de esas nuevas biografias

5 Segun Dick Houtman y Stef Aupers estariamos ante un florecimiento de nuevas
—o alternativas- formas religiosas fuera del &mbito cristiano tradicional cuyo principio
fundamental seria “la creencia de que, en las capas mas profundas del ser, la «chispa
divina» sigue ardiendo, esperando a ser despertada, para suceder al ser socializado”
(Houtman y Aupers, 2007, p. 307, traduccién propia). De este modo, la espiritualidad
postcristiana consistiria en una tercera via epistemoldgica de gnosis, rechazando am-
bas, la fe religiosa y la razén cientifica, como vehiculos de la verdad, sosteniendo en su
lugar que uno debe ser fiel a su “voz interior” y confiar en su “intuicién”.

6 Sin detenerme mucho en este punto, si quisiera destacar cémo la autoetnografia
también alude a esa cuestién de la movilidad, en este caso referido al viaje de conti-
nuas idas y venidas entre lo personal y lo social, donde la frontera entre ambas se va
diluyendo (Feliu i Samuel-Lajeunesse, 2007, p. 267).
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religioso-espirituales, dando cuenta del individualismo religioso’
(Hervieu-Léger, 2004) imperante en estas “nuevas espiritualidades”
auspiciadas por el giro hacia la autonomia (Ruiz Andrés, 2022, p. 9).
Mi idea era, tras esta primera fase, seleccionar una préactica en la
que apostar por esa metodologia experimental y experiencial —que
acabé desarrollando bajo la propuesta de inmersién o participacién
radical-, me permitiera aportar un conocimiento co-construido
junto a las personas con las que compartiria un mismo horizonte
de significados.

En ese intento de simetrizacion, las figuras del peregrino y el
converso, aportadas por Daniéle Hervie-Léger, me resultaron ttiles.
Aunque criticadas, la figura del peregrino alude a una religién y/o
espiritualidad en movimiento marcada por la subjetivacién de las
creencias, por un proceso de desinstitucionalizacién religiosa y por
una [6gica denominada del remiendo (Hervie-Léger, 2004). Y fue,
desde este arquetipo que se asemeja al del buscador espiritual, que
comencé a transitar esos nuevos itinerarios de conversion (Odgers,
2011; Cornejo-Valle, 2013).

El peregrino es una figura arquetipica que trasciende los
tiempos y lugares, las culturas y las tradiciones espirituales.
Nos remite a la condicién del ser humano como homo viator,
«ser en camino». Esta evocacién responde plenamente
a nuestro tiempo. Nos sentimos en proceso, inacabados,
incompletos, en busca de sentido y de completud. Por ello
nos identificamos con una espiritualidad en movimiento,
en busqueda tan incierta como inacabable, con anhelo de
plenitud y de sentido, con sed de interioridad, de trascen-
dencia o comoquiera que nombremos esa Ultimidad que nos
sobrepasa (Melloni, 2020, p.12).

7  Este individualismo religioso se materializaria en una constelacién de practicas
que responden a ese deseo de buasqueda espiritual personal no adscrito a institucio-
nes ni organizaciones religiosas formales, reivindicando asi un supuesto ideal de
autonomia (Carozzi, 1999, p. 20, como se cité en Cornejo-Valle, 2013, p. 336).

115



Luis Munoz-Villalén

Esta definicién de peregrino, propuesta por Javier Melloni,
jesuita y antropdlogo, se encastra en la misma linea que la ofrecida
por Joan Prat a la hora de profundizar en la via mistica —en su obra
La nostalgia de los origenes (2017). Traduciendo una obra de Jose
Maria Duch titulada El fenémeno humano en el Yoga Sutra, Prat
recoge una cita de Patanjali, médico ayurvédico, sobre su teoria
acerca del desarrollo humano, la cual divide en tres tiempos: homo
patiens, homo viator y homo divinus et divinans. El homo patiens
refiere al hombre enfermo “que carece de paz interior —y quien- sufre
de dolor existencial” (Prat, 2017, p. 508). Para remediarlo, el homo
viator comienza una busqueda personal, asociada a una transfor-
macién vital, basada —en el caso del ashtanga yoga- en el silencio y
la meditacién, transitando la senda de la purificacién. El final del
camino se haya representado en el homo divinus et divinans. Sin
embargo, ha sido esa fase intermedia, de peregrinaje interior, la cual
ha centrado mi interés (auto)etnografico.

Desde un enfoque fenomenolégico —el cual desarro-
llaré en el Gltimo apartado-, y asumiendo un posicionamiento
epistemolégico y metodolégico afin a las propuestas autoetno-
graficas, consegui tender puentes entre los extremos del golfo
que la tradicién cientifica se habia empefiado en distanciar —la
vida personal y la académica®. De este modo, todas esas prac-
ticas que se definian por su dinamicidad, enmarcadas en esos
contextos de espiritualidad subjetiva y experimental, me posibili-
taban aunar las motivaciones e inquietudes que nutrian mi tesis
doctoral, abordando —y desbordando- cuestiones que afectaran
tanto a mi ser académico como a mi ser personal, poniéndolos
en didlogo, conversando entre ellos y desde ellos, ahondando en
esas “fronteras porosas” del trabajo de campo.

Junto a esa propuesta estaba también lo que muchos autores
han definido como el giro cotidiano, primando un enfoque desde

8 En alusién a la metéfora entre la vida personal y la vida académica, donde la se-
gunda, encorsetada y marcada por los criterios de una institucién a veces hostil hacia
lo privado, fuerza ese distanciamiento (Bochner, 2019[1997], p. 99) que, en su mayoria,
es forzado y violento para las personas que nos dedicamos a la investigacién.
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abajo, centrado y articulado en las practicas cotidianas, desde
los sujetos comunes (Frigerio, 2018). Un interés por la denomi-
nada religion vivida, dejando de lado el empefio por analizar la
religiéon prescripta, los ritos religiosos organizados o las creen-
cias teolégicas sistematizadas de los especialistas religiosos que
habitan las instituciones dominantes, a la vez que nos volcamos
en la religién practica, en “las practicas, artefactos y contextos
de devotos comunes en la vida diaria, incluyendo momentos y
lugares que pueden ser considerados seculares” (Tweed, 2015, p.
370, como se cit6 en Frigerio, 2018, p. 73).

¢Cémo iba a ser capaz de aprehender esos otros mundos
si no iba predispuesto a ser afectado, desde un total abandono?
Me propuse asi la tarea fundamental de dar espacio a la vivencia,
sin prisas por la interpretacién o la explicacién; acceder a la
cotidianidad de los buscadores, ver de qué manera afectaban a
su vida diaria estas creencias y practicas, qué les aportaban —o
quitaban-, y cémo era ese proceso de reconfiguraciéon vital. Y
para ello tenia claro que no se podia estar dentro y fuera a la vez,
por lo que decidi apostar por un modelo de participacién radical
que posponia, para el final, el andlisis de esas vivencias —tanto
ajenas como propias.

INMERSION RADICAL Y DERIVA: “DEJARSE LLEVAR” EN EL
TRABAJO DE CAMPO

La cuestiéon fundamental a la que intenta responder este texto,
en alusién a la invitacién para dicho compendio en el cual se
enmarca, es: ¢Qué ganamos -y qué perdemos? ¢Cuadles son las
ventajas -y limitaciones- a la hora de abordar los fenémenos en
movimiento? Mi tesis, aunque no de manera directa, ha girado en
torno a preocupaciones comunes. Es por ello que decidi apostar
por una serie de formulaciones metodolégicas que me permi-
tian estar abierto al campo, ser sensible al caracter emergente
de la etnografia, més en contextos religiosos, como anunciaba
al comienzo a través de la cita de Manuela Cantén-Delgado;
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La tarea de rehabilitar la sensibilidad en el trabajo de
campo pasa por reconocer el estatus clave y fundacional del
encuentro etnografico, en concreto de disposicién del antro-
pélogo a exponerse, escindirse, su apertura ante el potencial
desestabilizador de lo imaginario o lo no visible, porque de
ello puede depender por entero la posibilidad de adentrarse
efectivamente en el mundo del otro, de comunicarse con él y,
por tanto, la condicién de posibilidad misma de la etnografia
con religiones (Cantén-Delgado, 2017, p. 344-345).

Asi, desde estas inquietudes acerca de las etnografias posibles, de
sus margenes elésticos, o de la potencialidad del encuentro etnogra-
fico, me embarqué en este proceso de investigacion etnografica que
trataba de asumir —y de poner a prueba- las ideas surgidas desde el
denominado giro ontoldgico®; en particular, la vertiente de Martin
Holbraad y Morten Axel Pedersen (2017). Esta propuesta de inter-
vencién metodolégica trata dar respuesta a “la mas fundamental
de las preguntas antropolégicas: ¢;como hago que mi material etno-
grafico se revele, dicte los términos de su propio involucramiento,
me obligue a ver cosas que no habia esperado, o imaginado, que
estuvieran ahi?” (Holbraad, 2014, p. 131).

Estas preocupaciones o ansiedades se hacen mas evidentes
cuando abordamos el fenémeno religioso en movimiento. En ese
afan por seguirlo, etnografiarlo y experimentarlo, las propuestas
provenientes de la fenomenologia me sirvieron para dar cuenta de
ello, elaborando toda una serie de (des)orientaciones metodolé-
gicas encaminadas a desarrollar una sensibilidad, una manera de
ser-en-el-campo, en sintonia con la delicadeza requerida en este
tipo de contextos.

Desde la metafora de la mar, en alusién a ese caracter moévil
e impredecible del fenémeno religioso, concebi mi investigacién
como una travesia etnografica la cual debia de partir desde la

9 Como desarrollan Olatz Gonzalez-Abrisketa y Susana Carro-Ripalda, correspon-
den a un “grupo de propuestas heterodoxas” aglutinadas dentro de este movimiento
de apertura ontolégica (Gonzalez-Abrisketa y Carro-Ripalda, 2016, p. 103).
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deriva, desde el abandono (Pifieiro y Diz, 2018), a riesgo de acabar
naufragando. La etnografia, tal como la concibo, se convierte en
una invitacién a perderse, a desorientarse, mediante un compro-
miso ontolégico, una humildad y perspicacia reflexiva, asi como
una comprension real de los fenémenos que estudiamos (Bowie,
2013; Pierini y Groisman, 2016; Knibbe y van Houtert, 2018). No
se limita a una aceptacién a ser afectado (Favret-Saada, 2013), sino
que nos compromete desde un dejarnos-afectar, entrando en esos
otros mundos no de manera provisional y controlada. Se trataria asi
de posibilitar el que puedan revelarse, mas alla de la mera concesién
como realidad metodolégica, esos otros mundos que estudiamos
desde la antropologia de la religion.

Lejos de esbozar un intento por volverse nativo'®, concibo
esta propuesta como un modo de aprender formas de conocimiento
intersubjetivas (Pierini, 2016, p. 42), de habitar un suelo corporal
comun que nos permita acceder a ciertos significados y experien-
cias de los otros. El participar con ellos “nos abre a una dimensién
de su horizonte de sentidos y practicas que de otro modo nos es
inaccesible, sin pretender por supuesto que esto suponga una iden-
tificacién con la experiencia nativa” (Puglisi, 2019, p. 24).

Comenzaba, de este modo, mi propio itinerario como un
peregrino, un “ser en movimiento”, tratando de aproximarme a esas
fronteras de la experiencia para las cuales hemos de estar “abier-
tos”!!, asumiendo los mismos riesgos ontoldgicos (Citro, 2009, p.
97) que aquellos con quienes participamos. Loic Wacquant concibe
esta asuncién de riesgos desde la idea de abandono, entendiendo
el cuerpo como lugar y vector de conocimiento: “implica un

10 Como apuntan varias autoras de referencia, “una radicalizacién de la partici-
pacién no tiene porqué desembocar en una ficcién igualitaria (Citro, 2009, p. 96).
Esta apuesta por la inmersién experiencial no ha de equipararse con ese intento de
volverse otro.

11 En una entrevista personal, previa a aceptarme como parte del grupo en el que
finalmente realicé mi trabajo de campo, me preguntaron varias cuestiones acerca de
mi pre-disponibilidad a estar “abierto espiritualmente”. Segtun explicaba la perso-
na encargada de entrevistar a posibles nuevos participantes, existian personas con
miedo a recibir o aceptar la comunicacién con Dios, las cuales concebia bajo una
“espiritualidad cerrada” (extraido de las notas de campo, septiembre 2018).
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compromiso total, la suspension de los prejuicios, la pertinencia de
todo, la identificacion y el riesgo de que te hagan dafio” (Wacquant,
2004, p. 27).

Esta exposicién, que he defendido bajo la idea de deriva
(Munoz-Villalén, 2023), destaca la centralidad de la experiencia'?,
puerto de partida y también de llegada, asi como la necesidad de
exponernos, de dejarnos afectar por la experiencia transformadora.

En mi caso particular, tuve que trabajar mucho para librarme
de las ataduras de una racionalidad cientifica'?, secular, que me
impedia traspasar ciertos limites y fronteras, partiendo de una
especie de frigidez religiosa’ (Turner, 1993, p. 11). Si queria realizar
una autoetnografia en contextos religioso-espirituales, desde la
participacién radical y la inmersién experiencial, debia adoptar una
espiritualidad abierta, capaz de fluctuar y transitar los Itinerarios de
Experiencia de Dios —-[ED en adelante.

Esta practica —los IED- estd enmarcada en la espiritualidad
ignaciana, que nace de la propia experiencia personal de Ignacio
de Loyola (1491-1556), la cual fue recogiendo y dando forma al
largo de sus afios en su obra Ejercicios Espirituales —en adelante EE.
Esta espiritualidad, la cual se suele adjetivar como encarnada, es
concebida como un modo de experimentar personalmente a Dios,
siendo los EE un camino mistagdgico, de iniciacién en un misterio

12 Javier Melloni define la experiencia también desde la idea del movimiento, de la
transformacion: “«Experiencia» (de ex- pareo) significa partir, ponerse en camino. De
pareo provienen también «puerta» y «puerto». Toda experiencia es una puerta que se
abre, un umbral que posibilita un nuevo tramo del camino. También es un puerto,
un lugar de llegada donde repostar para partir de nuevo. Cuando nos exponemos a
lo que nos sucede, cuando llegamos al fondo de lo que vivimos, somos traspasados y
transformados por lo que «experienciamos»”. (Melloni, 2020, p. 10).

13 En el campo de la antropologia de la religién, desde sus origenes hasta nuestros
dias, el modelo de aproximacién al fenémeno religioso ha estado marcado por la neu-
tralidad secular, la cual se caracteriza por un fundamentalismo cientifico (Willerslev y
Suhr, 2018, p. 66). Esto, unido a la herencia cartesiana y kantiana la cual ha confor-
mado nuestro modelo ontolégico (Goldman, 2016), pone sobre la mesa la necesidad
de una actitud reflexiva llevada al plano ontolégico (véase Hunter, 2017).

14 Edith Turner la describe como ese campo de fuerza el cual impide al antropélogo
entrar de lleno en la materia de estudio, repeliéndonos, logrando que evitemos “ir
demasiado lejos”. Como solucién para combatirlo, Turner aboga por la necesidad de
formarnos, para poder asi “ver lo que los nativos ven” (Turner, 1993).
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profundo, pero al alcance de cualquiera que esté dispuesto a reco-
rrerlo; un adentrarse en el sentir de Dios, “una forma de estar y de
ser-en-el-mundo, en y hacia Dios” (Melloni, 2019, p. 282).

Los IED constan de 5 cursos —no necesariamente realizados a
razon de curso por afio-, siendo los dos primeros de iniciacién y los
dos siguientes de profundizacién. Son una adaptacién de los EE de
Ignacio de Loyola para la vida cotidiana, constituyendo un proceso
que tiene como finalidad que la persona experimente a Dios y pueda
encontrarlo en la vida diaria. Al igual que los EE, son una mista-
gogia a través de la cual se aprende, como he remarcado antes, una
manera de estar en el mundo (Rambla, 2020, p. 12). Una practica que,
aun teniendo mas de 500 afos, podria abordarse desde los marcos
conceptuales que cartografian las nuevas practicas espirituales'.

En mi empefio por tratar de habitar otros mundos, por
recorrer con el resto de companeros esos IED, la maleabilidad y
movilidad del campo me ha hecho trasladar esa caracteristica a mi
propio trabajo de campo, tanto a mis herramientas analiticas, a
los conceptos —que debian adaptarse a los contextos-, a las orienta-
ciones tedricas —que debian ser flexibles como las propias realidades
que abordamos-, a las metodologias —que requerian de una capa-
cidad creativa y experimental lo suficientemente adaptable para asi
poder rastrear las subjetividades, plurales y diversas-, y al propio
sujeto investigador, es decir, yo como persona que se sumerge en
una practica asumiendo los posibles riesgos a costa de acceder a
pequenas y fragmentadas certezas.

PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION

Bajo esta propuesta metodoldgica-ontolégica he recorrido los
dos primeros cursos de “Iniciacién” —en un total de cuatro anos,
comenzando en septiembre de 2018, y terminados en julio de

15 Son muy interesantes las aportaciones de Alejandro Frigerio respecto a las re-
visiones que se han hecho en torno a la figura del Ernst Troeltsch y su olvidado
tercer tipo, el misticismo (Frigerio, 2016). Muchos de los elementos que hoy dia la
sociologia de la espiritualidad reivindica como novedosos estaban ya presentes en los
andlisis del te6logo y soci6logo aleman de principios de siglo XX.
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2022-, encontrandome ahora en mitad del tercer curso —este ya
de “Profundizacién”. Los aprendizajes incorporados mediante la
asuncion de una religiosidad-espiritualidad en movimiento me han
permitido ir afrontando esa perspectiva cotidiana que sefialaba en
el primer apartado, priorizando un enfoque situado en los sujetos
religiosos, en las subjetividades de estos y en las intersubjetividades
creadas entre ellos y ellas, y yo.

Dicha propuesta de inmersién experiencial esta planteada de
tal forma que genera unas potencialidades —algunas ya senaladas-,
pero también una serie de limitaciones; por ejemplo, la implicacién
integral del sujeto investigador conlleva una imposibilidad o incom-
patibilidad —tanto por parte de quien investiga como por parte de
otros posibles grupos- a la hora de etnografiar otros grupos que
compiten por los mismos espacios y actores.

