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o euroamericana) que los apoyan en forma económica y política en 
sus luchas. La Iglesia católica de Immokalee continúa favoreciendo en 
forma abierta a la Coalición.

En franco contraste con lo que sucede en la ciudad de Atlanta, 
como veremos en la siguientes páginas, los inmigrantes de este pobla-
do de Florida, al menos durante el tiempo del estudio, se paseaban 
libremente por las principales calles del pueblo en bicicleta o a pie. La 
mayoría de ellos eran indocumentados; sin embargo, preferían quedar-
se en Immokalee porque ahí existía menos vigilancia de las autoridades 
migratorias. Además, debido al porcentaje tan pequeño de americanos 
blancos11 en el pueblo, los inmigrantes de origen mexicano y guatemal-
teco manifestaron en numerosas ocasiones, que ahí “se sentían como 
en casa”. Esto no significa que Immokalee fuera un pueblo tranquilo y 
libre de peligros, puesto que en donde reina la injusticia y la pobreza 
emergen conflictos con mucha frecuencia. La policía se mantiene muy 
ocupada y detiene a los inmigrantes con lujo de violencia cada vez que 
se presenta la oportunidad. En este pueblo abundan los pleitos, robos, 
asaltos, violaciones, crímenes, venta de drogas o la práctica de la pros-
titución, todo a plena luz del día.12 

Atlanta 

Antes de 1990, los inmigrantes latinos tendían a asentarse en los es-
tados del suroeste así como en aquellos ubicados en la costa; es decir, 
en “ciudades puerta” o gate cities, como Nueva York, Los Ángeles, 
Miami y Chicago. A medida que la economía norteamericana desvió 
su enfoque de la industria manufacturera hacia los servicios, la pobla-
ción de origen latino, sobre todo mexicanos, también se desplazó hacia 
nuevos lugares (Mohl, 2005).13 Los nuevos inmigrantes se trasladaron 

11En este trabajo utilizo en forma indistinta los términos de americanos blancos, euroame-
ricanos,  angloamericanos y población blanca no hispana.
12Consultar Juárez Cerdi, 2009; Fortuny y Solís, 2005.
13Entre 1995 y 2000, 51 por ciento de inmigrantes mexicanos se establecieron en los su-
burbios de ciudades no tradicionales comparado con sólo 23 por ciento de los que habían 
arribado entre 1985 y 1990 (Durand, Massey y Capoferro, 2005).   
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a ciudades como Atlanta, por las mismas razones que lo habían hecho 
los angloamericanos: la oferta de empleos bien remunerados, una mejor 
calidad de vida o un bajo costo de la vida en relación a los destinos 
tradicionales como California (Vásquez, et al., 2008). Otros factores 
también influyeron en esta ola migratoria, como la Immigration Reform 
and Control Law o IRCA en 1986, que permitió que muchos de los 
indocumentados obtuvieran su estatus legal a través de la amnistía y 
buscaran establecerse en ciudades menos pobladas, peligrosas o con un 
mercado laboral limitado. A través de múltiples redes sociales, estos in-
migrantes llamaron a sus parientes y vecinos quienes entonces llegaron 
a lugares como Atlanta ya no como un segundo punto de asentamien-
to, sino como su primer  destino. Atlanta en particular, atrajo miles de 
mexicanos durante la primera mitad de 1990.14 La población latina 
del condado de Cobb, en donde se realizó el estudio constituía 2 por 
ciento en 1990, 7 por ciento en 2000 y una estimación de 15 por 
ciento en 2008. Entre 1990 y 2000, la población blanca no hispánica, 
aunque creció un 8 por ciento en relación a la población total, bajó de 
86 a 69 por ciento, mientras que los afroamericanos aumentaron en 
forma significativa (19%), en el mismo período. Es decir, el condado 
de Cobb, en los últimos 15 años experimentó no sólo un significativo 
crecimiento poblacional, sino también una importante diversificación 
entre sus habitantes. Como la mayoría de los otros destinos del sureste, 
Cobb se ha caracterizado a lo largo de su historia por una política 
racial en la que el binomio blanco negro había permanecido inmuta-
ble. Aunado a esto y a los problemas que implica brindar servicios e 
infraestructura a una población diversa y que se incrementó de forma 

14El ex cónsul mexicano de Atlanta, Teodoro Mauss, reveló en una entrevista (agosto 2006), 
que miles de mexicanos llegaron entre 1992 y 1995 “para componer lo que los afroameri-
canos habían descompuesto” es decir, para construir los edificios que serían la sede de la 
olimpíada de 1996. En 1992, el Ministro de Trabajo le solicitó que invitara a obreros de la 
construcción. Por otro lado, Atlanta experimentó un crecimiento importante en la misma 
década debido al establecimiento de corporaciones nacionales y multinacionales, así 
como a la ampliación del aeropuerto más grande del mundo. Con la excepción de la ciu-
dad de Dallas, otra de las ciudades puerta emergentes, Atlanta fue la que registró el mayor 
número de empleos en aquella época (Singer, et al., 2008). De las 13 ciudades puerta del 
siglo XXI identificadas por el Instituto de Política Migratoria, ocho se encuentran en el sureste 
y exhiben el más alto índice de crecimiento absoluto con una población de origen extranje-
ro de 1 291 por ciento entre 1980 y 2006. Según el censo de 2000, el estado de Georgia tuvo 
un incremento de 400 por ciento de inmigrantes hispanos.
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tan rápida, el condado de Cobb, a partir de 2006, año que coincide 
con el inicio de la investigación, se convirtió en el frente principal en 
contra de la inmigración.15  