Asi, los planteamientos futuros giran en torno a lograr una
replicabilidad de esta propuesta (auto)etnogréfica a la par que una
intervencién comparada junto a otras practicas espirituales-reli-
giosas, tratando asi de abordar al sujeto contemporaneo religioso,
teniendo presente la idea de la movilidad como uno de las caracte-
risticas definitorias de los contextos postseculares actuales.

Bajo estas preocupaciones, abierto siempre a nuevas
preguntas que surjan desde el propio campo, me encuentro
ahora re-configurando las lineas de investigacién aqui expuestas,
formando parte del proyecto de investigacion “Religion, Spirituality
and Wellbeing: a Comparative Approach of Transreligiosity and
Crisis in Southern Europe”!®. Estas nuevas vias consistirian, entre
otras, en analizar las movilidades entre las fronteras, cada vez mas
difusas, establecidas entre la religiosidad, la espiritualidad y la
salud, concentrandome en las practicas catélicas en los procesos
de pentecostalizacién (Gower, 2006, como se cité en Cornejo-Valle y
Blazquez-Rodriguez, 2016) y novaerizacion (Steil, 2013).

16 Se trata del proyecto ReSpell (2022.01229.PTDC), del cual formo parte como
miembro del equipo investigador. En dicho proyecto se abordan las formas transreli-
giosas en que se practica la religion, la espiritualidad y el bienestar contemporaneos
en tres paises del sur de Europa —Portugal, Espafia y Grecia.
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7. FRONTERAS MOEBIDIANAS EN LA
ESPIRITUALIDAD ECOFEMINISTA

Daniela Elisa Alvarez

Los tiempos son otros, siempre lo son. El devenir es la constante.
Pero estos tiempos son extrafios, podriamos decir incluso sinies-
tros, en el sentido freudiano de que eran familiares y se han vuelto
completos desconocidos. Desconocemos lo que antes era familiar
por la desconexion con los demds existentes y con la Tierra. Esta
desconexién y el consecuente desconocimiento se sustentan ideo-
légicamente en los discursos modernos que nos hablan de un
individuo ficcional y, otro tanto, en los discursos religiosos que
sostienen la superioridad humana y otra serie de conceptos obso-
letos. La situacion se ve agravada por los avances tecno-cientificos
con un modo de produccién capitalista voraz como telén de fondo.
El confluir de esas lineas decanta en lo que llamamos Antropoceno,
la Era en que el anthropos ha pasado a ser una fuerza geoldgica que
arrasa con todo a su paso.

En este contexto de la irrupcién de Gaia, las pensadoras
de la espiritualidad ecofeminista se pronuncian por la co-creacién
de otros presentes posibles. El presente escrito hara hincapié en
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la obra de Ivone Gebara y de Vandana Shiva. Ellas no apelan a la
conformacién de nuevas formas de religién o de espiritualidad, sino
que desde su propia tradicién religiosa reinterpretan los discursos
y las précticas orientandolas a reconectar el lazo politico entre los
diversos modos de existencia.

No se puede hablar del ecofeminismo espiritual como un
movimiento uniforme, muchos menos medirlo en términos estadis-
ticos. Tampoco hay cifras en relacién a su extension. Puesto que no
es un movimiento institucionalizado, ni tiene un liderazgo centrali-
zado, ni ningiin modo concreto de afiliaciéon al mismo. Antes bien,
son discursos transversales que son afines a la ecologia espiritual y
que, haciendo pie en una o varias tradiciones religiosas, despliegan
sus discursos hacia la defensa de la Tierra y de los cuerpos vulne-
rados'. Sin embargo, cabe mencionar, que en los dltimos afios estos
discursos vienen tomando vuelo expandiendo sus fronteras de
manera transnacional y transcultural.

Hablar de fronteras en sentido moebidiano, refiere a que
ya no hay un adentro y un afuera, un interior y un exterior, sino
un solo borde como en la banda de Moebius. Solo hay membranas
permeables. Veremos, por un lado, como la transversalidad de los
discursos del ecofeminismo espiritual rompe con las fronteras entre
los diferentes discursos religiosos, y por otro lado, como desbarata
los limites entre los cuerpos feminizados y el cuerpo de la Tierra.

LA CONTINUIDAD DE LOS DISCURSOS RELIGIOSO-ESPIRITUALES
Las espiritualidades ecofeministas no constituyen un discurso ni
un fenémeno homogéneo, sino que involucran desarrollos diversos.
Retoman creencias y practicas de antafio y las reelaboran segun las
necesidades del presente. Se sirven del género de manera metodolo-
gica en tanto instrumento hermenéutico, para evitar que se equipare
lo masculino con Ix humanx y que se tome a la naturaleza como

1 Para ampliar en los desarrollos de la ecologia espiritual y, en especial, en la es-
piritualidad ecofeminista latinoamericana se recomienda la lectura de Alvarez, D. E.
(2021). Espiritualidad Ecofeminista Latinoamericana. Una lectura onto-politica.
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objeto. Las cuestiones de género y ecologia se introducen, de este
modo, para visibilizar a los agentes histéricos relegados al ambito
de lo privado y a la esfera de la subordinacién. Se trata de espiritua-
lidades transversales a la institucionalizacién de las religiones.

Ivone Gebara es una filésofa y teéloga ecofeminista y, a la
vez, es monja catélica. Es consciente de las contradicciones de su
vida y las abraza, porque de ellas se nutre para no caer en el peligro
de las coherencias moralistas. Se reconoce religiosa pero desnuda
de dogmas. Critica la institucién eclesial catdlica jerarquica, toda
creencia estatica y la imagen de un dios patriarcal omnipotente.
Lo que recupera del cristianismo son sus valores tomandolos, a la
vez, como cambiantes y provisorios de acuerdo a las circunstan-
cias de la vida.

(...) no puedo ni quiero perder la tradicién cristiana
presente en mi cuerpo, pero me permito modificarla en
la medida de las transformaciones de mi cuerpo entero.
(...) Si las religiones no evolucionan con la transfor-
macion inevitable de nuestro mundo, no cumplirdn su
funcién social, que es la de reinterpretar sus tradiciones,
contribuir en la produccién de nuevos contenidos y
promover relaciones mas justas en nuestro mundo.
(Gebara, 2020, p.62).

Vandana Shiva, filésofa ecofeminista y fisica, lucha por
la conservacién de la biodiversidad sin desligarse de la tradicién
hinduista. No solo retoma categorias hindtes como la de Prakriti,
sino también practicas como la no violencia (ahimsa). No abandonar
su tradicién no implica no poder criticarla. Pone en tela de juicio el
patriarcado indio sustentado por los propios discursos religiosos,
en especial, la sabiduria védica proveniente de los pueblos arios con
una estructura jerarquica y belicista. Sin embargo, estas cuestiones
no le impiden retomar las concepciones hinduistas de la unidad de
todo lo existente o los valores de solidaridad y compasién para con
otros modos de existencia, entre otras cosas.
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Se puede apreciar como estas pensadoras no pretenden
trascender las religiones o deshacerse de ellas, sino que quieren
recuperar los ecos que repercuten en la vida cotidiana del hoy.
Gebara sostiene que no se deberia dejar las religiones de lado,
puesto que también son creaciones artisticas humanas, gestadas
desde los cuerpos frente a determinadas necesidades. Esto no
implica que se pueda reducir la espiritualidad ecofeminista a un
simple didlogo entre el hinduismo y el cristianismo, sino que su
transversalidad horada las fronteras interreligiosas.

Este tipo de espiritualidad tampoco reconoce una separa-
cién ineludible entre teoria y practica. De hecho, el ecofeminismo
es eminentemente una praxis politica. Se podria decir que todo lo
espiritual es politico, en tanto que instala politicas de los cuerpos.
Ambas autoras sostienen una lucha contra los discursos patriarcales
de dominacién, ya sea que provengan de las religiones, de la ciencia
corporativista, o del mercado. Es una lucha transversal contra todas
las formas de dominacién y de opresion. “Cambiar el mundo en
busca de relaciones mas justas requiere una transformacién de las
religiones en la linea del feminismo, el antirracismo y muchas otras
luchas contemporaneas.” (Gebara, 2022, p.73).

Una vivié por veinte afios ayudando a las mujeres de las
poblaciones vulneradas en el noroeste de Brasil, otra organizé
un movimiento para la conservaciéon de las semillas denominado
Navdanya en la India y particip6é del Movimiento Chipko en donde
las mujeres abrazaban a los drboles del Himalaya para evitar que
sean talados. Nadie les conté a estas pensadoras lo que significa el
ecofeminismo, sino que lo viven en carne propia.

Ahora bien, este activismo politico va acompafiado de una
reelaboracién ontolégica. Tanto Gebara como Shiva dan cuenta de
que los discursos religiosos y teolégicos actuales también forman
parte de las causas de la catastrofe eco-planetaria. Sostienen que
habria que repensar las categorias teolégicas més acé de su obsoles-
cencia, mas cercanas a la vida. En ese sentido, Gebara habla de vida-
logia inmanente, en vez de teologia transcendente. Una vidalogia
que supere tanto el antropocentrismo como el androcentrismo.
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La imagen de dios patriarcal ha conducido a jerarquiza-
ciones, imperios, guerras, totalitarismos, dictaduras, en otras
palabras, se manifiesta como violencia y dominacién, nos dice
Gebara. El modelo de dios androcéntrico y monoteista legitima la
irresponsabilidad humana.

No fueron pocos los episodios en los que, en nombre del
conocimiento del verdadero Dios, se falt6 el respeto a seres
humanos y culturas, se destruyo, se conquisto y se estable-
cieron imperios. En nombre de Dios las mujeres fueron
silenciadas, quemadas, sometidas por la fuerza del poder
que se autoproclamé como el tnico camino de la verdad.
(Gebara, 2000, p.57).

Dios se presenta como un concepto vacio impuesto por las
religiones. Es como la céscara de cigarra que permanece incluso
cuando la vida se ha ido. Es por eso, que Gebara considera necesario
repensar la imagen de dios sirviéndose de otras metéaforas, como la
del soplo. Respirar es dios, gritar es dios. Dios aparece como un
pedido de ayuda. “Dios es mi suspiro cuando escucho el sonido
de su nombre pronunciado desde mis entrafias, un sonido que es
solo mio” (Gebara, 2022, pp.112-113). En ese “jAy, dios mio!” no se
percibe una omnipotencia ni una omnisciencia sino una divinidad
inmanente, sin género, sin namero y sin rostro. No es ni uno ni
varén. Tampoco es el creador supremo ni el salvador dltimo. Para
Ivone Gebara, la creacién es siempre co-creacién y sigue aconte-
ciendo en cada instante. Del mismo modo la revelacién y la salva-
cién son constantes y co-creadas por la diversidad de la vida.

No hay fronteras que separen de manera tajante la pers-
pectiva de Ivone Gebara de la de Vandana Shiva, ambas conciben
una misma dimensién de lo sagrado. Rompen con todos los
esencialismos, los purismos, las categorias fijas y los dogmas
inmutables que separan lo que estd unido. Vandana Shiva (2021)
se refiere al Antropoceno como un tiempo de ecoapartheid que
podria subdividirse en tres grandes separaciones, a saber, la
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separacién de Ixs humanxs de la naturaleza, la de Ixs humanxs
entre si y la del Yo de la red interconexa de la vida. Las desigual-
dades ficcionales basadas en la raza, el género, la religion y la
riqueza son solo producto de una mentalidad mecanicista con
voluntad de dominio.

La homogeneizacién en todos sus niveles globaliza la vida
y separa imaginariamente la naturaleza de la cultura, atribuyén-
dole a la primera un caricter mecanico e inerte. Esto genera una
oleada de dominacién y de violencia que termina en la biopirateria,
las patentes de semillas y la dictadura digital, nos dice Shiva. En
este sentido, se opone tanto al monocultivo como al monoteismo,
asi como al monoculturalismo. La espiritualidad no puede ser
monolitica, tampoco las lenguas, ni las religiones. Los “mono” son
productos de la mentalidad mecénica ecocida.

Estas maneras de repensar la espiritualidad y lo divino
tienen consecuencias politicas concretas. “Las instituciones reli-
giosas temen a la diversidad, a las mezclas, a los sincretismos, a
la variedad de saberes ya que estos no sustentan la pretendida
homogeneidad del poder.” (Gebara, 2007, p.16). La propia pensa-
dora brasilena fue condenada a dos afios de silencio por la ctipula
eclesial. Shiva, por su parte, tuvo muchas trabas al pronunciarse
contra los agrotéxicos, la deforestacién y la agricultura indus-
trial y quimica. “El mal desarrollo es la violacién de la integridad
de sistemas orgéanicos interconectados e interdependientes, que
pone en movimiento un proceso de explotacién, desigualdad,
injusticia y violencia.” (Shiva, 1995, p.34). Se pregunta, entonces,
cémo desglobalizar, es decir, cémo hacerle frente al capitalismo
y al mal desarrollo.

El cristianismo, segin Gebara, ya no puede actuar como
un paraguas, como un escudo impermeable desconectado de
nuestra cotidianeidad. Lo compara con una colcha de retazos
rota y nos dice que el cristianismo de hoy ha cortado los hilos
con la vida material y cotidiana. Para Gebara es necesario retejer
el cristianismo con la inmanencia de la vida. “Este sera el hilo
que hara posible que la colcha cristiana sirva para calentar y
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embellecer la vida de todos nosotros en el hoy de nuestra exis-
tencia.” (Gebara, 2007, p.22). Nos presenta un cristianismo
que retoma el movimiento de Jesus de los primeros siglos y lo
acerca a las problematicas socio-ambientales actuales. El dete-
rioro social y planetario es innegable y a pesar que las distintas
religiones abordan estos temas cada vez con mas frecuencia,
no resulta suficiente si el abordaje no va acompafnado de una
reflexién categorial desde los cimientos.

Shiva, por su parte, recupera del hinduismo la influencia
de la sabiduria pre-aria. Trabaja la categoria de Prakriti entendida
como fuerza que sostiene la vida como principio femenino activo
y en continuidad con el Purusha, principio masculino. No hay un
dualismo entre ambos, sino una continuidad. Retoma la figura de
Shakti como energia dindmica. Prakriti seria la manifestacién de
esta fuerza, en tanto relacionalidad viva y nutricia. Por otro lado,
la concepcién de lo real como interconectado, que aparece tanto
en las Upanishads? como en la filosofia (darshana) del Vedanta?®,
conlleva politicas compasivas centradas en la no violencia y en la
des-jerarquizacion de los modos de existencia.

No dejan de ser una pensadora cristiana y una hindq, sin
embargo, esa pertenencia a una tradicién religiosa especifica no
impide vivir la espiritualidad de manera transversal sin detenerse
en las divisiones ficcionales, de raza, cultura, religién, lengua,
especie, entre tantas otras.

2 Las Upanishads son textos sagrados del hinduismo, son parte de la sabiduria
revelada de los Vedas. Tienen tradicién oral y luego fueron puestas por escrito. Datan
desde el siglo VIII al siglo IIT a.e.c. Surgen como la interiorizacion del ritual frente al
ritualismo védico extremo y al poder desmedido de la casta sacerdotal (Brahmanes).
Se caracterizan por tomar lo absoluto como una unidad, es decir que, en términos
generales, sostienen un monismo ontolégico, donde la multiplicidad solo seria una
ilusién (Maya).

3 El Vedanta es una corriente filoséfica de la India, es decir, una Darshana, que
literalmente podria traducirse como punto de vista. No hay filosofias mas verdaderas
que otras sino que son entre ellas complementarias. El Vedanta retoma la sabiduria
upanishadica donde lo absoluto es todo lo que existe. En otras palabras, lo absoluto
es Brahman-Atman, incluyendo al Si mismo y todas las cosas.
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LA CONTINUIDAD DE LOS CUERPOS

Los discursos de la espiritualidad ecofeminista no s6lo rompen con
las fronteras entre los discursos religiosos y entre los saberes sino
que rompen también con la frontera entre los cuerpos feminizados
y el cuerpo de la Tierra. El cuerpo feminizado es el cuerpo herido de
Ixs nifixs, de las mujeres, de Ixs indigenxs, de Ixs transexuales, de las
semillas sagradas.

La preocupaciéon y el cuidado de nuestras semillas, suelo,
aire y agua son la auténtica prueba de nuestro compromiso con
el futuro. Los procesos que matan nuestro suelo, nuestra biodi-
versidad, aire, agua y equilibrio climatico también matan nuestra
humanidad. (Shiva y Shiva, 2021, p.32).

Todo es cuerpo, sostienen las ecofeministas. Escuchar los
cuerpos es prestar atencion a la interconexion entre las singulari-
dades. “Pienso que nos tenemos que percibir cada vez mas como
un Unico y mismo cuerpo, en una profunda interdependencia, de
tal forma que si elimindramos una parte, todo el cuerpo se sentiria
agredido.” (Gebara, 2002, p.18).

La Tierra aparece como cuerpo extendido, como la inma-
nencia de lo sagrado. El cuerpo en tanto dimensién sagrada es
inaprensible por cualquier via representacional. El cuerpo es el
espiritu, misterio inasible. El cuerpo no es solo el cuerpo humanx,
sino que, en tanto categoria horizontal, atraviesa todas las existen-
cias tanto bidticas como abidticas. Con la utilizaciéon de téxicos
y combustibles fésiles, la deforestacion, los neocolonialismos, los
monocultivos, entre otros, se pone en riesgo toda la red biodi-
versa de la vida. Lxs humanxs no son la excepcién. Se pregunta
Ivone Gebara: “Después de todo, ¢no somos cuerpos unos de
otros, pedazos de unos y otros incrustados en nosotros, existiendo
juntos?” (2022, p.20).

Mientras que los grandes discursos acerca del desarrollo y
del libre mercado son globales, las victimas son siempre locales,
sostiene Shiva. La homogeneizacion arrincona la trama diversa de
la vida. Se pregunta cémo pensar un nuevo tipo de universalidad
que contemple la interconexién viva de todo lo existente. “Para
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volver a la Tierra, debemos pasar del ecoapartheid, la falsa y violenta
suposicion de que estamos separados de la naturaleza, al reconoci-
miento de que somos interdependientes y parte de la Tierra.” (Shiva
y Shiva, 2021, p.22).

Lo que plantean tanto Shiva como Gebara es la interconexién
de los cuerpos, considerando toda autonomia como relativa. Se
cuestionan cémo recuperar la conciencia de interdependencia, para
acercarnos al humus que somos. El sabernos interdependientes nos
otorga una responsabilidad colectiva. Esta continuidad no anula la
diversidad sino que la realza en sus singularidades interconectadas.
Es lo contrario a la homogeneizacién capitalista.

También hay una continuidad entre la vida y la muerte. Hay
una alianza metabdlica de lo vivo como en una gran pila de compost.
“La muerte, la muerte sagrada, la muerte santa es un componente
de la Vida, es tejida con la propia vida, forma parte del mismo hilo
y por eso es bonita...bonita en su misteriosa, triste y gran belleza.”
(Gebara, 1994, p.7).

El reconocimiento de la diversidad de los cuerpos singulares
y de la continuidad entre los mismos nos devuelve a la vida coti-
diana, libre de abstracciones ecocidas y nos instala en la posibilidad
de nuevas formas de solidaridad. Nos sumerge en la inmediatez
de las singularidades mas alla del excepcionalismo humano. Todo
cuerpo es sagrado. Habria, segin estas pensadoras, una semejanza
teo-morfica que nos acerca conservando la heterogeneidad. En tanto
divinidades que somos co-creamos constantemente. La creacién se
sigue dando, al igual que la revelacién.

La monocultura de la muerte solo busca acumular capital,
mientras que las politicas y los saberes de la diversidad sostienen
la vida y reavivan la creatividad. Para volver a la Tierra hay que
reconocernos parte de la familia terrestre. De ahi, la importancia de
una epistemologia que parta de los cuerpos.

Conocer es hacerlo a partir de mi cuerpo, mi entorno, es

despertar a las cuestiones que afligen a nuestros cuerpos
y nacen de la proximidad de los cuerpos. (...) Conocer es
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vivir, antes que nada, lo inmediato de nuestra respiracion,
de nuestra existencia singular y plural al mismo tiempo.
(Gebara, 2020, p.81).

Se sigue, entonces, que la reelaboracién de las creencias y
préacticas religiosas desde los ecofeminismos espirituales va de la
mano de un cambio epistemolégico, donde ya no hay una jerar-
quia de saberes sino una continuidad entre los mismos. Ya no hay
saberes superiores a otros, ni separacién entre doctos e ignorantes.

Las mujeres de los mundos periféricos conocen especialmente
estas letras sin forma de tales. Conocen plantas medicinales, tés,
jarabes. Conocen algo del cielo, saben si va a llover o no, méas alla de
los informes meteorolégicos. Conocen las letras de las plantas y afirma
que a cada una le gusta que la rieguen de tal modo o de otro, que a
algunas les gusta mucho el sol, a otras poco (Gebara, 2022, p.84).

En la epistemologia ecofeminista los saberes se mezclan
en un tejido dnico, ya no son validos como fuente de dominacién.
Ivone Gebara se inclina més por una filosofia de los tropiezos que de
las certezas. Tropezar para reinventar la vida una y otra vez. De esa
manera entiende el ecofeminismo como una invitacién a comenzar
todo de nuevo; como una apuesta por las responsabilidades colec-
tivas; como el arte de plantar des-conceptos para alejarnos de los
6rdenes establecidos; como la capacidad de permanecer en silencio
frente al misterio en un humilde no saber.

No se trata s6lo de la interdependencia y relacién con
los otros seres humanos, sino también con la naturaleza,
las fuerzas de la Tierra y el cosmos. En este sentido el
conocimiento es un acto humano, en tanto elaboracion y
conciencia acordes a nuestra organizacién vital. Pero es
también un conocimiento animal, vegetal y césmico en
nosotros (Gebara, 2000, p.74).

En el mismo sentido, Shiva nos habla de la continuidad de los
saberes interconectados y horizontales. Es una manera de conocer
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contextual y situada, deshabitando las herencias patriarcales vertica-
listas. Es una manera de saber desde los cuerpos, es un sentipensar.

PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION

Los ecofeminismos espirituales tratan, entonces, de respuestas
antiguas frente a un problema recurrente y ahora agravado en
tiempos del Antropoceno. Logran terminar con las fronteras
estrictas entre religiones, que separan un adentro y un afuera, y las
transforma en fronteras moebidianas; y socavan también las lineas
limitrofes entre los cuerpos feminizados y el cuerpo de la Tierra.

Cabe preguntarse si tiene sentido analizar ningin fenémeno
estético o discurso cristalizado, ¢acaso hay algo méas que devenir?. En la
linea de este interrogante, se abre la necesidad de buscar otras maneras
de sentipensar que ayuden a entretejer la red de la vida. La reelaboracién
de practicas y creencias religiosas que propone la espiritualidad ecofemi-
nista es la escucha atenta de un planeta herido. Es la necesidad de sanar
la alteridad que somos. Y también la urgencia de mantener el misterio
oculto frente a la mortifera pretension de representacién y conceptuali-
zacion taxativa. Pienso que hay mucho mas que decir al respecto pero
que excede este escrito. La intencién de estas notas de investigacién ha
sido, justamente, la de abrir una puerta hacia otros pluriversos religio-
so-espirituales a fin de continuar pensando el ocaso de las fronteras.

Hay pluralidad de cristianismos y de hinduismos. Las reli-
giones se van reformulando a partir de la inmanencia de la vida, al
igual que el lenguaje. Son creaciones artisticas que se recrean en
sus practicas. Seria ingenua la pretensién de conservarlas en formol
mas alla de su contingencia histérica.

Estudiar los discursos religiosos en movimiento, a mi
entender, es la manera de no caer en generalidades vacias que
no le hacen justicia a ninguna realidad singular y concreta.
Nos evita pensar que la cdscara condice con la cigarra. Reteje
los vinculos entre la teoria y la practica. Nos permite derribar
los muros interdiscursivos e intercorporales para pasar a conti-
nuidades discursivas/corporales. Claro que para el saber cientifico
academicista podria resultar ultrajante la falta de universalidad.
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Pero no se trata de quedar aislado en el solipsismo de lo particular,
sino de entender que la universalidad no es homogénea sino diversa
en todos los sentidos posibles.

Si he traspasado las fronteras, en tanto investigadora, con
respecto a la objetividad del estudio no pediré disculpas, porque
prefiero mil veces el dejarse afectar antes que tomar estos discursos/
fenémenos como objetos aislados de la propia subjetividad. Se
podria afirmar que éste es otro resquebrajamiento de fronteras en
el estudio de las religiones que, sin dejar de ser critico, lo vuelve
politicamente mas interesante.
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8. VARON Y HEMBRA LOS CREO"

EL DESPLAZAMIENTO DE LOS
FEMINISMOS CRITICOS DE GENERO
HACIA LOS CONSERVADURISMOS

Sofia Luciana Santillan Sosa

INTRODUCCION

En la presente nota de investigacién se analizan los inicios de los
contramovimientos que emergen ante los avances en materia de
género, feminismos y Derechos Sexuales y Reproductivos (DSR)
en la década de los noventa, impulsados principalmente por la
Iglesia Catdlica y sus representantes. Dichos avances representan
un cambio de pensamiento en las formas en las que se concebia la
sexualidad humana, antiguamente sustentada en el binarismo hege-
moénico de género hombre/masculino y mujer/femenina. Ante esto,
el primero en exponer su desacuerdo fue Joseph Aloisius Ratzinger,
mas conocido como el Papa Benedicto XVI, quien en su libro La
Sal de la Tierra publicado en 1997, defendié la concepcién tradi-
cional del género atacando al feminismo por pretender la igualdad
de los sexos. En dicho libro argumentaba que hombres y mujeres
son diferentes pero complementarios y que esto es necesario para el

1  Génesis 1:27 Reina Valera 1960.
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bienestar de la humanidad. Ratzinger como méximo representante
de la Iglesia Catélica fue quien hablé por primera vez de la llamada
“ideologia de género” como una forma de relativismo que atenta
contra la familia, la mujer y la moral cristiana.

Ahora bien, a la postura reaccionaria que tuvo la Iglesia
Catdlica se sumaron, a manera de politizacién reactiva, grupos
evangélicos, conservadores, de derecha, extrema derecha, y de la
sociedad civil, quienes organizaron marchas y plantones en Europa
a los que denominaron “Provida” y “Pro familia”, esto con el fin de
detener a los feminismos por considerarlos una forma de perversiéon
de la mujer. Poco a poco a las ideas defendidas por estos contramo-
vimientos se les sumaron mas adeptos y éstos llegaron a Estados
Unidos y América Latina, un ejemplo de esto fueron las marchas
denominadas: “Con mis hijos no te metas” las cuales tuvieron inci-
dencia principalmente en paises como: Perti, Colombia, México,
Chile, Argentina, Paraguay, Ecuador, Costa Rica, Panama y
Republica Dominicana. De esta manera se evidencia una movilidad
del discurso antigénero que nace en Europa y se va expandiendo a
otras regiones al ganar simpatizantes.

Finalmente, quienes se han unido ala militancia de los grupos
antigénero es un sector del feminismo conocido como feminismo
critico de género, cuyas principales representantes, al igual que la
Iglesia Catélica en coalicién con grupos evangélicos, conservadores,
de derecha y extrema derecha, han ubicado como su principal foco
de ataque a la categoria de “género”, replicando en sus discursos
el concepto de “ideologia de género” que nacié en el Vaticano. En
este punto podemos identificar una nueva forma de movilidad por
parte de este sector del feminismo que del ala izquierda politica
se trasladan a la derecha al simpatizar con posturas a las que el
movimiento feminista desde sus inicios les hacia frente.

EL PAPEL DE LA IGLESIA CATOLICA EN LOS MOVIMIENTOS
ANTIGENERO

Un fenémeno relativamente reciente esta polarizando a los movi-
mientos feministas, donde el principal foco de atencién se ha
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centrado en la comunidad trans, (principalmente en las mujeres
trans) y en el “género” como categoria de analisis dentro de las
Ciencias Sociales. Pero, ¢dénde, cuando y por qué nace esta disputa
que hasta el momento parece no tener solucién?

Podriamos rastrear los inicios de estos debates en los afios 90,
cuando el concepto de “género” es reflexionado en diversos espacios
internacionales, entre los que destacan la Conferencia Internacional
sobre Poblacién y Desarrollo de El Cairo realizada en septiembre de
19942 y la Cuarta Conferencia Mundial de la Mujer en Beijin efec-
tuada en septiembre de 19953, En ambos casos se proponia superar
el binarismo de género y discutir a profundidad el tema de los DSR.
En este contexto emergen nuevas categorias interpretativas en torno
al género y la sexualidad, las cuales son profundamente transgresoras
respecto a las normas que histéricamente han guiado el comporta-
miento humano y la forma de relacionarse con Ixs otrxs.

Al poner en duda la naturaleza de los cuerpos sexuados
aparecio la categoria de “género”, ya no era el sexo bioldgico lo que
definia que es o debe ser una persona. El cuerpo sexuado dejé de ser
la base sobre la cual se asentaba la identidad y la orientacién sexual.
Romper con la idea de que a un determinado cuerpo sexuado le
corresponde “por naturaleza” un género en clave binaria y un deseo
tendiente a la heterosexualidad hizo tambalear instituciones sociales
como el matrimonio y la familia, y movié todos aquellos preceptos
sobre los cuales se asentaban las ideas hegeménicas acerca de la
sexualidad humana.

En efecto, como indica Eric Fassin (2009) sobre la sexua-
lidad se establecen normas y formas de organizacién sociales, sin
embargo, la sexualidad es politizada cuando se cuestiona la natura-
leza binaria de los cuerpos y se pone en duda el esencialismo biol6-
gico dando voz y visibilidad a las diversidades sexuales y de género,
a la par que se produce un cambio en la organizacién social.

2 La Conferencia Internacional sobre Poblacién y Desarrollo (CIPD) fue organiza-
da por el Fondo de Poblacién de las Naciones Unidas (UNFPA)

3 La Cuarta Conferencia Mundial sobre la Mujer fue organizada por las Naciones
Unidad y se llevé a cabo en Beijin-China
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En el marco de la emergencia y consolidacién de colectivos
de mujeres feministas y de la diversidad sexual, también se han
movilizado grupos conservadores que se les oponen. Estos grupos
defienden el orden establecido, el régimen que Sayak Valencia (2014)
denomina necropolitico, un régimen de muerte donde unos cuerpos
tienen valor, mientras otros dejan de importar, un “Capitalismo
Gore” (2014) que explota a las mujeres, a las personas racializadas,
a quienes no pueden acceder a medios econémicos para subsistir y
viven en la extrema pobreza, un sistema capacitista, racista, clasista
y despiadado que violenta a las disidencias sexuales y a la vida.

Los grupos que defienden el régimen conservador se han
organizado a nivel mundial como procesos de contra reforma. Estas
expresiones forman parte de la Derecha Global (Paternotte y Kuhar,
2018), la cual ha ido creciendo al ganar adeptos principalmente entre
personas/jévenes cristianxs/libertarixs/conservadorxs que enarbolan
sus discursos y los defienden a modo de un activismo de derecha
que intenta sostener el régimen necropolitico, el Capitalismo Gore,
el sistema de exclusién y opresiéon de unos cuerpos por otros. En
el marco del surgimiento de estos grupos iniciados por parte de la
Iglesia en coalicién con la derecha conservadora, se configuran las
campaifias anti-género como movimientos politicos que se oponen a
los feminismos y los grupos conformados por las disidencias sexuales.
A raiz de esto, en la actualidad muchas propuestas y proyectos enfo-
cados a temas de género y DSR ya no son tinicamente debatidos en la
esfera publica, sino que terminan siendo judicializados y, en algunos
casos, sus exponentes perseguidxs y asesinadxs.*

4  Un ejemplo de esto son los asesinatos a los lideres sociales durante el gobier-
no de Ivan Duque en Colombia. El asesinato de la feminista y militante por los de-
rechos humanos Marielle Franco en el afio 2018 en Brasil. El atentado a La Coca
Rodriguez, lideresa travesti de la Pachaqueer en Ecuador, quien fue interceptada por
cinco personas en la madrugada del domingo 25 de septiembre de 2022 en el sur de
Quito, quienes le dispararon a la altura del estémago perforandole varios 6rganos,
esto a menos de un mes del asesinato de Jessica Martinez, otra lideresa trans, en la
ciudad Ambato-Ecuador. En la Ciudad de México la activista trans y trabajadora
sexual Natalia Lane fue acuchillada en el rostro y en la nuca durante la madrugada
del domingo 16 de enero de 2022, en un hotel ubicado en la calzada de Tlalpan, en la
colonia Portales.
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Barcenas (2019) siguiendo a Juan Marco Vaggione (2016) y
a Cornejo y Pichardo (2017), sefiala que,

En la década de 1990, la “ideologia de género” surgié como
una reaccién de la jerarquia catélica a lo que llamaron “una
invasién feminista” de las Naciones Unidas, en el marco de la
Cuarta Conferencia Mundial sobre la Mujer, realizada en Beijin
en 1995, la cual constituyé un parteaguas para la agenda sobre
la igualdad de género. Para el 2003, el Consejo Pontificio para
la Familia definié6 la “ideologia de género” como “la ideologia
feminista’ segtin la cual, las mujeres ‘pretenden liberarse’ y la
heterosexualidad, lejos de ser obligatoria, no significaria mas
que uno de los casos de préactica sexual” (p.128)

En el siglo XXI empiezan a aprobarse los matrimonios igualitarios
entre personas del mismo sexo en algunos paises de Europa; particu-
larmente en Espana (2005), Italia (2007) y Francia (entre 2012 y 2013).
Ante lo cual las reacciones conservadoras no se hicieron esperary, en
el afio 2016, el Vaticano publicé la “Amoris Lateia”, una exhortacién
postsinodal del Papa Francisco, en la cual dedica un capitulo a los
nuevos desafios que enfrenta la Iglesia Catdlica donde se menciona a
la ideologia de género en el numeral 56,

Otro desafio surge de las diversas formas de una ideologia,
genéricamente llamada gender, que niega la diferencia y la
reciprocidad natural de hombre y de mujer. Esta presenta
una sociedad sin diferencias de sexo, y vacia el fundamento
antropolégico de la familia. Esta ideologia lleva a proyectos
educativos y directrices legislativas que promueven una
identidad personal y una intimidad afectiva radicalmente
desvinculadas de la diversidad biolégica entre hombre y
mujer (Papa Francisco 2016, p.48)

En la lucha de la Iglesia Catdlica contra los feminismos y
los estudios de género existe una herramienta que el Vaticano ha
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utilizado con el fin de explicar y defender su postura como la verdad

y la “Voluntad de Dios”: senalar que en la contemporaneidad hay

« . .. . pon] ”
una “colonizacién ideolégica”.

En Europa, Estados Unidos, Latinoamérica, Africa y en
algunos paises de Asia estdn teniendo lugar verdaderas
formas de colonizacién ideol6gica. Y una de estas, la llamaré
claramente por su nombre, es la “ideologia de género”. Hoy
en dia, a los nifios (ja los nifios!) se les ensefia en la escuela
que todos pueden elegir su sexo. ¢Por qué estan ensenando
esto? Porque los libros son provistos por las personas e
instituciones que dan dinero. Estas formas de colonizacién
ideolégica son apoyadas también por paises influyentes. ;Y
esto es terrible!