El primero de julio de 2007 entró en vigor en la zona metropoli-
tana de Atlanta una de las medidas más significativas que consistía en 
la aplicación del acuerdo 287-g mediante el cual la agencia federal de 
Immigration and Customs Enforcement Agency o ICE por sus siglas en 
inglés, autoriza a los agentes locales a revisar documentos de migración 
entre los habitantes que posean una obvia fisonomía latina. Gracias a 
esta ley, en el condado de Cobb se ha logrado la deportación de inmi-
grantes detenidos debido a pequeñas faltas o violaciones a las leyes de 
tránsito. Con el objetivo de suspender a un mayor número de inmigran-
tes, la policía del condado cierra calles en ciertas áreas de la ciudad, 
en donde sabe que encontrará inmigrantes, con tal de inspeccionar las 
licencias de manejo.16 

Según el U.S. Census Bureau, para 2006, había entre 275 y 300 
mil mexicanos en el área metropolitana de Atlanta.17 La Arquidiócesis de 
la Iglesia católica en Atlanta informó en agosto de 2006, que cerca de 75 
por ciento de los mexicanos se reconocían como católicos. Según la misma 
fuente, la mayoría de ellos procedían de comunidades agrícolas o de ori-
gen rural. Los estados que aparecían con más frecuencia como lugares 
de origen fueron San Luis Potosí, Guanajuato, Michoacán, el Distrito 
Federal y algunas ciudades del norte como Monterrey y Nuevo León. 
Todos ellos hablaban español, es decir, existe una mayoría de población 
mexicana mestiza. Los grupos étnicos mexicanos se han mantenido más 
alejados de la Iglesia católica oficial, aunque existen algunas comunidades 
de otomís establecidas que trabajan en la industria de la construcción.

Cuando llegaron los mexicanos en la década de 1990, ya había 
en Atlanta y su periferia amplios sectores de latinos provenientes 

15Las nuevas leyes anti migratorias, no tienen la intención de frenar la inmigración en forma 
absoluta, sino más bien, hacer la vida cotidiana de los migrantes más difícil y riesgosa.
16Hasta diciembre de 2008 este condado había transferido más de 2 700 detenidos a los 
agentes federales para ser deportados. Esto ha ocasionado que los latinos que residen en 
el área eviten a toda costa manejar vehículos en Cobb o bien cambien sus rutas para evitar 
ser detenidos.            
17Metro Atlanta incluye 10 condados: Cherokee, Clayton, Cobb, Dekalb, Douglas, Fayette, 
Fulton, Gwinnett, Henry y Rockdale.
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principalmente de Colombia, Brasil, Venezuela18 y en menor grado 
de Perú. Estos flujos de latinos estaban conformados por personas con 
grados medios y altos de educación formal, razón por la cual se in-
sertaron en empleos bien remunerados, o continuaron su educación 
universitaria y otros ingresaron en las ramas profesionales liberales 
como abogados, médicos, contadores, maestros y empresarios. Los 
mexicanos pasaron a constituir entre los latinos (más educados), una 
mayoría abrumadora, empero con una escolaridad mucho menor19 en 
comparación con aquellos. Un porcentaje muy alto de mexicanos ha 
encontrado empleos en la industria de la construcción, procesadoras 
de aves, restaurantes, mantenimiento, limpieza, jardinería y en gene-
ral, en empleos manuales, de baja remuneración y que requieren poca 
calificación laboral. El espacio multicultural en Atlanta ha dado lugar 
a múltiples cruces de las identidades entre los latinos o hispanos, que 
son vistos por los “otros” (blancos y afroamericanos) como inferiores, 
en virtud de que la mayoría abrumadora está compuesta por mexicanos 
(poco educados). Esto ha ocasionado el que los “otros” reduzcan y 
amontonen a todos los latinos por igual, en una sola categoría racial de 
inferioridad social, política y económica llamándoles despectivamente, 
mexicanos.20 Los inmigrantes del cono sur de América no han recibido 
con beneplácito el apelativo de mexicanos y ha surgido cierta fricción 
social entre ellos y los verdaderos mexicanos. 