En una conversacién con el Papa Benedicto (...) me dijo:
“Santidad, esta es la era del pecado contra Dios el Creador”.
Dios creé al hombre y la mujer; Dios cre6 el mundo de cierta
manera... y estamos haciendo exactamente lo contrario.
Dios nos dio las cosas “en bruto” para que pudiéramos darle
forma a una cultura; jy luego, con esta cultura, le estamos
dando una forma a las cosas que nos lleva de vuelta al estado
“en bruto”! La observacién del Papa Benedicto deberia
hacernos reflexionar. “Esta es la era del pecado contra Dios
el Creador” (Papa Francisco, 2016)

Ahora bien, Bracke y Paternotte (2016) aclaran que la Iglesia

Catélica no tiene el monopolio de los movimientos anti-género,

sino mas bien que éstos han surgido de una “coalicién de actores

religiosos” (2016, p.12), estos autores sefialan,
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La Iglesia Catélica efectivamente desemperia un rol clave en
las movilizaciones politicas contra el género y mas especifi-
camente en la invencién del concepto “ideologia de género”
y de sus anclajes intelectuales y teolégicos. En suma, si
bien la resistencia al género en general y el desarrollo de la
“ideologia de género” en particular no pueden ser atribuidos
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uUnicamente a la Iglesia Catodlica, la Iglesia se posiciona como
un protagonista clave. (Bracke y Paternotte, 2016, p.13)

La Santa Sede y sus aliados percibieron los logros obtenidos
en materia de DSR como una amenaza a los principios y valores
cristianos, por lo que empiezan a desarrollar la nocién de ideologia
de género, como un concepto que les permitia entender lo que estaba
pasando en la contemporaneidad respecto al tema de la sexualidad.
Al respecto, Bracke y Paternotte (2016) apuntan, “el Vaticano
considera a la nocién analitica de género como una amenaza a la
Creacién Divina. Mas especificamente, percibe al género como si
tuviera el poder de destruir a la Creacién Divina, lo cual lo torna
diabdlico” (Bracke y Paternotte 2016, pp.13-14). Esto ocasioné que
emerja un panico moral alrededor de los feminismos, los estudios
de género y los DSR.

La Iglesia Catdlica en alianza con grupos evangélicos y
conservadores organizaron marchas y plantones, los primeros se
dieron en Europa, pero rapidamente se extendieron al contexto
latinoamericano, donde referentes como Agustin Laje, Guadalupe
Batallan, Pablo Mufioz Iturrieta, Mamela Fiallo Flor, Sara Huff,
entre otrxs, tomaron la batuta en la lucha contra lo que entienden
como “ideologia de género”. Pero, ¢a qué se refieren exactamente
con este término?

Barcenas (2019) sefiala que,

La “ideologia de género” es un término creado por la jerar-
quia de la Iglesia Catdlica, apropiado en afios recientes por
actores evangélicos, con el que se pretende refutar una de las
premisas mas importantes de la teoria de género contempo-
ranea, es decir, el hecho de que el sistema sexo-género es parte
de una construccién sociocultural con fines patriarcales. Por
medio de este vocablo se intenta legitimar un esencialismo
de género que valida como tnica forma de organizacién
y estructuraciéon de la sociedad, aquella que parte de una
concepcion biolégica del sexo a partir de la cual se establece
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la complementariedad entre la mujer y el hombre en funcién
de un conjunto de roles de género tradicionales (p.127)

Debido a que el foco de ataque de estos grupos es principal-

mente el género como categoria de andlisis, se ha llamado a estos

grupos como movimientos antigénero, éstos se caracterizan por

utilizar un discurso bélico mediante el cual llaman a dar “batalla

cultural” contra la “dictadura progre” y la “ideologia de género”.

Sobre las concepciones religiosas del género los autores

Bracke y Paternotte (2016) apuntan,
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La utilidad de “género” dentro de “ideologia de género” es
precisamente que retne una cantidad de preocupaciones
que estan al tope de la agenda para las/os activistas cat6-
licas/os conservadoras/es: el rechazo de un amplio rango
de derechos reproductivos para las mujeres (el més desta-
cado, el aborto), el rechazo del matrimonio entre personas
del mismo sexo y que las personas homosexuales puedan
ser madres o padres, la adscripciéon de hombres y mujeres
a roles especificos y el rechazo a la transgresiéon de esos
roles, la educacién sexual y el respaldo a normas espe-
cificas sobre sexualidad (heteronormativas). El género
como concepto analitico brinda las conexiones analiticas
y politicas entre estos diferentes temas: engloba diferentes
“cuestiones” dentro de una visién coherente. También
amalgama a los actores potencialmente disidentes (femi-
nistas, activistas LGBTQ e investigadoras/es en estudios
de género) bajo la figura tnica de “el enemigo” a ser
combatido por la Iglesia.

Mas especificamente, la “ideologia de género” da cohe-
rencia a dos cuestiones con las que la Iglesia tiene una larga
historia de lucha: por un lado, la cuestiéon de las mujeres y
por el otro, la cuestion de la orientacién sexual. El concepto
de género permite efectivamente a la Iglesia pensar juntas
estas cuestiones (pp. 14-15)
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La Iglesia Catélica asimila los avances en materia de DSR
como la destruccion de la familia y la decadencia humana, ya que
entienden la sexualidad desde una visién conservadora, es asi que
teniendo en cuenta su postura, a la cual se suman grupos evangé-
licos y actores de la sociedad civil, podemos sefialar que el término
“ideologia de género” es un significante vacio que abarca todo lo
que trasgreda a la norma cisgénero heterosexual y a lo socialmente
aceptado dentro de la sexualidad humana. El término “ideologia de
género” ha sido utilizado por los grupos anti-género para aglutinar
muchas cosas desde lo tradicional y mas visible como la educacién
sexual en las infancias y la diversidad sexual, hasta el hecho de
que determinada vestimenta y color (vestidos rosas) son para las
mujeres y otra diferente (pantalones celestes) para los varones, por
lo que “ideologia de género” se convierte en un concepto sumamente
amplio y ambiguo.

Se puede concluir que el discurso que se ha construido
alrededor de este término es parte de un proceso de politizacion
reactiva® por parte de la Iglesia Catélica en coalicién con sectores
evangélicos, conservadores de derecha y extrema derecha, como
reaccion a la politizacion de la sexualidad que empez6 gracias a los
avances que se han conseguido gracias a la lucha de las mujeres y
los movimientos LGBTIQ+. Por otra parte, el uso de la categoria
de “género” como elemento analitico® permite cuestionar aquello

5 Vaggione (2009) propone la nocién de politizacién reactiva para entender el ac-
cionar de actores conservadores y religiosos que empiezan a activarse a nivel politi-
co, el término se emplea para entender el proceso por el cual instituciones y grupos
religiosos conservadores se movilizan en contra de los avances en materia de DSR,
impidiéndolos o revirtiéndolos. Su emergencia se justifica en la defensa de un orden
tradicional amenazado por el movimiento feminista y LGBTIQ+. Estos grupos se
constituyen en defensores de un orden tradicional y “natural” basado en la familia
nuclear, sefiala, “La familia catélica, la familia natural y la familia nacional eran
presentadas como construcciones solapadas que obturaban el debate sobre formas
alternativas de reglar la sexualidad. Aquellos que se oponian a la doctrina catélica
eran construidos como el afuera no sélo de la familia sino también de la nacién”
(Vaggione 2009, 31).

6 Joan Scott sefiala que género como categoria analitica es, “un elemento consti-
tutivo de las relaciones sociales basado en las diferencias percibidas entre los sexos y
[...] una de las formas principales de significar las relaciones de poder” (Scott, 1986,
p.1067).
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que se aceptaba como natural, legitimo y correcto dentro de la
sexualidad, y empezar a analizarlo como una construccién social,
histérica y cultural. La categoria “género” rompe con la idea de la
biologia como destino social y del binarismo hombre/masculino,
mujer/femenina basado en diferencia sexual.

Ahora bien, ¢cudl es la relacién de estos grupos con los femi-
nismos criticos de género?

ALIANZAS ENTRE LA RELIGION, LOS MOVIMIENTOS ANTIGENERO
Y LOS FEMINISMOS CRITICOS DE GENERO.

A la batalla cultural contra la colonizacion ideolégica de la dictadura
progre y a sus filas de ¢soldadxs? ¢soldadxs de Cristo? Se les ha
unido un sector del movimiento feminista conocido por sus posi-
cionamientos como feministas radicales trans-excluyentes (TERF)’
o feministas criticas de género, el punto de ataque en comun es la
ideologia de género.

Las feministas criticas de género han puesto como prioridad
en su agenda atacar “la ideologia de género”, concepto que a pesar
de que nacié en la Iglesia Catélica y es replicado por referentes
conservadores, de derecha y extrema derecha, también es acogido y
difundido por este sector del feminismo radical. Esto ocasiona que
los discursos sobre los cuerpos sexuados que utilizan las TERF se
asemejen a los discursos replicados por grupos religiosos y conser-
vadores, para los cuales solamente existen dos maneras de vivir(se)
como varén masculino o como mujer femenina. Al respecto Osborne
(1993) seiiala, “Este feminismo se opone militantemente a cualquier
planteamiento que desee romper con esta légica binaria” (Osborne,
1993, p. 60)

Las feministas criticas de género plantean abolir la categoria
analitica de “género” por su caricter culturalmente construido y
volver a plantarse sobre la base material del sexo para posicionar

7 Las siglas TERF responden al término Trans-Exclusionary Radical Feminism.
Comienza a usarse en la segunda década del siglo XXI para describir la discrimi-
nacién hacia las personas trans liderada por ciertas representantes del feminismo
radical (Osborne 2017, p.403)
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al sujeto politico del feminismo: el ideal de mujer, de esta manera
terminan excluyendo del movimiento feminista a las mujeres trans.
Al respecto Romero Bachiller (2020) subraya,

¢sefialar que algo esta construido implica que no existe?
Como les pregunto en muchas ocasiones a mis estudiantes,
decir que las razas no existen en sentido biolégico y por tanto
son constructos sociales, ¢elimina el racismo y sus conse-
cuencias incluso mortales en los cuerpos? Igualmente, dejar
de hablar de género, ¢permitira acabar con la desigualdad
de género o, por el contrario, nos dejara sin una herramienta
tedrica potente que permite la visualizacion de las dinamicas
de poder cisheteropatriarcales? (Romero, 2020, p.32)

Actualmente circula en redes sociales la declaracién sobre
los derechos de las mujeres basados en el sexo?, a la cual se adscriben
varios paises y cuenta con méas de 35.000 firmas, basicamente lo que
exigen es que todos los avances que se han conseguido en materia
de género para la poblacién trans sean revocados’.

Si por una parte la iglesia dice varén y hembra los creé,
las TERF también afirman que “desde los cordados en adelante y
por supuesto nosotras y nosotros que somos mamiferos existen

8 https://www.womensdeclaration.com/es/?fbclid=IwAR1dFsB0y3bZncJFQU56bw-
JxthgjsyTOS6s0SZAp5vHz3QYU59U2X_WOiPA

9  Sobre dicha carta Julianna Neuhouser (2022) sefala, “Aunque la Carta de
Derechos de las Mujeres es una iniciativa apoyada por legisladores republicanos, tam-
bién ha recibido apoyo de la sociedad civil a través de organizaciones Independent
Women'’s Voice, Independent Women'’s Law Center, Concerned Women for America,
Heritage Action for America, America Principles Project, Women’s Liberation
Front (WoLF), Family Policy Alliance, Eagle Forum, Conservative Political Action
Committee (CPAC) y Women Declaration Internacional (WDI). En particular, WDI es
una alianza internacional entre una variedad de organizaciones que se oponen a los
derechos de las personas trans que incluye el Partido Feminista de Espafia, Towanda
Rebels, Las Brujas del Mar y la Organizaciéon Nacional de Mujeres del PRD. Antes
Women’s Human Rights Campaign, Women'’s Declaration Internacional fue funda-
da en 2019 por las feministas radicales inglesas Maureen O’Hara, Sheila Jeffreys
y Heather Brunskell-Evans, lanzada en un evento organizado por WoLF. Estas no
fueron alianzas casuales. Los grupos conservadores y las feministas radicales ya lle-
vaban afios trabajando en conjunto”. (Neuhouser, 2022, p.15)
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dos sexos, no infinitos ni variaciones dentro de uno, hay dos sexos”
(Valcarcel, 2022). Asi se vuelve sobre el binarismo hegemonico de
género: hombre o mujer, inicamente. Desde esta posiciéon esen-
cialista, al igual que los religiosos mas conservadores, las TERF
replican discursos patologizantes y estigmatizantes que ubican
a las disidencias en un lugar abyecto, enfermo y anormal, cuyas
necesidades y demandas no deben ser prioridad dentro de la lucha
feminista. Al respecto Romero Bachiller (2020) sefiala,

Se apunta a c6mo «el problema son lasidentidades de género»
porque son parte de una «estructura patriarcal»—algo que
viene sefialando ampliamente la teoria queer y sobre lo que
apostillaria «y cisheteronormativa»—, pero parece obviarse,
que todes, también las mujeres cis, reproducimos y nos posi-
cionamos en esa estructura de género: no identificamos como
mujeres en medio de complejas estructuras de poder en un
ejercicio que es al tiempo impuesto, introyectado e investido
subjetivamente. De hecho, si apelamos a «las mujeres» lo
estamos haciendo reafirmando en parte dicha estructura de
género. Una de las cosas que nos ha ensefiado la teoria queer
es que las categorias sociales, si bien son ficciones, construc-
ciones socio-histéricamente situadas producto de relaciones
de poder, constituyen también espacios habitables que nos
configuran: sujetos sujetados, pero también agentes capaces
de transgresion y el cuestionamiento (Romero 2020, p.25)

Nos encontramos también con que no se ataca tnicamente
alas mujeres trans, sino a todas aquellas personas que se posicionan
a favor de los derechos de la comunidad trans y de su pertenencia
al movimiento feminista; por ejemplo, los calificativos que utilizan
para atacar a mujeres cis transactivistas!®, van desde “necesitadas

10 Persona cisgénero es aquella que se siente identificada con el género que se le
asigné al nacer, se usa el prefijo “cis” para referirse a estas personas, al decir mujer
cis transactivista me refiero a mujeres asignadas hembras humanas al nacer que se
sienten identificadas con dicha categoria, pero que reconocen a las mujeres trans
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de aprobacién masculina” hasta “alienadas defiende penes”, con
esto demuestran que no estan a favor de las mujeres sino tinica-
mente de aquellas que cumplen con tener vagina y posiciona-
mientos separatistas. Ademas, difunden noticias alarmistas que
siguen la linea de los conservadurismos religiosos, de derecha y
extrema derecha, que a partir de un par de casos aislados estra-
tégicamente construyen un discurso sobre los peligros de que las
mujeres trans sean incluidas en espacios solo de mujeres!''.

Desde 2017, la ultraderecha ha seguido la ruta planteada
por Meg Kilgannon: consolidar alianzas con feministas radi-
cales, promover panicos morales sobre las personas trans en
el deporte y usar minorias tanto étnicas como religiosas de
escudo para invocar su supuesto conservadurismo. Segtn
documentos filtrados a Wikileaks, la organizacién ultra-
derechista Hazte Oir ya habia identificado a las feministas
radicales como aliadas potenciales ese mismo afio.

El resultado de la implementacién de esa estrategia ha sido
un colapso de la alianza histérica entre el feminismo y el
movimiento LGBT, y ahora los derechos sexuales y repro-
ductivos en varios paises del mundo estan bajo ataque y
en un riesgo contundente que no se habia visto en décadas
(Neuhouser, 2022, p.25).

En este contexto no es de extrafiar lo que ocurrié en
la marcha de feministas radicales trans excluyentes llamada
Let Women Speak (Dejad hablar a las mujeres) realizada en
Melbourne, Australia el 18 de marzo de 2023, donde acudieron

como sus pares y militan por sus derechos dentro del movimiento feminista o tran-
sactivista.

11 Respecto a este punto podemos revisar las siguientes paginas y analizar los dis-
cursos que manejan respecto a las personas trans: WDI- México https://www.face-
book.com/wdi.mex Feminiversa Las Vulviamigas https://www.facebook.com/femi-
niversa Las brujas del mar https://www.facebook.com/brujasdelmarLeSVOZ, A.C.
https://www.facebook.com/lesvozOrgullosamente TERF: https://www.facebook.com/
profile.php?id=100065711371885
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grupos neonazis que apoyaban los posicionamientos de estas
feministas en contra de la poblacién trans, incluso existen foto-
grafias donde se les ve realizando el saludo fascista y en trans-
misiones en vivo se les escucha gritando consignas supremacistas!?.

Respecto a los enfrentamientos que se han ocasionado a
raiz del debate en torno a la legitimidad de las vidas trans algunas
transfeministas y teéricxs queer se han pronunciado, Meloni
(2020) escribe,

cY de qué clase de revolucion estamos aqui hablando? No es
posible defender un cambio de paradigma cuando nuestras
posturas se instalan en la defensa de aquellos postulados
hegeménicos basados en la exclusién, marginacién y pato-
logizacién de determinados cuerpos y sujetos. No podemos
cambiar radicalmente el sistema, si nos refugiamos en los
miseros privilegios que este nos ha otorgado. Dejemos de
rearmar la casa del amo con sus mismas armas y herra-
mientas. Si la revoluciéon que se defiende parte de estas
propuestas, que me disculpen las sefioras, pero esta no es mi
revolucién. (Meloni, 2020, p.81)

Es por esto que antes de posicionarse a favor del feminismo
critico de género y de replicar los argumentos utilizados por éste es
necesario analizar dénde nacen sus posturas, quienes las difunden,
a qué agenda politica o religiosa le vienen bien, etc. Pero, mas
importante atin, debemos pensar en las consecuencias que acarrean
a las vidas de la poblacién trans, no binaries e intersex.

Finalmente podemos concluir que las alianzas que se han
generado entre grupos religiosos, conservadores y el sector del
feminismo critico de género suponen un retroceso en los avances
clave conseguidos gracias a la lucha conjunta de los movimientos
feministas y LGBTIQ+.

12 Al respecto se puede revisar: https://www.smh.com.au/national/let-women-speak-
anti-trans-activists-don-t-give-a-damn-about-our-rights-20230324-p5cv1h.html
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PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION
Se pueden establecer algunas prospectivas de conclusién:

El feminismo critico de género y la Iglesia Catdlica utilizan
el concepto de “ideologia de género” para deslegitimar a la poblacién
trans en general; sin embargo, es evidente que existe un especial
ensafamiento en contra de las mujeres trans, asi como también
(aunque en menor grado) en contra de las mujeres cis aliadas, por lo
que es importante seguir profundizando en los discursos utilizados
para acometer contra ambos grupos por separado.

Las TERF atacan a las mujeres trans principalmente negan-
doles el reconocimiento de su identidad, sus ataques se basan en
utilizar el argumento de la biologia por la cual serian “por natura-
leza” opresorxs. Se deberian analizar detenidamente los argumentos
que utilizan estos grupos para justificar su “temor” hacia las mujeres
trans, ya que basandose en los argumentos biologicistas y esencia-
listas se puede inducir que existe una especie de androginia en sus
discursos, cuando sefialan, por ejemplo: “todos los pene-portantes
son potenciales violadores y feminicidas”.

Las mujeres cis aliadas de la lucha trans son atacadas por
las TERF bajo el argumento de “encajar en la imposicién patriarcal”
de “obedecer” y “reconocer” al “varén” que dice ser mujer, por lo que
los ataques que utilizan para este sector son “alienadas”, “defiende
penes”, “necesitadas de aprobaciéon masculina”, “traidoras”. Seria
interesante también conocer experiencias de mujeres que, a pesar
de ser cis, han sido atacadas por estos grupos inicamente por diferir
en su postura trans-excluyente.

Se deberia profundizar en los origenes religiosos de los
argumentos que sostienen las TERF a fin de evidenciar los vinculos
que existen entre ambos grupos y como estas alianzas permiten
que haya un desplazamiento de este sector del feminismo hacia la
derecha ideolégica, siendo reconocidas por estos grupos religiosos
como “las buenas feministas”.

Queda abierta la posibilidad de que los grupos TERF sean
identificados como promotores de discursos de odio hacia una
poblacién que histéricamente ha sido desconocida, violentada y
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vulnerada. Asi las TERF dejarian de ser parte de un movimiento
(feminismo) que lucha por los derechos de las mujeres, para conver-
tirse en un contramovimiento (antigénero) que se opone a los logros
conseguidos en materia de género y DSR.
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9. TRABAJAR LA RELIGION

PROCESO DE TRABAJO Y MERCAN TILIZACION
DE BIENES SIMBOLICOS EN LAS
TRADICIONES ORISHA

José de Jesus Fernandez Malvaez

INTRODUCCION

Las religiones de inspiracién afro, en tanto sistemas simboli-
co-religiosos, emplean corpus de saberes y practicas; rituales y
adivinatorias, propios de cada tradicién. Destacan también por su
naturaleza resiliente ante el sincretismo y su capacidad de adap-
tacién a entornos social y culturalmente diferenciados de aquellos
en que fueron originalmente concebidas. En el caso de México, por
ejemplo, se manifiestan regularmente bajo dogmas que conciben
la creencia en los orishas como parte de sus canones. De ahi que,
para efectos del presente analisis, serdan referidas en adelante bajo la
denominacion de tradiciones orisha por su naturaleza incluyente!.

1  Si bien el uso recurrente en la literatura (al menos en América Latina y Espafia)
es “religiones de inspiracién afro”, el concepto “tradiciones orisha” (recuperado y
empleado por Juarez [2019]) permite dar cabida a todas las formas en que se ma-
nifiestan; desde la religion tradicional cuya presencia sigue vigente en las regiones
yoruba de Africa, pasando por las variantes caribenas (siendo la cubana la mas
reconocida), hasta las adaptaciones propias de territorios como Brasil, Colombia,
Venezuela, México, Estados Unidos de América y hasta Espafia, por mencionar algu-
nos ejemplos. En este sentido, el uso del concepto “tradiciones orisha” precisa una
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Por otro lado, desde hace algunas décadas el mercado reli-
gioso de las tradiciones orisha se encuentra aparejado como parte
de una cadena de valor. A tal punto, que incluso en la cosmogonia
primigenia de sus dogmas podemos advertir un discreto juego entre
su naturaleza simboélica, mégica y religiosa y sus posibilidades
retributivas. El mecanismo que permite retribuir al practicante las
acciones que ejerce en beneficio —o incluso en detrimento- de otros,
es denominado “derecho”.

Actualmente, para muchos religiosos este mecanismo
retributivo se ha convertido en una forma de obtener ingresos
para su subsistencia y hasta para mejorar sus condiciones de
vida. En México, por ejemplo, autores como Nahayeilli Juarez
(2010) han mostrado desde sus investigaciones este fenémeno,
destacando que algunos practicantes “viven del santo y no para
el santo”.

De manera particular, el caso de Querétaro? sirve para dar
cuenta de las condiciones de invisibilizaciéon en que viven los reli-
giosos afro. Ejemplo de ello son las categorias censales de los ejerci-
cios realizados por el Instituto Nacional de Estadistica y Geografia
(INEGI) llevado a cabo en el 2010 y publicado en el 2011, donde
se registraron en todo el estado 321 personas en el rubro de “otras
religiones” (donde se incluian en ese momento algunas de las reli-
giones de origen afro), pasando a 496 en el ejercicio del 2020, donde
ya se incluia de manera separada el rubro de “raices afro”, del cual
se toma la cifra mencionada.

Si bien lo arriba mencionado pudiera no resultar en un
fenémeno reciente; lo que es cierto es que otros investigadores de
diferentes latitudes ya lo mencionaban, aunque sin necesariamente
profundizar en ello. Argyriadis (2005), por ejemplo, ya mostraba del
desarrollo de un mercantilismo en La Habana desde varias décadas,
derivado principalmente del incremento del turismo religioso.

forma ampliada para referirse a todas las posibles variantes de las religiones afro, sin
distinguir la geografia en que se practiquen o de dénde provengan.

2 Sobre el cual da cuenta la investigacién de la que surge el presente trabajo.
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Siguiendo esta linea, el anélisis que aqui se presenta surge
en razoén de mostrar algunos de los resultados obtenidos de una
investigacién de carécter doctoral sobre las tradiciones orisha en
el contexto mexicano. Dicha investigacién se realizé durante los
afnos 2018 a 2022 bajo un enfoque cualitativo y apoyandose en
una metodologia etnografica multisituada (Marcus, 2001) y virtual
(Marcus, 2018), por lo que lo que se ofrece en este trabajo a manera
de objetivo, son algunas pistas para comprender el trabajo religioso
y la mercantilizacion de bienes simbdlicos en las tradiciones orisha.

EL SURGIMIENTO DE UN MERCADO RELIGIOSO
Si bien hoy en dia los procesos de transnacionalizaciéon® son un
aspecto cotidiano en las religiones, es posible advertir cémo los
discursos y por consecuencia las practicas, buscan deslindarse de
los dogmas tradicionales —a menudo constrictivos—, aspirando asi a
constituirse como “particulas simbdlicas en una circulacién trans-
nacional” (Bastian citado en Odgers, 2011, p. 29). Es decir, lo que
comunmente se conoce como didsporas religiosas, se recompone
para diferenciarse segiin principios propios de cada regién e incluso
de cada nicho religioso en lo particular.

Juarez (2009), por su parte, recupera el analisis llevado
a cabo por Frigerio (2004) respecto a la distincién entre las
diasporas religiosas afro primarias y secundarias, advirtiendo
que la primera tiene lugar a partir de “distintas variantes de
religiones afroamericanas, mientras que la didspora religiosa
secundaria estaria compuesta por aquellos lugares en los que
dichas religiones se han implantado” (p. 87). Siguiendo esta
l6gica, La Habana encajaria con la primaria y la Ciudad de
México y Querétaro como secundarias.

Asi pues, el proceso de transnacionalizacién de las tradi-
ciones orisha en México sirve como ejemplo del debate intrinseco
entre los discursos de pureza y tradicién, por un lado, y de pluralidad

3 Entendida como “los procesos por los cuales los inmigrantes construyen campos
sociales que vinculan su pais de origen con su pais de asentamiento” (Glick-Shiller y
Szcatén-Blanc, 1995, p. 1).
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y apertura religiosa, por otro. De tal suerte que el mercado labo-
ral-religioso surge como una alternativa del paralelismo entre
quienes buscan establecer redes transnacionales para reafricanizar
las tradiciones, y quienes adoptan diversas formas dogmaticas para
configurar un canon propio.

Ejemplo de lo antes mencionado podemos advertirlo en
el caso Azucena* (Fernandez, 2016; 2019; Fernandez y Gonzalez,
2019). Para ella, el uso de diversas tradiciones le permitié conformar
una alternativa practica singular, adecuada a sus necesidades, que
se alimenta de diversos canones religiosos:

tengo mano Orula’. Estoy rayada en palo® tengo santo
coronado’, soy omo Changdé® con madre Oyd®, estoy
jurada en Osain’’, tengo Oluo Popo y Oba 'y a través del
diloggiin’> veo que hablan santos y muertos. Leo tarot,
chamalongo’, caracol, runas, piedras de la alquimia.

4  Sibien se establece en el trabajo original, cabe senalar que todos los nombres de
informantes y/o colaboradores han sido cambiados para proteger su identidad.

5 Es una de las ceremonias més representativas de la religion yoruba, pues es a
través de esta que se inicia a la persona en la religién. En esta ceremonia, el iniciado
recibe a sus orishas guerreros y se determina cudl es su orisha guardian o de cabecera.

6 Refiere al iniciarse en la religién del Palo Monte (también llamado Palo
Mayombe).

7  Se refiere a haber sido sometida al ritual yoruba en que religioso recibe el santo
(orisha), quien le transmite sus secretos y le da su bendicién y proteccién.

8 Su santo (orisha) de cabecera es Changé, que es el orisha asociado a la justicia,
los rayos, el trueno y el fuego.

9 Santo (orisha) asociado con las tempestades y el viento fuerte, generalmente
sincretizada con la Virgen de la Candelaria.

10 Ceremonia yoruba que permite al religioso recibir a Osain (u Ozain; orisha que
rige la naturaleza, la adivinacién y la medicina). Sin embargo, en la generalidad de
los casos esta ceremonia esté reservada para hombres o mujeres que hayan pasado
ya por la menopausia (para aclarar, Azucena, al momento de decir esto, no habia
pasado por esa condicién, por lo que su caso es poco comun).

11 Orishas recibidos. Es decir, con los cuales tiene pacto en la religién y por tanto
ha recibido en si misma.

12 Forma de consulta o adivinacién que emplea caracoles. Este método es usado
generalmente en la Regla de Ocha o Santeria (yoruba).

13 Otra forma de consulta o adivinacién que emplea trozos de coco en lugar de
caracoles.
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Pertenezco a la casa en Cuba de Orlando Prado Fontecilla
[su padrino], en Querétaro mi casa es Munanso Animal'
(Fernandez, 2016, p. 56).

Asimismo, podemos advertir coincidencias y similitudes
en investigaciones de mas larga data. Argyriadis (2005), realizé
un interesante estudio sobre el proceso de mercantilizacién reli-
giosa preexistente en las religiones afrocubanas. Derivado de
este encontré que, contrario a lo que otrora se suponia, la praxis
religiosa en Cuba es a la vez una alternativa para materializar
relaciones sociales no sélo al exterior de la isla —como pudiera
advertirse—, sino también al interior.

En Meéxico, por otro lado, la pluralidad religiosa puede
resultar otra posible alternativa para la comprensién de la comercia-
lizacién religiosa. En esta latitud —como seguramente en otras—,
los sujetos religiosos —como ya advertimos con Azucena- tienen
la posibilidad de consumir tradiciones y practicas de diversas
indoles y origenes. Si bien resulta posible que, como conse-
cuencia de esto, cada cual pueda construir su propio universo de
creencias, también demarca la posibilidad de abrir la puerta a un
buffet simbdlico-méagico-religioso: “las organizaciones religiosas
se volvieron empresas que desarrollan estrategias de comerciali-
zacién y de distribucién multilaterales de bienes simbdlicos de
salud” (Bastian citado en Odgers, 2011, p. 28). Asi, las profesiones
de brujo/a, sacerdote/iza o chaman —por mencionar algunas- se
volvieron sumamente lucrativas.

Si bien resulta claro que el fenémeno del trabajo religioso
en las tradiciones orisha no se rige bajo una légica universal de
mercado, es de sefialar que, al menos en Cuba y México, el cobro del
derecho es parte sustancial del proceso de trabajo. Desde la tradi-
cién criolla hasta la practica tradicional africana, se presentan como
parte de una amplia oferta religiosa que, es de senalar, responde a
una demanda particular.

14 Casa religiosa que hoy en dia ya no existe.
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La adivinacién o consulta, por ejemplo, en tanto prin-
cipio fundamental en las tradiciones orisha, demarca al menos
ceremonias principales. El oraculo de If4, el de dilogiin' y el
biagué'®. De manera particular, los ultimos dos se presentan
como formas de adivinacién que cualquier religioso consagrado
puede realizar. El oraculo de If4, por otro lado, resulta exclusivo
de los babalawos’?, por ser quienes, dada su investidura reli-
giosa, saben leer Ifa.

Los rituales de caracter adivinatorio como el dilogiin y
el biagué, por consiguiente, son una busqueda que emprende
el consultante con ayuda del religioso sobre eventos pasados,
presentes o futuros, sobre la suerte o incluso sobre sucesos rela-
cionados con las condiciones de salud o estabilidad emocional,
laboral y financiera —entre otras opciones—, asi como la natura-
leza de estos. La lectura de Ifa, por otro lado, si bien ha ganado
cada vez mads popularidad, se consume principalmente por
todos aquellos que advierten en el babalawo una figura de poder
que puede ayudarlos con las inclemencias del destino.

En suma, la adivinacién en quienes participan de las tradi-
ciones orisha se advierte como una forma de consumo ligado a
la escucha y al consejo. Si bien el diagndéstico que surge de estas
formas de consulta no busca ser entendido necesariamente bajo
un esquema racional, promete dar alguna forma de claridad
sobre sucesos a partir de una perspectiva magico-religiosa, asi
como, en algunos casos, una alternativa que permita resolver de
alguna manera aquello que genera el malestar inicial.

Por su parte, el religioso no se empena en brindar una
respuesta clara ante la consulta del cliente. Lo que pretende es
mostrar a través de un cédigo simbdlico especifico, las respuestas que
los seres sobrenaturales que consulta brindan a través de él. Es decir,

15 Adivinacién con caracoles.
16 Adivinacién con cocos.

17 En la religion yoruba puede ser interpretado como “hombre sabio” o “sacerdote
de Ifa”.
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el resultado de la consulta queda supeditado al designio de las enti-
dades divinas, sumado a la interpretacion del trabajador-religioso.

Ahora bien, es sabido que las practicas religiosas orisha
conllevan por su naturaleza un marco de ritualizacién. Es decir, se
llevan a cabo en un espacio mitico, mismo que bien puede ser el
espacio doméstico del religioso, pero que se destaca por albergar
elementos simbdlicos y hasta magicos con atributos de natura-
leza religiosa, que sirvan como catalizador para demarcar dicho
espacio como idéneo para entablar una comunicacién con un
plano sobrenatural.

Asi, los elementos que sirven tal propdsito son susceptibles
de ser entendidos también como mercancias. Esto, en principio,
en tanto que son consumidos y comercializados por los religiosos;
consumidos como bienes simbdlicos que permiten resignificar
un espacio; y comercializados en tanto mercancias que prometen
resultar beneficiosas para el cliente.

“El brujo vive del altar”, senal6 Argyriadis (2005). De ahi que
alimentar dicho altar y a quienes moran en este (los orishas) precisa
un ciclo de consumo. Mismo caso sucede con el comercio derivado
de las encomiendas que los orishas que moran el altar dan a los
clientes a través del religioso. En el altar se rinde culto a lo orisha
y parte de este rendir culto, precisa alimentarlos. Por otro lado, el
altar es también lo que caracteriza y dota de significado un espacio
religioso —que bien en otro momento puede ser doméstico—, pues es
donde se consagra la practica. El proceso de no trabajo se produce,
por tanto, inicamente en espacios destinados en exclusivo a esto.
En las tradiciones orisha, es comuin observar un fuerte vinculo entre
los espacios domésticos y los religiosos, al punto que pueden amal-
gamarse bajo ciertas condiciones.

PROCESO DE TRABAJO Y MERCANTILIZACION DE BIENES
SIMBOLICOS

Para hablar en perspectiva del proceso de trabajo en las tradiciones
orisha, partimos de un concepto ampliado de trabajo (De la Garza,
2010). De manera particular, precisamos hablar desde el trabajo no
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clasico (De la Garza, 2010; 2011) y el trabajo inmaterial (Lazzaratoy
Negri, 2001). El primero, entendido desde su capacidad de implicar
al consumidor en el proceso de trabajo, la naturaleza simbdlica
—-material o inmaterial- del producto que se oferta y la subjeti-
vidad implicita en el proceso de trabajo. El segundo, en tanto que
permite identificar en el proceso de trabajo la implicacién del
consumidor en el ciclo productivo, la gestién de la informacién y
del mismo proceso de trabajo por parte del trabajador, asi como
la naturaleza polisémica y multiforme que pueden adquirir los
productos ofertados.

A decir de la oferta de practicas y rituales en las tradiciones
orisha, encontramos una evidente adhesién del consumidor en el
proceso de trabajo, un revestimiento simbdlico de los productos
materiales e inmateriales que se ofertan derivado de esta, asi como
una inherente implicacion subjetiva entre trabajador-trabajo-con-
sumidor. Las emociones, por su parte, se convierten igualmente
en una condicién necesaria para articular y estrechar la relacién
laboral entre religioso y consultante. A menudo es tal la implicacién
que genera esta triada dialéctica (trabajador-trabajo-consumidor),
que se convierte en si mismo en objeto de consumo.

Comerciar con bienes simbdlicos resulta a menudo complejo
en cuanto a estandarizacién de procesos y costos. Sin embargo, en
las tradiciones orisha, al menos, el derecho sirve como regulador.
Asimismo, la naturaleza transportable de sus practicas y simbolos
viene bien al sistema econémico capitalista contemporaneo. La
naturaleza misma del derecho se adapta bien a sus principios.