18Existe una amplia heterogeneidad en cuanto a los niveles de escolaridad de los migrantes 
latinoamericanos en Estados Unidos. Los originarios de Venezuela son un grupo que desta-
ca ya que  43 por ciento de ellos posee nivel de licenciatura completa o incluso posgrados 
(Canales, 2006:101).            
19Entre los inmigrantes en el país del norte con muy baja escolaridad ubicamos a aquellos 
provenientes de México, El Salvador, Honduras, Guatemala y República Dominicana. En 
todos estos casos, la proporción de inmigrantes que no ha concluido el nivel de preparato-
ria (High School) representa más de 50 por ciento, proporción que es mucho mayor no sólo 
respecto a la población norteamericana, sino a la de los restantes países latinoamericanos 
(Canales 2006:102). El bajo promedio en la escolaridad de mexicanos, se ve reflejado entre 
los inmigrantes mexicanos encontrados en la ciudad de Atlanta. 
20Mike Davis en Magical Urbanism, Latinos reinvent the U.S. City, explica de forma similar el 
concepto  Latinos en Estados Unidos. “Yet, like Latinos in the United States, Latin America 
is often forced into a conceptual or political unity as a hemispheric or civilizational “other” 
to the United States, in a way that Canada, for example, generally is not” p. 15.
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Las iglesias 

Existe una amplia literatura que se enfoca en las relaciones interétnicas 
y la migración, pero son pocos los estudios que analizan la función que 
juegan las iglesias en cuanto a las actitudes hacia otros grupos étni-
cos.21 De acuerdo con los resultados de la encuesta telefónica y de las 
entrevistas focales realizadas en Atlanta en 2008,22 una inmensa ma-
yoría de los informantes, percibía a los otros grupos étnicos en forma 
más positiva, o en la misma forma que lo hacían fuera de la iglesia. Sin 
embargo, la asistencia a la iglesia no reducía entre los fieles los estereo-
tipos sobre los otros grupos étnicos.

Me interesa destacar también la interacción social que se da en el 
interior de los templos entre creyentes que pertenecen a un mismo grupo 
étnico o nacional. Las iglesias en las sociedades destino como Atlanta 
o Immokalee son sitios privilegiados e incluso constituyen parte de los 
escasos espacios públicos, que permiten y promueven formas de socia-
bilidad (Simmel, 1949) entre migrantes. En el contexto que aquí nos 
interesa, la sociabilidad emerge como un resultado no esperado, fuera 
de lo programado, irrumpe de manera casi natural entre los fieles y esto 
les permite escapar de los contenidos religiosos que los convocaron; en 
otras palabras, deviene en una sociabilidad pura (Simmel Ibidem). La 
reunión de seres humanos en un sitio preciso, en donde comparten 
creencias y valores últimos, transforma la locación en un lugar practi-
cado o vivido, porque aquí existe una intención explícita, estructurada, 
estructurante y al mismo tiempo desestructurante, que los unifica e 
identifica y que contribuye a crear un ambiente social especial en las 
interacciones humanas que son al mismo tiempo afectivas, de sentido 

21Philip Williams (2010) analiza las relaciones interétnicas establecidas entre latinos, 
afroamericanos y euroamericanos en el área de Metro Atlanta. El objetivo era detectar ele-
mentos para probar las teorías del contacto, del conflicto y de la constricción y cómo se 
vinculan con los cambios en las relaciones interétnicas, la confianza personal, los estereo-
tipos de otros grupos étnicos y las actitudes hacia la inmigración. Estas teorías perciben 
una potencial amenaza económica y social que presagia actitudes negativas hacia los in-
migrantes. Uno de los aspectos innovadores del estudio fue averiguar el rol que juega la 
afiliación y participación religiosa como intermediaria en las relaciones mencionadas.
22Tanto la encuesta telefónica como las entrevistas focales fueron parte del proyecto Latin 
American Immigrants in the New South: Religion and the Politics of Encounter (2006-2009) 
que se desarrolló en el estado de Georgia. 
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y permeadas por la experiencia religiosa de trascendencia que carac-
teriza estos encuentros. Las personas que se congregan en un templo 
han sido convocadas por la religión que los une. Sin la creencia en 
común no estarían juntos. El tipo de interacción social que experimen-
tan los presentes, antes y después de un servicio religioso, contrasta 
con aquella sociabilidad efímera, indiferente y reservada que describe 
a los individuos en una calle cualquiera de una gran ciudad. Si a esto le 
sumamos la condición de “extranjeros” en el sentido dialéctico simme-
liano23 del concepto y de inmigrantes indocumentados o illegal aliens 
que poseen en la sociedad destino, encontramos un mayor número de 
razones que acercan y unen a los creyentes entre sí y en donde se pro-
mueve esa forma de sociabilidad que va más allá del contenido social 
religioso, y que tiene más que ver con el mero sentimiento de estar 
acompañados entre iguales.24 La iglesia o templo pasa entonces de 
ser un mero espacio físico, a ser un lugar que genera en los presentes 
historia, relación y sentido. Se transforma en un lugar practicado en el 
que fluyen bienestar y fraternidad entre aquellos que lo ocupan, por el 
mero hecho de estar juntos.

Ahora pasamos a los casos empíricos, para que desde el microcos-
mos de las mismas iglesias podamos mostrar en donde se ofrecen espacios 
y tiempos viables al surgimiento de la sociabilidad de los actores y por 
ende a una mejor adaptación al destino hostil que aloja a los migrantes.