Religiosos como Germén dan muestra de la triada indiso-
luble entre trabajador, trabajo y consumidor: “yo llego a empezar
a laborar [...] una vida religiosa se convierte también en trabajo.
Empiezo a laborar, empiezo a trabajar lo que es la religiéon”
(Germéan, comunicacién personal, 20 de noviembre de 2021).
Asi, para é€l, ser religioso implica también, por naturaleza propia,
trabajar la religién.

Sin embargo, German no es el inico que da muestra de esto.
Incluso profesionales de la salud como Mario advierten en la praxis

164



Trabajar la religion

religiosa una forma de trabajo y de mercantilizacién de bienes
simbélicos. A decir de Mario, su comprensién de la medicina no le
impide la de los fenémenos simbdlico-méagico-religiosos acaecidos
en las tradiciones orisha. El mismo realiza consultas de adivinacién
—siempre cuidando no mezclar la alopatia con la religién- y demas
rituales y practicas de caracter religioso. Sin embargo, cuenta que a
menudo quienes acuden con él por tratamiento médico, lo terminan
encontrando también -remitidos por él mismo- en la via religiosa.

Lo anterior permite constatar la vocacién profesional y reli-
giosa de Mario. Sin embargo, también permite ver su predileccién
por la segunda, en tanto que, como él afirma: “Obbatald’® sabe que
yo soy médico, yo estudié para eso. Pero el dia que €él decida que yo
tengo que dedicarme propiamente a la religién, yo lo hago con la
mayor entrega” (Mario, comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

Azucena -de quien ya se hablé anteriormente- permite
remarcar el sentido de vocacién y las condiciones que demarcan
el trabajo religioso. Si bien su condicién religiosa es difusa y se
encuentra en constante cambio, su fervor por las tradiciones orisha
es constante. Asi, para ella, el elemento constitutivo de su praxis son
los orishas y sus muertos. El sentido fundamental de su quehacer
en este mundo es: “vivir por ellos, con ellos y para ellos” (Azucena,
comunicacion personal, 15 de septiembre de 2021).

La identidad religiosa —como se advierte en los tres ejemplos
antes mencionados— determina la construccién de la praxis reli-
giosa en las tradiciones orisha. Asi mismo, el trabajo es indisoluble
de esta ecuacién. Mantener una identidad religiosa implica trabajar
[con] sus orishas. De ahi que podamos hablar en principio de una
praxis laboral-religiosa.

TRABAJAR LA RELIGION
El trabajo, en tanto accién que busca producir, conlleva una
amplia gama de alternativas para su constitucién. Emerge del

18 En la religién yoruba es el orisha més importante, pues es quien se dice creé la
tierra y a los seres humanos.
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hacer, construir y transformar, pero también del pensar y hasta del
imaginar. Las formas en que se manifiesta el trabajo son caleidos-
cépicas. No sélo el obrero construye el mundo. Las religiones, en
si mismas, albergan y promueven formas diversas de trabajo de
naturaleza polisémica.

El consumo de bienes simbdlicos no se constrifie a los
amuletos y collares que venden en las plazas. La oferta religiosa,
particularmente la acaecida en las tradiciones orisha, resuena con
el comercio y consumo de bienes simbdélicos. De sus practicas y
rituales emanan servicios y productos de naturaleza simboélico-ma-
gica-religiosa, que alimentan un mercado en crecimiento.

El analisis de la praxis laboral-religiosa en las tradiciones
orisha comprende una amplia gama de posibilidades. La iden-
tificacion de los elementos simbélicos, magicos y religiosos que
constituyen la heterogeneidad en que se presentan estos dogmas,
permite incorporar nuevos elementos para la investigacién sobre la
morfologia del trabajo en la época actual. Factores como lo simb6-
lico y lo emocional, la produccién de bienes simbdlicos materiales
e inmateriales, resuenan con una necesidad actual de ampliar los
canones que restringen el concepto de trabajo.

Si bien los valores y tradiciones en que se sustentan las
practicas de muchos participes de estas formas laboral-religiosas
son bastos y poliformes, es preciso su analisis para comprender su
naturaleza e impacto en el mundo contemporaneo. El trabajador
religioso no puede ser delegado a su mera condicién de religioso.
A partir del uso de conocimientos y habilidades; acompasados
en buena medida por un prestigio que se construye a razén de la
eficacia de su practica, su estatus social y/o religioso y el despliegue
de su confianza en sus propias capacidades, el religioso nombra
padecimientos, significa sucesos, determina causas, sefala el
camino hacia el bienestar o el porvenir.

Asi, para el trabajo religioso las emociones se convierten
en un eje estructurante de su practica. Permiten tejer lazos con los
consumidores. Imbuirlos en espacios simbdlicos, magicos y/o reli-
giosos que permitan significar discursos y acontecimientos. Para el
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trabajador-religioso, las emociones son puentes que permiten cons-
truir una interaccién intersubjetiva profunda, que vincula a ambos
sujetos a través de la construccion de lazos simbélicamente signifi-
cativos. Un ejemplo de ello es la adopcién de ahijados religiosos, es
decir, aquellos neoéfitos que son iniciados por un religioso en parti-
cular, que toma el rol de padrino para tal proceso, construyendo un
lazo que —mas allé de la practica como tal- se torna vitalicio.

PENDIENTES Y PROSPECTIVAS DE INVESTIGACION

Hablar de las implicaciones de la religién y el trabajo al unisono
resulta por demdas complejo. A medida que la seguridad laboral
decae y las certezas religiosas se agrietan, el mercado se expande,
entretejiendo lazos que, en muchos casos, se tornan estrechos.

Los Nuevos Movimientos Religiosos (NMR) han desarro-
llado formas organizativas mucho mas flexibles y horizon-
tales que las propias de las iglesias en el sentido clédsico
weberiano de la “rutinizacién del carisma”. Sin embargo,
la legitimidad orientada desde lo tradicional, el uso de la
memoria para lograr una construccién de sentido desde la fe
y los actos rituales-performaticos se siguen dando en dichos
movimientos (Galan-Castro y Martinez, 2016, p. 85).

Las tradiciones orishas, no ajenas a estas formas, destacan
en tanto que su naturaleza siempre estuvo vinculada estrechamente
con el intercambio de valores que precisan sus practicas. El religioso
afro entiende que “el brujo vive del altar, como sacerdote que es. [...]
Sus limpiezas y hechizos los venden como el médico sus prescrip-
ciones y el farmacéutico sus drogas; sus agiieros los cotizan como
el abogado sus consejos” (Ortiz, 1995[1906], citado en Argyriadis,
2005, p. 34).

Por su parte, la heterogeneidad de interpretaciones respecto
al saber y practica religiosa en las religiones afro, da cuenta de la
flexibilidad que han ganado, a la vez que muestra una diversidad
de procesos de hibridacién sociocultural y simbdlica. Hablar, por
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tanto, de estas, implica problematizar en torno a las condiciones
que determinan sus formas de trabajar, en tanto que los conoci-
mientos tedricos y practicos de los religiosos resultan variados en
origen e interpretacion.

Incluso si pusiéramos en duda los alcances del trabajo-re-
ligioso en tanto concepto, lo interesante es que figura como un
parteaguas para aproximarse a la naturaleza productiva y reproduc-
tiva de las practicas en las tradiciones orisha y la oferta-demanda
que las envuelve. Mas all4 de los datos estadisticos que (como ya se
mostré en la introduccién) en este momento poco abonan por su
inexactitud e imprecisién de las formas y categorias empleados en
el censado, podemos advertir un constante incremento de la valo-
racién de estas forma laboral-religiosas en México'’, lo que permite
la posibilidad de analizar cada vez mas y en mayor profundidad
“la extensién de las funciones de la conciencia en las redes cultu-
rales que los humanos han tejido” (Bartra, 2019, pp. 7-8). Es decir,
las estructuras simbélicas que sostienen la praxis religiosa y que
permiten, ademads, repensarla y reconocerla como trabajo.
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10. EL LENGUAJE RELIGIOSO EN EL
AMBITO EMPRESARIAL

EL CASO DEL GRUPO BIMBO!

Diego Fernando Arias Pena

INTRODUCCION

El presente texto trata el lenguaje religioso en el mundo empresa-
rial tomando como caso de estudio el grupo Bimbo. Como principal
orientacién analitica se usé el enfoque de gubernamentalidad desa-
rrollado por Michael Foucault (2012), en este caso para comprender
en mayor profundidad las dindmicas de la nocién de empresario de
si mismo a partir del discurso catélico. La metodologia utilizada es
el analisis del discurso, especificamente orientada en la propuesta
de estratificacion social del lenguaje desarrollada por Mijail Bajtin
(1991). Como referente empirico se consideré el analisis de la estruc-
tura jerarquica de la compaifiia, tomando como variable la posicién
de los trabajadores en distintos puntos de esta estructura vertical.
Es asi que el texto recopila las experiencias de un vendedor, una
supervisora de ventas, un director de ventas y el director general
de una de las marcas asociadas al grupo Bimbo. Estas entrevistas
fueron realizadas en el afio 2020 de manera virtual, dado el contexto
de pandemia por COVID-19 durante este afio.

1 El presente articulo hace parte de los hallazgos de la tesis para optar al grado de
Maestro en Ciencia Social con especialidad en Sociologia de El Colegio de México,
titulada: “Apropiacién de discursos de emprendedurismo en el dmbito empresarial: el
caso del Grupo Bimbo”.
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A partir de este trabajo, se problematiza la influencia del
lenguaje religioso sobre los trabajadores como una forma de
gobierno del trabajo, a la vez que su operacién como un elemento
de legitimacién de la empresa. Partiendo de lo anterior surge
la inquietud central en la presente discusién: ¢qué rol o funcién
cumple el lenguaje religioso en el ambito empresarial? Sumada
a ella, otras inquietudes que le acomparian son ¢cémo se articula
el lenguaje religioso con otros lenguajes del discurso empresarial,
como por ejemplo el lenguaje productivo? ¢qué valores y creencias
se movilizan en torno al lenguaje religioso en el ambito empre-
sarial del grupo Bimbo? ¢;qué efectos tiene el lenguaje religioso
en la lectura de las relaciones de poder del grupo Bimbo, como
por ejemplo la relaciéon jefe/subordinado? De acuerdo a estas
preguntas el objetivo principal es analizar el papel del lenguaje
religioso y su efecto en la actividad productiva y de legitimacién
de la compaiiia Bimbo.

En torno al problema del lenguaje religioso en el ambito
empresarial se identifican algunos temas centrales, los cuales se
encuentran entrelazados: El pensamiento religioso de Lorenzo
Servitje, el mito fundacional de la compafiia, el lenguaje religioso,
sus caracteristicas y relacién con la actividad productiva; el lenguaje
religioso en la interpretacién de la divisién sexual del trabajo y la
lectura religiosa de la jerarquia organizacional.

DATOS BIOGRAFICOS DE SERVITJE, BIMBO Y UNIAPAC

La historia aqui presentada tiene lugar en el grupo empresarial
Bimbo, empresa panificadora fundada en 1945, en la Ciudad de
México, por Lorenzo Servitje Sendra junto con algunos familiares y
conocidos. Lorenzo Servitje, descendiente de una familia catalana,
se caracterizaba por ser practicante de la fe catdlica, en su juventud
manifesté una fuerte vocacion religiosa al punto de desear dedicarse
a este estilo de vida como sacerdote. Un lamentable suceso, el falle-
cimiento de su padre en 1936, lo lleva a renunciar a este deseo y su
vida toma el rumbo de los negocios al tener que dedicarse, por ser
el hermano mayor, al negocio y actividad econémica de su padre,
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la panaderia el Molino en la Ciudad de México. En la actualidad, el
grupo Bimbo esta presente en 32 paises y tiene el primer lugar en la
industria de pan a nivel mundial (Grupo Bimbo, 2019).

LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA Y EL EMPRESARIADO
CATOLICO
La Doctrina Social de la Iglesia en el desarrollo del grupo Bimbo
tiene un rol importante, esta tiene sus principales fundamentos en
la enciclica Rerum Novarum escrita por Leén XIII en 1891 (Varguez,
2009) y se considera una propuesta filoséfico-econémica que plantea
la integracion de clases y el bien comun. Bajo estas premisas la enci-
clica critica la lucha de clases inherente en el pensamiento marxista
y la lucha competitiva del pensamiento liberal cldsico (Giniger,
2014). Posteriormente, esta Doctrina reconoce el papel positivo de la
empresa y el mercado en la sociedad bajo la bandera del capitalismo
humano, en esta nocién de capitalismo el trabajador es interpretado
a partir de un lenguaje religioso como “el préjimo” (Giniger, 2014).
Las ideas de la Doctrina Social de la Iglesia han logrado
hacerse un lugar importante en el ambito empresarial y en sus
formas ideolégicas de pensamiento, asi han surgido organizaciones
que se han identificado con estas ideas, como, por ejemplo, la Unién
Internacional Cristiana de Dirigentes de Empresa (UNIAPAC)
fundadaenel ano 1931, dela cual es miembro el grupo Bimbo. Sobre
esta organizacién se consolida un tipo particular de “empresariado
catdlico” que profesa la espiritualidad y el humanismo cristianos en
la economia (UNIAPAC, 2008). En México, la presencia de UNIAPAC
y de este empresariado catélico tiene lugar en La Unioén Social de
Empresarios Mexicanos (USEM), fundada en 1948 y en el Instituto
Mexicano de Doctrina Social Cristiana (IMDOSOC), fundada en 1983
por Lorenzo Servitje y algunos conocidos suyos.

EL PENSAMIENTO RELIGIOSO EN LORENZO SERVITJE

El pensamiento de Lorenzo Servitje se caracteriza por estar
inmerso en la linea de la Doctrina Social de la Iglesia, de esta
manera, es un pensamiento cristiano que invoca el caracter
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solidario y servil en la conducta econémica, algunos de sus prin-
cipios morales son, por ejemplo:

la dignidad de la persona humana, la solidaridad, la subsidia-
ridad, el valor y significado del trabajo, el destino universal
de los bienes (...) la participacién de los trabajadores de la
empresa (...) el bien comun, la justicia, la autoridad, y el amor
fraterno, mandato supremo de la fe cristiana. (Servitje, sf)

De la consolidacién de estos valores se deriva la idea de
una empresa religiosa consolidada en una ideologia cristiana del
emprendedurismo, dentro de los ideales de este tiltimo se encuentra
la reduccién de la pobreza, pero para que esto sea posible la
empresa y la sociedad deben ser tan altamente productivas, para
que permitan asi la generacién de capital. El empresario desde
esta mirada cristiana de la economia debe gozar de una sensibi-
lidad humana expresada en una ética econémica empresarial filan-
trépica, en la que se practican obras de beneficencia que apunten a
la reduccién de la pobreza.

De esta manera, e inspirado en el pensamiento religioso,
Servitje visualiza la empresa como una comunidad tejida bajo la
integracion de sus miembros en torno a valores cristianos como el
amor, el bien comun, la solidaridad, el servicio y la justicia, desde alli
se construye en términos religiosos la idea de una empresa nueva:
“Debemos contribuir con decisién al surgimiento de una empresa
nueva, imbuida plenamente del espiritu de servicio a los hombres
que la integran y hacia la sociedad entera” (Servitje, 2011, p.162).

Desde el pensamiento religioso inscrito en Servitje se
propone la idea de una economia compasiva y solidaria, ligada a
los sentimientos religiosos. En ella los agentes econémicos deben
tener conciencia moral frente a las problematicas sociales deri-
vadas de las condiciones de pobreza de la poblacién. Es asi que
en la idea de la nueva empresa ideada en Servitje se establece una
ideologia del servicio, de la solidaridad y de la ayuda inspirada en
el catolicismo:
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Estoy convencido de que quienes somos empresarios,
quienes tenemos conocimientos, autoridad, recursos vy,
ademas, el don de la fe cristiana, tenemos la responsabi-
lidad de que los pobres tengan efectivamente razén para
la esperanza (...).

En secreto, dentro de nuestros corazones (...) queriamos
cambiar este mundo por uno mas justo, mas libre, mas
humano, mas fraterno.

Con la orientacién y el aliento del pensamiento social cris-
tiano emprendimos la tarea de saber més de su historia,
de sus principios, de sus retos y realizaciones y tratamos
de llevar todo eso a nuestras empresas (Servitje, 2011,
p.114-115).

Sumado a lo anterior, se esboza en el pensamiento de
Servitje una lectura de la realidad en clave de género de corte
tradicional y religiosa, que tiene efectos en la interpretacién del rol
de la mujer en el ambito laboral. Por ejemplo, en lo que se refiere
a la naturaleza de la mujer, esta se interpreta como “el eterno
femenino” (Servitje, 2011, p.55) que lleva consigo una igualdad
esencial con el género masculino en términos cristianos, mismo
origen y mismo destino. Sin embargo, el eterno femenino tiene
también diferencias naturales con lo masculino, por ejemplo, es
correspondiente a la naturaleza femenina la capacidad de amar, la
maternidad, la belleza y la virtud.

Respecto al amor se sefala que este admite jerarquias y que,
de acuerdo a las palabras del Papa Juan Pablo II, “La mujer no puede
encontrarse a si misma si no es dando su amor a los demas” (en
Servitje, 2011, p.59), en articulacién con la asociacion de la mujer al
amor, estd también la idea del rol materno como una esencialidad,
y hasta cierto punto como un deber ser: “Biolégicamente, la mujer
ha de ser fecundada, dar a luz, amamantar y cuidar a sus hijos. Por
su naturaleza ella da, crea, protege y conserva (...) Esta llamada por
vocacién a la maternidad y se realiza como mujer cuando es madre
(...)” (Servitje, 2011, p.59-60).
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Considerando lo anterior se puede sefialar una divisién
sexual del trabajo de caracter heteronormativo dentro de los
ideales de Servitje: “Aunque hoy, por necesidades laborales de
ambos, el hombre participe en algunas tareas de la casa, la mujer
debe seguir siendo su duefia y sefiora” (Servitje, 2011, p.64). Si bien
habria que examinar mas de fondo los efectos practicos de estas
ideas, se puede sefialar como en términos del discurso hay una
construccién de la legitimacién de la divisién sexual del trabajo a
través del lenguaje religioso.