La iglesia de Nuestra Señora de Guadalupe 
(Our Lady of Guadalupe) 

Esta iglesia es posiblemente la más antigua y cuenta con una mayor 
asistencia de fieles en el pueblo de Immokalee.  Fue fundada en 1957 

23En su ensayo titulado, The Stranger, Georg  Simmel (1950) propone que la presencia del 
extranjero en el grupo de los otros, implica una doble interacción o relación dialéctica, en 
la que la distancia entre ellos significa que al mismo tiempo que está cerca, se mantiene 
alejado y que su extranjerismo significa estar lejos aunque realmente también se encuen-
tra cerca; de esta manera la lejanía y cercanía conforman una unidad (1950:402).
24“Así como la sociabilidad constituye una abstracción de la asociación –una abstracción 
del carácter del juego y del arte–, exige la más pura, más transparente y más absorbente 
forma de interacción social, aquella que se da entre iguales” (Simmel 1949:257).
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por un grupo de sacerdotes scalabrinianos.25 Un sector significativo 
de inmigrantes establecidos (más de 30 años al menos), acuden a este 
templo. Sin embargo, una pequeña minoría de ellos son católicos acti-
vos y comprometidos en las actividades religiosas, más bien su relación 
con la iglesia se reduce a recibir los sacramentos como la misa y a ce-
lebrar los ritos de paso, bautizos, quince años, bodas y funerales. Esta 
iglesia ofrece pocas oportunidades para la emergencia de alguna forma 
de sociabilidad entre los migrantes, sobre todo los recientes. El tiempo 
que pasan juntos se limita a la misa dominical. Aunque guatemaltecos 
y haitianos también acuden a misa, éstas se ofrecen en español, inglés 
y creole, que tiende a reforzar la separación de acuerdo con los grupos 
nacionales o étnico-lingüísticos. Los jornaleros, quienes componen la 
mayoría de la población migrante, acuden de cuando en cuando al ser-
vicio dominical porque es el día que dedican a las tareas domésticas. 

En lo que respecta a servicios sociales ofrecidos a la comunidad, esta 
iglesia cuenta con numerosas facilidades para los inmigrantes y para los 
pobres en general. Caridad Católica (Catholic Charity) ofrece todos los 
días sopa caliente, baño y ropa limpia a los necesitados. The Guadalupe 
Center provee servicios legales y asesoría a los inmigrantes. Desde 1981, 
cuando el Padre Sanders estaba a cargo de la parroquia, apoyaba los 
derechos de los jornaleros e incluso hablaba la lengua Kanjobal, lo que 
resultaba muy atractivo para los guatemaltecos de esta etnia. El párro-
co que estaba al frente durante el estudio era el padre italiano Ettore 
Rubin, quien también era muy solidario con la Coalición y en general 
con las causas de los oprimidos, tal y como había sido el legendario sa-
cerdote Sanders. El padre Ettore incluso logró obtener ayuda financiera 
de la Diócesis de Venice, a la que pertenece la parroquia estudiada, 
para los miembros de la Coalición. Sin embargo, de forma paradójica, 
la mayoría de ellos no estaban vinculados espiritualmente a la iglesia. 
Eran más bien los migrantes más antiguos y establecidos o aquellos 
que habían obtenido cierta estabilidad social y económica, los que eran 

25La congregación Scalabriniana fue fundada en Italia a principios de 1900 con el objetivo 
de acompañar a los católicos italianos que emigraron a las Américas. Desde su fundación, 
los padres scalabrinianos han dedicado todos sus esfuerzos al ministerio y evangelización 
de los migrantes en el mundo.            
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activos en la vida del templo. La apatía religiosa no era un rasgo exclu-
sivo en Nuestra Señora de Guadalupe, puesto que 71 por ciento de los 
que respondieron a la encuesta aplicada en 2004, dijeron que nunca o 
casi nunca participaban en actividades religiosas.26 

El padre Ettore expresó en otras palabras su simpatía por la 
Teología de la Liberación, pero al mismo tiempo exponía en forma 
abierta su rechazo hacia las manifestaciones de religiosidad popular 
entre haitianos y mexicanos. A estos últimos los llamaba “pascualinos”, 
porque sólo asistían a la iglesia durante las fiestas de la Pascua. Del 
mismo modo, estaba en contra de las prácticas carismáticas ya que le 
parecían comportamientos emocionales inadecuados en el interior del 
templo.  Su posición liberal lo motivó a sustituir una gran imagen de la 
Virgen de Guadalupe que se encontraba en el centro del altar y colocar-
la a un lado, en la capilla lateral, descentrando así la devoción mariana. 
En su lugar, colocó una gran escultura que representaba de forma muy 
abstracta para los fieles la figura de Jesús sentado bajo un árbol y de 
pie junto al mismo árbol un hombre de aspecto humilde al lado de una 
mujer cargando un niño. La familia representaba a los migrantes, expli-
có el padre a los fieles. En sus sermones, se refería continuamente a las 
condiciones sociales y económicas injustas de los indocumentados, sin 
embargo sus palabras no siempre conmovieron los corazones de la gente 
que siguió resistiéndose a asistir a las celebraciones cotidianas.   