MITO FUNDACIONAL DE BIMBO

El lenguaje religioso del grupo Bimbo puede ser rastreado desde
el mito fundacional de la empresa en 1945, desde alli se narran las
creencias y valores catélicos de su fundador, Lorenzo Servitje. De
esta manera, tras el fallecimiento de su padre y al asumir la respon-
sabilidad de hacerse cargo del negocio familiar, las convicciones
religiosas de Servitje en el plano econémico son proyectadas sobre
el discurso fundacional de la compaififa, y asi son narradas sus
palabras por parte de directivos de la empresa:

Bueno a ver, pero yo queria ir a servir al mundo, alla y
trabajar para los demas, si podemos hacer que este sitio
trabajé para los demas y que la gente que trabaje aqui salga
beneficiada y que lo que hagamos lo podamos vender lo mas
barato posible (...) si podemos hacer eso yo me quedo a
trabajar, si no es para servir al mundo yo no quiero trabajar
aqui. (Director general, 2020).

Es asi que en este sentido fundacional de la empresa la
vocacion religiosa de Lorenzo Servitje, sus valores y sus creencias
posicionan a este como un personaje heroico, representante de la fe
cristiana. Esta vocacion religiosa de Servitje es proyectada en lo que
se denomina “el rol social de la empresa”, basada en dicha racio-
nalidad cristiana del servicio, desde dénde se le da a la empresa un
sentido mas all4 de los negocios, denotandola como una fuerza del
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bien presente en el mundo. De nuevo las palabras de Servitje son
apropiadas en el discurso de los directivos como sigue:

Si hacemos que esta empresa haga también el bien al
mundo, si no hacemos que esta empresa nazca para ser
buena y parte de la “force of good” del mundo, no sirve de
nada, no sirve como empresa si no cumple su rol social.
(Director general, 2020)

El lenguaje religioso que se inscribe en el mito fundacional
de Bimbo responde a lo que serd una plantilla discursiva, pues esta,
esta presente en el discurso de los altos directivos, como también
en los medios de comunicacién de la misma. Esta narrativa es
funcional a la legitimidad moral de la empresa, en cuanto destaca
los aspectos positivos de la bondad cristiana, generando admiracién
y aceptacién sobre la organizacion.

EL LENGUAJE RELIGIOSO EN LAS LOGICAS DE LA ORGANIZACION
Como ya se ha visto, el lenguaje religioso tiene dentro del discurso
de la organizacién Bimbo un peso significativo, uno de los efectos
de este discurso esta en la consolidaciéon de un empresario y traba-
jador de servicio. De esta manera se proyecta un desplazamiento
de sentido en los trabajadores y directivos, que va de una “fase
egoista” hacia una fase de servicio por medio de tres etapas. En la
primera etapa (egoista), el sentido estd orientado a un interés de
crecimiento laboral individual. La segunda etapa se caracteriza por
una fusion entre el interés personal y el interés por el crecimiento
del equipo de trabajo. En la tercera etapa el trabajador (madurez),
ya no existe interés personal, este ha sido reemplazado por el interés
hacia el equipo de trabajo (Director de ventas, 2020). El desplaza-
miento de la subjetividad problematiza la concepcién de hombre
empresa (Foucault, 2012) y en cambio pone sobre la mesa la discu-
sién de un “sujeto econémico de servicio”, en otras palabras, mas
que buscarse un ideal de desarrollo para si mismo se tiene como
objeto la busqueda del desarrollo colectivo sobre el individual,
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fundamentando esta idea en valores cristianos como la solidaridad,
el servicio y la ayuda al otro.

Sumado a lo anterior, el lenguaje religioso también fluye a
través de un lenguaje humanista aplicado al ambito empresarial,
es asi que desde el discurso empresarial se profesa el mensaje de
que “el destino de todos los esfuerzos” (Director general, 2020) “se
centra en la persona (...) es lo mas importante del grupo Bimbo”
(Supervisora de ventas, 2020). En estos términos lo que se denomina
como “la filosofia de la compafiia” (Director general, 2020) sefiala
que la empresa debe “ser humana (...) plenamente humana (...) una
empresa humana” (Director general, 2020).

Algunos efectos de este lenguaje humanista pueden rastrearse
en la narrativa sobre el sentido de la actividad econémica, por
ejemplo, entenderse como humanista en el campo laboral implica ir
mas all4 del interés econémico: “como que no es solo negocio (...) no
solo por lo econémico (...) que no se vea que es solo dinero pues (...)
eso es ser humanista” (Vendedor, 2020). En este mismo sentido se
asume que “las personas no son ningun recurso” (Director de ventas,
2020), se narra de esta manera una cultura del cuidado en las formas
y medios de comunicarse: “siempre cuidando la parte humana (...)
esa parte humana de preocuparse” (Supervisora de ventas, 2020).
Los efectos de esta cultura del cuidado tienen relacién en el ambito
productivo, desde alli se puede generar el sentimiento de compro-
miso, recurso necesario para una alta productividad: “esto [atencién
a lo humano] a su vez va a generar compromiso (...) la gente se va
a sentir comprometida con el lider y va a seguir y va a hacer lo que
tenga que hacer por compromiso” (Supervisora de ventas, 2020).

De esta manera se puede sefialar que la cara humanista del
lenguaje religioso tiene una funcién persuasiva frente a la interpreta-
cién de la tension dada entre la economia capitalista y las personas.
En estos términos se puede plantear que su intencién es convencer
de una relacién amigable entre el capitalismo y el ser humano. Esta
funcién persuasiva muestra una cara del capital que desidentifica
las demandas de alta productividad, de la deshumanizacién y los
efectos subjetivos de dicha productividad.
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Dicho lo anterior, se podria pensar, desde otros sentidos
econémicos, que la conviccién religiosa del servicio y el interés
econémico no tienen afinidad, sin embargo, en el discurso empresa-
rial de Bimbo estos elementos se pretenden articular bajo “el motivo
y proposito de la empresa [de] ser altamente productiva y plena-
mente humana” (Director general, 2020). El lenguaje en torno a la
productividad y el lenguaje religioso se hacen afines al presentarse
en conjunto como una fuerza del bien, los efectos que se derivan de
su conjuncién terminan en “algo bueno para el mundo” (Director
general, 2020). Por ejemplo, una alta productividad es garantia de
poder “pagar impuestos (...) alimentar lo mas barato posible (...)
pagar buenos sueldos (...) vender mas barato (...) sirviendo a los
de afuera (...) [tener] salarios completos, justos y oportunos (...)
[v] generar un valor agregado para el empresario, que corre un
riesgo” (Director general, 2020). Viceversa, contar con niveles de
baja productividad es una fuerza del mal que atenta contra el bien
comun, dado que esta “tira recursos del mundo [y] el mundo no
tiene por qué pagar” (Director general, 2020).

NEGACION E INVERSION SIMBOLICA DE LA JERARQUIA
ORGANIZACIONAL

La nocién de un sujeto econémico de servicio y la de una empresa
que aporta bien al mundo, vienen acompafnadas de una inversién
simbdlica de la jerarquia organizacional, en donde narrativamente
se posiciona simbdélicamente al empresario como el elemento menos
significativo de la jerarquia. Esto ocurre en paralelo a la construc-
cién de narrativas sobre practicas y creencias desinteresadas, en
términos bourdiesianos (2001). Es en este sentido que las metaforas
sobre el bien hacia el mundo pretenden enmascarar o eufemizar los
intereses econémicos de la compaiiia y de los sujetos econémicos en
ella y en cada una de sus correspondientes ocupaciones. Desde este
lugar, elementos econémicos como el valor agregado, las finanzas,
las ventas, las compras y los gastos son narrados como elementos
secundarios con respecto al interés primario que tienen el bien
hacia el mundo y las personas.
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La negacién simbdlica de la jerarquia (Bourdieu, 2001)
eufemiza los lugares de poder de la compaiiia, esto ocurre a
partir de actos de humildad cristiana practicados por quienes
ocupan estos cargos de poder; pero es justamente por tener estas
posiciones y tener un alto capital econémico que estas practicas
pueden transmutar en actos de humildad. Las condiciones sociales
de la persona son un componente necesario para la configuracién
de la humildad del poder, parafraseando a Bourdieu, la magia de la
humildad solo es posible si la persona que la conjura es acreedora
de un significativo volumen global de capital (Bourdieu, 2001),
siendo alli el capital econémico el que tiene un peso mas impor-
tante en esta transmutacion.

Acabo de ver al hombre de la portada de la revista de expan-
sién, como uno de los lideres mas importantes de nuestro
pais sentado en la clase turista conmigo (...) cuando ves
al fundador hacer lo que hizo y era quien es (...) con toda
la humildad (...) con todo lo cercano que era con la gente
(...) y me dice (...) este comemos, comemos una hambur-
guesa parados en Punta del Este, y t dices este hombre es
el accionista de la compaiia, (...) y nos encontrabamos en
un puesto de hamburguesas que se le antojaron. (Director
de ventas, 2020)

A manera de contraste con esta humildad simbdlica, se
puede referir aqui el caso de la empresa multinacional estadou-
nidense Amway, dedicada a la comercializacién de productos de
nutricién, belleza, cuidado personal y del hogar. Desde la narrativa
empresarial de Amway se busca la legitimacion directa (sin invisibi-
lizacién) de las relaciones de desigualdad econémica en el sistema
productivo, a partir del uso de un lenguaje religioso de caracter mas
protestante yuxtapuesto a un lenguaje capitalista.

(...) la historia revela algunas preguntas comunes cuando
se debate sobre el capitalismo: ¢es correcto hacer dinero?
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¢Es correcto hacer mucho dinero? Como estas preguntas
suelen tener raices religiosas voy a dar una respuesta
basada en la religion. (...) Los hebreos de las Escrituras
del Antiguo Testamento creian que, aunque Jehova es
espiritu, El habia creado de manera deliberada un mundo
material al cual llen6é con placeres materiales y recom-
pensas, y habia declarado que todo eso era bueno. (...) el
mundo que Dios habia creado seguia siendo un lugar para
disfrutar. Creian que Dios daba beneficios materiales a
aquellos que lo complacian y obedecian (...) es Dios quien
te da el poder de producir riqueza a fin de confirmar su
pacto. (Ball, 2015, p4g.104).

La particular valoraciéon de la humildad desde una ética
catolica en el grupo Bimbo, carece de sentido en el lenguaje reli-
gioso de caracter protestante de Amway, en este tltimo se legitiman
las narrativas del éxito econémico como fin en si mismo, se inter-
pela a personas que desean “mejores oportunidades financieras
(...) tener dinero para vivir mejor (...) tener libertad personal sin el
obstéaculo de cargar con responsabilidades financieras (...) alcanzar
un éxito impresionante” (Ball, 2015, p.20-21). En este sentido, mas
que ocultar bajo la humildad, se invita a exhibir los signos del éxito,
a hacer visible la jerarquia social y el mayor nivel de vida econémica
que esta implica. Por ejemplo, desde Amway se narra a un sujeto
poseedor de lujos:

terminabamos nuestros platos calientes de filetes vieneses
y abundante pan negro aleméan (...) mi rostro apareci6 en
la pantalla de television del restaurante (...) Terminamos
la visita en una propiedad aristocratica. Caminamos
por jardines que eran nuevos cuando napoleén invadié
la ciudad. Habia cisnes negros y blancos por los lagos y
estanques que rodeaban la residencia blanca con poérticos
(...) Acababa de terminar una conferencia frente a un audi-
torio lleno en Sidney, Australia. Nos estabamos quedando
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en un hotel de lujo con vista al teatro de la épera de Sidney.
La Reina Isabel II habia usado la misma suite hacia poco.
(Ball, 2015, p 53-63)

De los datos anteriores se puede concluir que en el discurso
de Bimbo se invita a ocultar los signos de la riqueza y la jerarquia,
mientras que en Amway ocurre lo contrario, estos deben ser exhi-
bidos para que exista una coherencia entre el discurso y su realidad
material. En cuanto a los lenguajes religiosos, se ve que estos no
necesariamente llevan a configuraciones similares del discurso
frente a la problematica de la legitimacion, por ejemplo, la versién
catéblica de Bimbo elogia mas la humildad y el servicio, mientras
que el estilo méas protestante de Amway requiere que sea necesario
hacer visible los signos de riqueza y éxito, en una légica inversa
a la encontrada en Bimbo. La narrativa del desinterés opera aqui
para comunicar que el interés econémico no esta por encima de los
valores religiosos y el humanismo que desde alli se deriva.

Las diferencias entre los discursos de Bimbo y Amway en
cuanto a los signos de la riqueza y la jerarquia puede comprenderse
mejor a la luz de los aportes de Max Weber, especificamente en lo
que respecta a la relacion entre la ética protestante y el espiritu del
capitalismo. Segin Weber el protestantismo ascético, en especial
el calvinismo, “ayudé a construir ese poderoso mundo del sistema
econémico moderno [capitalismo]” (Weber, 2004, p.233). El argu-
mento de Weber es que, a través del desarrollo de la doctrina de la
predestinacion, en dénde se planteaba que “Cristo s6lo ha muerto
por los elegidos” (Weber, 2004, p.120) y que por ello “una parte de
los hombres se salvara [mientras] la otra se condenara” (Weber,
2004, p.119); derivé en preguntas del tipo “¢soy yo un elegido?¢y
cémo puedo yo estar seguro de esta eleccion” (Weber, 2004, p.128),
esta inquietud del creyente se conoce como la “certitudo salutis”, es
decir, la certeza de la salvacion, la “cuestion absolutamente predo-
minante, en el sentido de poder conocer su estado de gracia (...) la
pregunta de si existen caracteristicas seguras en las que se pueda
reconocer la pertenencia a los “electi”.” (Weber, 2004, p.129).
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Es en estos términos que la tesis de Weber muestra cémo
se interpretaba el “trabajo profesional infatigable [como] el mejor
medio para conseguir esa certeza” (Weber, 2004, p.131), sin embargo,
desde el calvinismo se cita la importancia de la “acreditacién de
la fe” (Weber, 2004, p.156), lo que da como efecto la inquietud y
la preocupacién por la “sefial de eleccion” (Weber, 2004, p.135),
por “acreditar el efecto de la gracia” (Weber, 2004, p.139), por “la
sefal de la santidad” (Weber, 2004, p.230), y sus similares. En estos
términos se presenta un desplazamiento de sentido en el desarrollo
de estas ideas e inquietudes del creyente, que lleva a la creencia de
que “los verdaderos convertidos [anhelan] con un ascetismo mas
intenso, saborear ya en este mundo la comunién con Dios en su
bienaventuranza” (Weber, 2004, p.158), es decir, se “orienta la reli-
giosidad practica hacia el goce en este mundo de la bienaventuranza
(...)” (Weber, 2004, p.159).

Dicho esto, se puede ver una nueva forma de comprender la
riqueza, por ejemplo, se interpreta “el enriquecimiento del empre-
sario como una “profesién”.” (Weber, 2004, p.231), se hereda “una
enorme buena conciencia en el enriquecimiento” (Weber, 2004,
p-229) y se interpreta ello como un signo de “estar en plena gracia de
Dios y de estar visiblemente bendecido por él” (Weber, 2004, p.229).
Por otra parte, surge una interpretaciéon de la pobreza como un
“sintoma del pecado de pereza” (Weber, 2004, P.230). La nocién de
estas ideas de la riqueza, segiin Weber, tendran un mayor impacto
en los Estados Unidos, lugar de procedencia de la multinacional
Amway, sin embargo, este “afan de lucro” ya se presenta “despojado
de su sentido metafisico” (Weber, 2004, p.234).

Desde esta descripcién que se ha hecho sobre el sentido
de la riqueza en el protestantismo ascético, puede comprenderse
de mejor manera la importancia que tiene para un empresario de
caracter protestante y estadounidense, como el de Amway, los signos
del éxito, que pueden ser los mismos signos de la riqueza, del pres-
tigio y de la jerarquia. Por otro lado, se ha dicho que en la tradicién
catélica “siempre se rechazé la opinién de que el individuo tenga
que considerarse elegido y acreditarlo” (Weber, 2004, p.127), por lo
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cual se borra de su devenir ideolégico la necesidad de mostrarse y
exhibirse en la riqueza, dado que carece de sentido buscar los signos
del éxito como signos de una posible gracia de Dios. Ademas, es
importante sefialar que el contexto de profunda desigualdad en la
distribucién de la riqueza en América Latina, misma que da una base
sélida para que sea posible la afinidad entre las ideas marxistas y el
catolicismo, en la conocida teologia de la liberacién, hace inviable
la legitimacién de los signos de riqueza por parte de quien seria un
empresario autodenominado catélico. Igualmente, es importante
mencionar que como parte de este contexto latinoamericano esta
la emergencia de un “espiritu conciliar” concebido desde la época
del Concilio Vaticano IT (1962), mismo que toma mayor fuerza en la
conferencia episcopal de Medellin celebrada en 1968. Este espiritu
conciliar tiene como fundamento “la opcién por los pobres”, la
cual opera en una afinidad negativa con aquel sentido que busca
los signos del éxito en una nocién de riqueza ostentosa, pues: “Ya
nuestro poeta Diaz Mirén habia dicho: “Nadie tendra derecho a lo
superfluo mientras alguien carezca de lo estricto”.”
2001, p.73)

(Servitje Sendra,

PENDIENTES Y PROSPECTIVA DE INVESTIGACION
En lo que sigue se exponen algunas cuestiones e interrogantes
respecto a la pregunta inicial sobre la funcién del lenguaje religioso
en las dindmicas econémicas de la compania. En primer lugar, se
ha encontrado que el lenguaje religioso en el grupo Bimbo posi-
ciona ideologias colectivistas y solidarias en contraste a ideologias
individualistas y egoistas caracteristicas del lenguaje capitalista; en
este sentido surgen inquietudes en torno a ¢cémo operan estas ideo-
logias colectivistas en el proceso de acumulacion de capital de la
empresa y en la legitimacion del mismo? Y ¢qué peso tiene la moral
cristiana en la conducta econémica de los empresarios catélicos?
El lenguaje religioso aqui estudiado permite contrastar
la nocién de un empresario de servicio con un empresario de si
mismo (Foucault, 2012), en este sentido es pertinente profundizar
en los elementos que comprenden esta particular subjetividad
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empresarial y la forma en que la racionalidad catdlica dialoga con
diversas posturas econémicas de antafio y contemporaneas como
son, por ejemplo, la teoria de la dependencia, el neoliberalismo, el
marxismo, etc.