Sin embargo, el Viernes Santo de 2003, la actitud negativa del 
padre italiano hacia la religiosidad popular de la feligresía cambió de 
tono. Ese día se celebró un Viacrucis en las calles centrales del pueblo 
en el que participaron cientos de fieles que incluían sobre todo a los 
tres grupos sociales y étnico-lingüísticos (angloamericanos y tejanos, 
inmigrantes mexicanos y haitianos) que componían la parroquia.27 
Cada grupo había preparado una estación o varias en las calles, de tal 
manera que todos participaron en lo que en apariencia se habría podi-
do calificar como una situación que Víctor Turner llamó communitas. 

26Sin embargo, encontramos amplia evidencia de la “religión vivida” (Orsi, 1997). Casi 70 
por ciento de los que respondieron a la encuesta declaró que oraban o rezaban en forma 
regular en espacios privados.            
27Una exhaustiva descripción del Viacrucis se puede ver en Juárez Cerdi, 2009. 
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En esta ocasión, el padre se vio obligado a ceder frente a la aclamación 
e insistencia de los católicos populares; pocos días después del exitoso 
Viacrucis, el scalabriniano de origen italiano expresó lo siguiente: 

La comunidad tenía razón. Varios de ustedes cuando yo les dije 
que quería que el vía crucis fuera algo modesto, aquí detrás de 
la iglesia, me dijeron “no padre, la gente así no va a venir, mejor 
hágalo, si Dios quiere y el tiempo esta bueno, en la calle”. Tenían 
razón. A la hora de la comida el padre Woady me decía que él 
no había visto aquí un vía crucis tan concurrido como el de ayer. 
La gente al vernos pasar se juntaba y nos seguía. La comunidad 
tenía razón, (…) Hoy veo que somos una comunidad, no es que 
el domingo no nos juntemos como una comunidad, pero hoy veo 
que como comunidad estamos participando de la celebración de 
la resurrección del Señor, que estamos más unidos (Citado en 
Juárez Cerdi, 2009:151).

En el artículo de Juárez Cerdi después de la cita inmediata an-
terior, la autora se cuestiona sobre si el Viacrucis había constituido 
una “comunidad” per se o más bien se trataba “de grupos culturales y 
raciales que llevaron a cabo tres celebraciones distintas, tres diferentes 
lecturas de un mismo ‘drama’ y símbolo” (Juárez Cerdi, 2009:151). 
En este sentido coincido con la autora, porque a pesar de que arriba 
menciono la emergencia de una communitas, en realidad los tres gru-
pos raciales que participaron de forma activa lo hicieron desde sus 
propios universos simbólicos y tradiciones étnico-culturales. La iglesia 
de la Guadalupana ciertamente no constituía un verdadero lugar de 
pertenencia que uniera a todos ellos ni siquiera en aquella insólita pere-
grinación de Semana Santa.

Por otro lado, a pesar de la distancia intelectual e ideológica que 
separaban al padre de la gente común, éste era una persona muy 
humana que trataba a todos por igual y practicaba un verdadero cris-
tianismo. La pobreza y vulnerabilidad que prevalecen en Immokalee 
lo habían conmovido a adoptar una posición radical en cuanto a la 
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política laboral de los inmigrantes, aunque estuviera en desacuerdo con 
las prácticas piadosas populares. El padre Ettore era un simpatizan-
te del Vaticano II, deseaba realizar muchos cambios que se percibían 
como radicales entre su feligresía, quienes en realidad practicaban un 
catolicismo más parecido al pre Vaticano II.

La población católica estaba compuesta por más de 70 por cien-
to de fieles de origen mexicano o nacidos en México, 11 por ciento 
de guatemaltecos, 9 por ciento de haitianos y sólo 2 por ciento de 
euroamericanos. En ocasiones especiales como la Semana Santa men-
cionada, se ofrecían celebraciones plurilinguísticas que incluían a los 
tres grupos étnicos. Sin embargo la liturgia cotidiana se caracterizaba 
por la separación de los grupos, quienes al festejar sus ritos de pa-
saje excluían a los otros dos grupos étnicos. Existían de hecho tres 
congregaciones: la hispana que incluía mexicanos y  guatemaltecos, 
la haitiana y la angloamericana. Muchas de las actividades de la pa-
rroquia eran sostenidas por mexicanos establecidos y la minoría de 
angloamericanos, puesto que contaban con los medios para hacerlo, 
pero eran los primeros, quienes en cierta medida, tenían el dominio 
de la parroquia, sobre todo a través de Magdalena, secretaria de la 
iglesia. Los cientos de mexicanos y guatemaltecos pobres, a quienes 
el padre apoyaba a través de la Coalición, eran quienes ocupaban una 
posición de subordinación (e incluso explotación económica) frente al 
sector de mexicanos-tejanos más antiguos y que gozaban de más pri-
vilegios. Para una misa de quince años se cobraba 150 dólares, que 
para los inmigrantes recientes o menos recientes constituía una canti-
dad extraordinaria. Los privilegios eran para Magdalena, sus parientes 
y allegados. Después de haber realizado repetidas visitas a la iglesia 
y de entrevistar y observar las relaciones entre los diversos grupos du-
rante más de tres años, entendimos que muchos de los migrantes más 
antiguos ahora se servían de los nuevos, no obstante que compartían el 
mismo origen social, cultural y nacional.
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St. Thomas, The Apostle, en Smyrna, Atlanta28 