Otro punto interesante para profundizar en torno a la
racionalidad catdlica de la empresa tiene que ver con la nocién
del bien comiin como elemento integrador dentro de la misma, en
este sentido surge la inquietud de ¢cé6mo se describe el deber ser de
las relaciones de clase a partir de esta racionalidad catélica de la
empresa? y ;qué argumentos se acude y cudles serian sus efectos
en términos de integracién o disputa entre trabajadores y empre-
sarios? La misma pregunta puede realizarse para las relaciones de
género en términos de los efectos que tiene sobre la divisién sexual
del trabajo.

Por udltimo, a partir de los datos obtenidos se cree relevante
el estudio de los sincretismos que pueden presentarse entre las
narrativas del emprendedurismo, muy caracteristico de la literatura
empresarial y la racionalidad catdlica de la economia impulsada
desde la Doctrina Social de la Iglesia. En estos posibles sincretismos
es importante observar las narrativas del desarrollo, la riqueza,
el trabajo y de la misma naturaleza humana, mismas que tienen
efectos en la actividad econémica.
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11. FRONTERAS, RELIGION Y
MEDICINA TRADICIONAL

LA EXPERIENCIA DE UNA MISIONERA
ENTRE MIGRANTES!

Elisete Signor
Javier Jiménez-Royo

La cuestion de la movilidad y la migracién estda en mi ADN porque
soy fruto de abuelos que migraron del norte de Italia. Salieron de
alli el siglo pasado para no morir de hambre. Se establecieron al sur
de Brasil, se casaron, tuvieron que migrar de nuevo a otra ciudad
brasilefia; ciudad en la que nacieron mis papas y, luego, naci yo. Por
eso, pienso que la cuestién migratoria esta en mi ADN.

1 Este capitulo nace de una entrevista no estructurada grabada y realizada expre-
samente por parte de Javier Jiménez-Royo a Elisete Signor con motivo del presente
libro. La entrevista se articul6 en base a los lugares donde Elisete Signor ha traba-
jado con migrantes en América. Aspectos como el uso de la medicina natural apare-
cieron recurrentemente en el relato, volviéndose un elemento importante de forma
espontéanea. El relato fue transcrito por Jiménez-Royo respetando el orden de los
acontecimientos tal y como Signor los conté. A su vez, Signor ha participado en el
proceso de produccion del texto revisandolo. Si hemos elegido que no aparezcan las
intervenciones del segundo autor, algo que hubiera vuelto mas transparente el proce-
so de la conversacion, ha sido en favor de tener un relato con mayor fluidez. Nuestra
intencién es que este capitulo conforme un relato sobre una experiencia en primera
persona de alguien implicada en fenémenos que frecuentemente investigamos desde
la academia, compartiendo, a su vez, los temas de interés del presente libro. Por este
motivo, y por evitar interrumpir la narracién, hemos evitado el analisis, que dejamos
en manos de los/las potenciales lectores/as.
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Siempre me llamé la atencién la labor que los misioneros
hacian en mi pueblo, daban atencién espiritual. Me encantaba
ver que venian padres? italianos, monjas italianas, entre los misio-
neros brasileiros. A los quince o dieciséis afilos me interesé por la
Congregacion de las Misioneras de San Carlos — Scalabrinianas, y
yo sabia que trabajaba con migrantes. A nivel personal, el mundo
de mi familia me parecia pequefio, necesitaba un mundo maés
grande para ayudar més. La congregacién fue fundada por Juan
Bautista Scalabrini, considerado hoy en la iglesia como el padre de
los migrantes. El Papa lo proclamé santo en el afio 2022, creo que
pensando en la realidad actual de la migracion.

Ingresé y estudié en la Congregacion entre los dieciséis y
los veintidés anos. Ahi hice mis primeros votos y me fui a trabajar
a una escuela de migrantes durante cinco afios, mientras estudiaba
filosofia y teologia. Mientras trabajaba, estudiaba los dos grados,
uno de dia y otro de noche. Cuando terminé, no me quedé alli para
filosofar o desempefiarme en la teologia. Me enviaron a la triple
frontera entre Argentina, Brasil y Paraguay y permaneci diez afios
en Paraguay.

Llegué a Los Cedrales, Paraguay, en el afio 1994. Alli aten-
diamos a migrantes brasilefios. Procedian del norte de Brasil,
que era el lugar de origen de la mayoria de migrantes brasileiros
en aquella época, dada la situacién econémica en esa regién. Los
migrantes que tenian mas recursos econémicos, agarraban un avién
y se iban generalmente a Estados Unidos, pero también a otras
partes, de manera documentada e indocumentada indistintamente.
Los mas pobres agarraban una bolsa de plastico, metian sus ollas y
sus platos y se iban a la selva de Paraguay. Alli su principal actividad
era cortar arboles y plantar menta.

Las hermanas Scalabrinianas nos encontramos con una
realidad muy pobre. Paraguay era como un “quinto mundo”: no
habia luz, no habia calles, no habia hospitales, no habia doctores,
no habia enfermeros, no habia televisién... Lo tinico que habia era

2 Sacerdotes.
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sacerdotes y hermanas Scalabrinianas para acompanar al pueblo.
Los migrantes vivian entonces como los nativos, lo hacian todo
manualmente. Todo eso cambi6 cuando yo me marché, hacia el afio
2000/2001, ya trabajan con maquinas.

Atendiamos a nivel espiritual, a mantener la fe en la
pobreza de la gente, pero también nos dedicdbamos a la salud y
las necesidades sociales de la gente. Queriamos mejorar la salud de
las personas, pero tampoco teniamos dinero. Asi que hicimos una
gran huerta comunitaria con méas de doscientas clases de arboles
y plantas medicinales. Teniamos todo lo necesario para secar,
triturar y empacar. Haciamos, ademas, jarabes con la miel natural
que la gente trabajaba alli; jarabes, sobre todo, para la bronquitis
o la gripa. Trabajdbamos aprovechando los conocimientos de la
cultura guarani, de la cultura indigena, y su medicina alternativa.
Pero también aprendimos un poco de la Pastoral de Salud de Brasil
y de la labor de Zilda Arns’. Si hoy en dia va uno a aquella zona
de Paraguay, se encuentra con el comercio no es de chipa, tortilla
o maiz; son ramos de medicina alternativa, de plantas naturales.
Viviamos un poco de lo que ibamos aprendiendo. Y no solo se bene-
ficiaban los migrantes brasileiros, sino también migrantes internos
del mismo Paraguay.

No solo les ddbamos y les ensendbamos a las personas esta
medicina natural. Nosotras también la usdbamos para nuestras
infecciones y enfermedades de presién alta, de aztcar en la sangre,
de dolor de espalda, de dolor en las articulaciones, de infeccién
urinaria, etc.

También ayuddbamos a mantener la fe. En aquellos afnos,
la mayoria de migrantes eran catélicos, el evangelismo no tenia la
fuerza que tiene hoy. Los momentos de celebracion religiosa era
como un oasis para los migrantes. En aquel momento tenia muy
pocos sacerdotes. A veces estaban hasta dos o tres meses sin ver a un
sacerdote. Asi que las propias hermanas Scalabrinianas teniamos

3 Pediatra brasilena, fundadora de la Pastoral de la Infancia, nominada al premio
Nobel de la Paz en 2006.
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que preparar matrimonios, bendecirlos, liderar celebraciones,
defunciones... Llegué a bautizar a nifios o a enterrar a personas. Y es
que la medicina alternativa que haciamos en la huerta comunitaria
no servia para tratar a nifos con gravedad o adultos con céancer,
como los habia. Para irse al doctor tenian que cruzar a Brasil o a
Argentina. Hoy es diferente, ha mejorado mucho la medicina en la
zona. Pero entonces atravesidbamos momentos muy duros.

Pero habia limites. Las hermanas somos consideradas
laicas y no somos parte de la jerarquia, por lo que no teniamos el
sacramento de la Orden para consagrar la eucaristia. Por eso, tenia
que manejar entre 30 y 40 kilémetros para ir a buscar las hostias
consagradas y asi poder repartirlas el domingo en la celebracién.

A pesar del machismo de la jerarquia catélica en Paraguay,
los migrantes nos acogian bien. Eramos nosotras las que los visita-
bamos y estdbamos pendientes de ellos, de su salud fisica y espiri-
tual. Teniamos una comunidad muy activa. Se llama, ya que todavia
existe, Virgen Aparecida. Ademas de alimentar la fe, de dedicarnos
a la salud, también desarrollamos muchas actividades para la
formacion de los migrantes: talleres, actividades; o fiesta culturales,
dedicadas a la comida, a los bailes, etc.

Se puede decir que alli experimenté yo una igle-
sia-pueblo, diriamos hoy una sinodalidad, como dice el Papa
en la Iglesia Catdlica hoy. Ahi ya viviamos la sinodalidad en los
afios 80-90. Esta experiencia es muy distinta a la que encontré,
mas tarde, en Boston, donde los migrantes no querian mucho
a las hermanas. Y lo que es peor, tampoco nos querian a nivel
institucional. Las hermanas no podiamos subir al altar; el altar
era para el sacerdote, lo que fue muy duro para mi. Era una
iglesia muy tradicional institucionalmente.

Llegué a Estados Unidos en el afio 2000, poco antes de que
se cayeran las torres en Nueva York, en el afio 2001. Este episodio
se vivié con mucha intensidad dentro del pais. Mas tarde, cuando
exploté todo el asunto de la pedofilia en la iglesia catélica de Boston,
yo estaba trabajando en la didcesis. Fue un momento institucional
muy dificil.
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Estuve en Boston entre los afios 2000 y 2022. Alli trabajaba,
por un lado, en la iglesia con migrantes latinos, aunque mas especi-
ficamente con migrantes brasileiros, en el Apostolado Brasilefio de
Boston. Por otro lado, en los Centros Sclabrinianos de atencién a
los migrantes. Esto fue asi durante aproximadamente los primeros
diez anos. La segunda mitad de mi periodo en Boston la dediqué en
exclusiva a los Centros Scalabrinianos.

Aquellos centros para migrantes no eran albergues, eran
centros de informacién. Mi trabajo principal alli también estaba
relacionado con la salud. Me dedicaba a registrar a migrantes
al sistema de salud a nivel estatal y federal (Affordable Care Act*,
ACA). Tenia todo el acceso a la salud digitalizado y registraba a los
migrantes que calificaban para el seguro de salud a estos dos niveles.
También atendia a los migrantes en relacién a su documentacién,
alimentacion, renta... los acompafidbamos a la Corte.

No obstante, no dejé de lado la medicina alternativa. En
el jardin del convento y de los Centros Scalabrinianos tenia mis
propias plantas para mi y para los migrantes. El invierno en Boston
es muy duro y tenia que estar moviendo las plantas continuamente:
resguardandolas en invierno, sacidndolas al patio en verano. Les
repartia a los migrantes pequefias porciones de las cuatro o cinco
plantas medicinales mas importantes que tuviera. Tenia boldo,
boldo chileno, menta piperita/mini, cola de caballo, lemongrass...
Recuerdo que, en una ocasién, me encontré con una mama, iba con
su hija. Habian migrado desde Brasil y se habian instalado a las
afueras de Boston. Cuando le ensefié el boldo a la mujer, se puso a
llorar mientras decia que en Brasil era toda su medicina y que jamas
hubiera pensado que lo encontraria en Boston.

Aunque el sistema de salud estadounidense es bastante
contrario a la medicina alternativa, tuvo éxito entre los migrantes
con los que trabajé. Aprendieron mucho y, a dia de hoy, muchos
de ellos tratan de producirla en sus casas. Tampoco se muestra
contraria a su uso la Iglesia Catélica. Aunque muchas veces esta

4  También conocido como Obama Care.
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medicina procede de culturas indigenas, la Iglesia Catélica ha
respetado las practicas, creencias o rituales de éstas culturas.
Sin embargo, hay que decir que la medicina alternativa, como su
propio nombre indica, no sustituye a la medicina convencional.
Algunos movimientos religiosos o de otro tipo sefialan que Dios
o la medicina alternativa pueden curarlo todo. No. Con la fe
uno puede amenizar su sufrimiento, canalizar sus decepciones.
Tampoco la medicina alternativa puede curarlo todo. No sustituye
una visita al doctor, un examen de sangre, una quimioterapia. Un
té puede servir para los rifilones, pero si uno tiene piedra en los
rifiones, debe visitar al doctor.

En 2022 llegué aqui, a Tijuana, la frontera mas transitada,
violenta y loca del mundo. Aunque habia estado veintidés afios
en una gran metrépoli como era Boston, el miedo me acompafié
durante los tres primeros meses. Tenia miedo de salir a la calle, de
manejar, de ir a hacer una recarga de teléfono, de caminar con dinero
encima. Sentia miedo constantemente y eso que, como migrante,
llegué con un lugar al que ir, con renta, con casa, con comida... jcon
todo! Sin embargo, miedo, inseguridad, nostalgia es lo que sentia.

En Tijuana he venido desarrollando mi trabajo en el
albergue “Instituto Madre Asunta”. No esta vinculado directamente
a la jerarquia de la Iglesia Catdlica, es privado, es de las Misioneras
Scalabrinianas. Esto no quiere decir que no respetemos a la jerar-
quia catdlica, solo que no dependemos directamente de sus leyes.
Somos iglesia, pero aqui tenemos nuestra propia espiritualidad: la
espiritualidad del carisma Scalabriniano. Nos diferenciamos por la
acogida que le damos, en este caso, a las migrantes que vienen con
sus hijos.

La realidad que vivimos en este albergue es coherente con la
gran diversidad que se vive en la ciudad. En el tiempo que llevo traba-
jando aqui han llegado haitianas, cubanas, venezolanas, bolivianas,
peruanas, brasilenas, mujeres de América Central, salvadorenas,
guatemaltecas, nicaragiienses y mexicanas... hasta rusas, chinas y
paquistanies. En el grupo que tenemos ahora hay administradoras,
periodistas, enfermeras... o sea, ya con su profesién. Por otro lado,
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han llegado indigenas que no conocian lo que era vivir en una casa
en la ciudad. Ademas, aunque decimos que somos hermanas caté-
licas, no imponemos nuestras creencias, no les pedimos que crean
en lo que nosotras creemos. Ha habido catélicas, pero también
evangélicas, musulmanas, santeras cubanas... Y es que Tijuana es
un corredor de la movilidad. De hecho, a pesar de la diversidad de
las personas que hay aqui, lo que las une de forma increible es la
esperanza y la fe de llegar al objetivo que tenian al salir de casa.

La misma diversidad también se da entre las personas que
colaboran aqui, las personas que trabajan con nosotras. Hasta
hace cuatro anos, las colaboradoras tenian que ser catdlicas.
Hoy ya no se les exige esto. Hay catdlicas, evangélicas, testigos
de jehova, mormonas, mujeres que no creen en nada. Esta diver-
sidad cultural y religiosa nos enriquece a nosotras y enriquece a
las mujeres migrantes.

Aunque vienen doctores, aqui continuamos produciendo
medicina alternativa. En la bodega tenemos mas de treinta tés de
medicina alternativa que tenemos para las migrantes y sus hijos.
Tenemos tés digestivos, aceites para masaje; también hay quien llega,
muchas de procedencia indigena, y aportan sus conocimientos y los
mezclamos, como dltimamente con la hoja de guayaba o la paja de
maiz. Son conocimientos que se quedan en el albergue cuando estas
mujeres se marchan. Colabora con nosotras una enfermera titulada
y, en ocasiones, ella misma mezcla la medicina convencional con la
medicina tradicional.

Contamos también con la ayuda de psicélogas para hacer
intervenciones. A veces, las mujeres migrantes estan faltas de
energias y de esperanza y hacemos intervenciones, es decir, talleres
especificos, dedicados al duelo, la frustracion, las emociones... No
obstante, algunas veces la psicologia y la teoria no tranquilizan el
corazon de las mujeres. Entonces vamos a nuestro espacio sagrado,
donde las migrantes pueden ir a la hora que quieran. Es el espacio
sagrado de la casa. Lo llamamos “la capilla”, “el templo”. Es el lugar
sagrado del albergue donde tienen el espacio para llorar, pensar,
para que le hablen a Dios, a Al o ese ser superior.
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Mi experiencia es una de las muy diversas implicadas en el
fenémeno de la movilidad y la religién. Investigar estos fenémenos
es de gran importancia. Nosotras, que estamos en el campo de la
movilidad humana hacemos mucho, a veces hacemos milagros en la
realidad, pero frecuentemente no sabemos escribir, evaluar, analizar.
Los investigadores que se implican en libros como este hacen una
labor importante, al ensefiarle al mundo los pequefios cosmos de
religién y movilidad que son los albergues, las casas de acogida,
las fronteras, las centrales camioneras’, etc. En una frontera como
la que estamos, asi como cualquier contexto, fronterizo o no, es
fundamental captar, visibilizar y dar voz a las personas vinculadas
con estos fenémenos relativos a la movilidad, ya que muchas veces
constituyen realidades desconocidas, con consecuencias del mismo
modo inadvertidas.

5 En México se les llama “centrales camioneras” a las estaciones de autobuses.
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COLECCION GRUPOS DE TRABAJO

El presente libro tiene por objeto la reflexion acerca de las multi-
ples formas en que las religiones o las practicas espirituales —la
divisién entre ambas categorias puede resultar superficial— se
materializan al implicarse en movimientos y cruzar fronteras.
Mas concretamente, los capitulos de este libro buscan responder
a preguntas como, ;Qué ocurre cuando creencias, ideas, practi-
cas, personas, dispositivos religiosos atraviesan fronteras? ;Qué
transformaciones religiosas, o de otro tipo, emergen en el cruce
de fronteras? ;Qué clase de fronteras se ponen en cuestiona-
miento a partir de la reflexién sobre los fen6menos religiosos en
movimiento? Para adentrarnos en lo que este volumen propone,
merece la pena detenernos en algunos de los conceptos clave,
como son los de movimiento y frontera, y sus vinculaciones con
lo religioso.
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