La parroquia de St. Thomas fue fundada en 1966. A fines de la dé-
cada de los sesenta y principios de los años setenta, se había mostrado 
a favor de la lucha de los derechos civiles afroamericanos que lucha-
ban por la no segregación en el condado de Cobb, en tanto que las 
restantes iglesias católicas no hicieron más que aclamar la segregación 
racial. Al igual que la ciudad de Atlanta, la iglesia estuvo marcada en 
los primeros años por un gran crecimiento. La población católica se 
incrementó en esta área por la población migrante que se había despla-
zado tanto de otras partes de Estados Unidos, como de Asia, África 
y América Latina.

Entre 1970 y 1980, los nuevos miembros de la iglesia eran más 
que nada norteamericanos blancos que provenían del noreste y medio 
oeste, quienes todavía se identificaban con sus ancestros, que habían 
sido migrantes ellos mismos de otros países como Irlanda, Polonia29, 
Italia o Alemania. En contraste, aquellas familias de católicos que 
habían permanecido por varias generaciones en Atlanta, carecían de 
referencias directas de migrantes entre sus ancestros y por tanto no se 
identificaban con los presentes migrantes. El sur de Estados Unidos 
no había tenido una influencia significativa de las olas migratorias de 
finales del siglo XIX y principios del XX como lo hicieron otras regiones 
del país. Para estos georgianos la migración constituía un fenómeno 
nuevo en todos los sentidos que los sorprendía y atemorizaba.

Como señalé arriba, el sur de Estados Unidos y el condado de 
Cobb en particular habían sido permeados por la inmigración poste-
rior a 1965, especialmente por los flujos de inmigrantes que le dieron 
nuevas formas al sur del país a fines de la década de 1980. Esto se 
reflejaba en el cambio demográfico de Santo Tomás. Al iniciar la 
década de 1990, esta iglesia ofrecía una misa para la comunidad viet-
namita que aumentaba en esta región. En 1992, primer año que se 
28Esta sección incluye fragmentos de la ponencia escrita en colaboración con Mary 
Marquardt, presentada en la reunión de LASA, Brasil 2009, con el título de “Multiethnic 
Parishes as Sites of Encounter: A Comparative Case-Study”.
29Incluso uno de los sacerdotes anglo/americanos admitió que podía vivir en carne propia 
la discriminación de los latinos ya que sus padres eran de origen polaco.



311

IGLESIAS CATÓLICAS MULTIÉTNICAS EN NUEVOS DESTINOS: ANÁLISIS COMPARATIVO

hizo un recuento de sus membresías de acuerdo con las etnias de los 
integrantes, las familias asiáticas constituían la mayoría más amplia de 
los parroquianos, 7 por ciento de las 1 528 familias registradas, 5 por 
ciento de las familias se identificaban como latinos y 3 por ciento eran 
africanos o afroamericanos, mientras que 85 por ciento componían el 
grupo de euroamericanos. 

En el año 2000, la parroquia tenía 2 400 familias registradas. Los 
asiáticos conservaban el mismo 7 por ciento, muchos de éstos prove-
nían del sur de Asia. Sin embargo, ahora los asiáticos constituían la 
minoría más pequeña de la parroquia, en tanto que los latinos habían 
aumentado a 15 por ciento y las familias de origen africano, principal-
mente de Nigeria, habían crecido a 12 por ciento del total de fieles.  

Al principio, el establecimiento de un ministerio hispano a mediados 
de 1990 pareció apropiado al modelo liberal de la parroquia, pero una 
década después las cosas cambiaron. En 1999, el ministerio hispano 
apreció la llegada del padre Jaime Molina, mexicano de origen chihu-
ahuense, que había viajado a Atlanta para estudiar inglés. Su presencia 
cambió de forma radical la composición social de la parroquia. Uno 
de los empleados euroamericanos de la parroquia exclamó durante la 
entrevista: “Somehow they found Father Jaime and … then it exploded. 
It was like, that was the beginning of the end”. En efecto, la población 
latina de la parroquia creció de forma exponencial entre 2000 y  2007. 
En 2007, la feligresía había aumentado dos veces y medio el tamaño 
que tenía en 2000. Se habían registrado 6 000 familias, 43 por ciento 
de las cuales eran latinas. Los euroamericanos constituían 39 por ciento 
de la población, y por tanto ya no serían la mayoría como lo habían sido 
en el pasado. La proporción de africanos se mantuvo estable con 13 por 
ciento y los asiáticos declinaron a 5 por ciento. 

Parte de la explicación del exponencial incremento de latinos de 
la iglesia de St. Thomas tiene que ver con la llegada del padre mexica-
no Jaime Molina en 1999 y de la puesta en práctica de un ministerio 
evangélico que incluye numerosos elementos de experiencias espiri-
tuales que rebasan las prácticas meramente sacramentales. Tener un 
sacerdote que se puede comunicar y celebrar misas en español y que 
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además practica un estilo de pastoral que integra a la feligresía al 
evangelio, explica en parte el incremento de los latinos. De acuerdo 
con el padre Molina, en 1999, acudían solo 15 hispanos a la misa 
que se decía en español, sin embargo, en abril de 2007 la parroquia 
tenía en sus registros 3 000 familias latinas, de las cuales 95 por 
ciento eran mexicanas.30 El resultado del cambio demográfico afectó 
las actividades religiosas a tal grado que en los siguientes meses el 
número de misas dominicales en español aumentaron a cuatro.31 Para 
entender en forma cabal este cambio en la composición social de la 
feligresía es necesario tomar en cuenta no sólo el crecimiento natural 
debido a la inmigración (particularmente la mexicana y guatemalteca) 
de la última década, sino también dos elementos de índole más socio-
lógica:  por un lado, el padre Jaime irradiaba un carisma considerable 
que era atractivo tanto entre latinos (léase mexicanos), como entre 
norteamericanos blancos; por el otro, el ministerio exitoso no sólo ha 
sido importante para atraer a los fieles, sino que ha reforzado su fe 
cotidiana. La misa dominical en español de las dos de la tarde nos 
recuerda los servicios religiosos de algunas iglesias evangélicas o de 
misas católicas carismáticas, por la activa participación de los fieles, 
la cercanía entre el líder espiritual y sus “ovejas” y las experiencias 
religiosas caracterizadas por una intensa emotividad.

El modelo de este ministerio es conocido como Sistema Integral 
de la Nueva Evangelización o SINE.32 Comenzó a implementarse en la 
parroquia en el año 2000 por iniciativa del padre Jaime Molina. El mo-
delo SINE permite y promueve frecuentes e intensas interacciones entre 
los católicos de la parroquia, incluso llevó a la formación de pequeñas 

30Entrevista realizada con el sacerdote mexicano Jaime Molina en Atlanta, abril de 2007.
31Los domingos las misas en español se celebran a las 6 a.m., 2 p.m. y 7:30 p.m. En do-
mingos especiales, como durante la Pascua, se dan dobles misas a las 2 p.m., una en el 
santuario principal y la otra en el Salón Social. Entre semana, hay tres misas en español: el 
lunes a las 7:30 p.m., jueves a las 8 p.m. y sábados a las 7:30 p.m. 
32SINE tiene su origen en la Ciudad de México en 1974, cuando el padre Alfonso Navarro tuvo 
una experiencia espiritual profunda y se avocó a desarrollar un sistema de evangelización 
que integrara “todo para todos” en una parroquia. La experiencia espiritual convenció al 
padre Navarro que el poder del Espíritu Santo podría servir para dinamizar y fortalecer 
el trabajo de la evangelización. Este sistema ha sido aplicado y readaptado en América 
Central, Sudamérica y en algunos países europeos con mucho éxito desde hace 25 años.
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comunidades de vida cristiana.33 El objetivo fundamental de SINE es 
promover entre los creyentes una participación activa y comprometida 
con la evangelización de tal forma que su cristianismo no se reduzca a 
las prácticas sacramentales.34 

El grupo de euroamericanos conocen este modelo de evangelización, 
pero lo cuestionan; por una parte no se sienten del todo bien al consti-
tuir una congregación que ha sido superada en número por los latinos 
(mexicanos) y por la otra, se sienten culpables al compararse con ellos ya 
que su religiosidad (o devoción) parece ser mucho menos comprometida 
y activa que la de aquellos, como expresara un católico norteamerica-
no blanco: “So, it’s a pretty monster commitment, and pretty involved.  
They’re asked to do a lot of things, and the general feeling is that the 
English-speaking parish is not ready for that kind of commitment”. 

La congregación latina de Santo Tomás habla un idioma diferente, 
no sólo en el estricto sentido del término, ya que la mayoría de ellos es 
monolingüe en ese idioma, sino también en el sentido de practicar una 
religiosidad que se parece mucho a la “religión popular” practicada en 
amplias regiones de México, sobre todo en el medio rural que se carac-
teriza por la devoción a los santos y las vírgenes, el rezo del rosario, la 
realización de novenas así como la importancia del sacerdote como una 
figura de autoridad. Aunque provienen de diversos lugares del país, los 
inmigrantes mexicanos poseen un nivel de educación formal menor al de 
los norteamericanos blancos. Algunos sólo completaron la primaria o 
quizás los estudios medios (secundaria), o de bachillerato incompletos. 
El catolicismo que practicaban en sus lugares de origen era muy parecido 
al estilo pre-Vaticano II. Aún existen en México cientos de localidades 
rurales que no poseen un sacerdote residente, y que tienen uno que tiene 
que ser compartido por varias comunidades a la vez. En consecuencia, 
su devoción católica difiere de la teología oficial y de la liturgia, y todavía 
está muy lejos de las innovaciones que surgieron del Concilio Vaticano II. 
33Éstas son reuniones semanales que se realizan de forma rotativa en los hogares de los miem-
bros. Están compuestas por unas ocho personas que a su vez cuentan con un líder laico.
34El padre Jaime Molina, responsable del programa SINE en St. Tomas explicó que “es un 
sistema que yo conozco desde México. En las dos parroquias donde estuve en México yo ya 
había implementado el sistema. (…) cinco años estuve precisamente en mi pueblo y cinco 
en la ciudad de Casas Grandes. Prácticamente tengo desde que me ordené, conociendo el 
sistema del padre Navarro y afortunadamente puedo decir que da muchos frutos”.
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En muchos lugares, la figura sacerdotal continúa siendo una autoridad 
incuestionable, cosa que no sucede entre los fieles angloamericanos, a 
quienes esta situación les parecía casi retrógrada.

Debido al inesperado crecimiento de latinos, los americanos 
blancos sienten que su iglesia ha sido invadida por los “otros”. Las 
tensiones surgidas entre ellos tienen relación no sólo con la teología, 
liturgia y eclesiología de cada congregación, sino también con facto-
res como el espacio reducido, la diferencia en la educación, idioma, 
cultura y costumbres así como la cuestión interracial, que se vincula 
en forma directa con la política pro o antiinmigración, en la que existe 
un desacuerdo entre los mismos norteamericanos blancos. Ya se han 
formado diversas organizaciones o movimientos en el interior de la pa-
rroquia que promueven un mejor entendimiento sobre la migración y 
que, en consecuencia, resultarán a mediano o largo plazo en una mejor 
relación entre estos dos grupos. 

Análisis comparativo de las iglesias 

Los contextos 

En este trabajo he clasificado las iglesias estudiadas como multiétnicas 
por su composición social, no obstante, la naturaleza de sus respectivas 
poblaciones es muy distinta en gran medida debido a los lugares de 
origen y destino, al tipo de mercado laboral en el que se insertan los 
migrantes, a la historia particular de los habitantes y a las formas en las 
que éstos se han establecido en cada sitio.

Mientras que en Atlanta los conflictos y tensiones se dan entre 
los euroamericanos y la congregación hispana, en Immokalee, la ten-
sión aunque encubierta, existe en el interior del grupo mexicano-tejano, 
quienes hablan la misma lengua y comparten un origen social y cultural. 
Todos son mexicanos, los viejos y los nuevos inmigrantes. En Florida, 
no podemos hablar de una tensión interracial, sino más bien de una 
fricción presente en el interior de personas de un mismo origen nacional. 
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Al parecer, la meta de los mexicanos establecidos es acercarse al estilo 
de vida de los norteamericanos blancos y formar parte del mainstream 
de la sociedad, meta que los aleja de sus hermanos recién llegados con 
quienes comparten una historia de injusticia, miseria y opresión. Las 
condiciones extremas que prevalecen en el poblado estudiado, marcan 
de forma visible la separación no sólo entre los grupos racialmente 
distintos sino incluso entre sectores pertenecientes al mismo grupo 
étnico-lingüístico, el de los mexicanos. Su estatus de indocumentados 
aunado a los bajos salarios y precarias condiciones materiales de vida, 
hace esta separación aún más grande entre los dos grupos de católicos 
de origen mexicano. Las consecuencias sociales y económicas a que 
da lugar una agricultura intensiva que requiere mano de obra barata 
constituyen obstáculos estructurales que impiden a la gran mayoría de 
los recién llegados adquirir una relativa estabilidad económica y social. 
La amplia diversidad de orígenes (además del predominio indígena y 
rural) de los inmigrantes de esta parte de Florida, constituye otro pro-
blema para la creación de movimientos sociales, aunque la existencia 
de la Coalición demuestra que esto no es imposible. La naturaleza 
flexible e irregular del mercado laboral agrícola es una variable de peso 
entre los trabajadores católicos, puesto que obstaculiza en gran medida 
una mayor participación en las actividades de las iglesias en general, 
no sólo de la católica. En este sentido, la parroquia de Nuestra Señora 
de Guadalupe, cumple con actividades importantes de asistencia social 
(económica, jurídica y muchas otras) orientadas hacia los inmigrantes 
recientes, pero no alcanza a producir en la iglesia verdaderos lugares de 
encuentro y pertenencia, es incapaz de generar formas de sociabilidad, 
ni siquiera entre los que son iguales, y menos aún logra aglutinar a los 
tres grupos étnicos en un cuerpo eclesial.

Los inmigrantes mexicanos de Metro Atlanta, en contraste con los 
del poblado de Florida, a pesar de su escasa educación formal y de su 
nulo o insuficiente conocimiento del inglés, han podido insertarse en un 
mercado laboral mucho más atractivo que les reditúa buenos salarios; 
al contrario que los jornaleros de la península de Florida, en Atlanta 
cuentan con mejores condiciones de trabajo y viviendas más cómodas. 
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Muchos de los entrevistados, no obstante su estatus de indocumen-
tados estaban pagando la hipoteca de sus viviendas. La estructura 
y dinámica económica de esta región del país tenía la capacidad de 
absorber trabajadores de la construcción, de paisajes, jardineros, em-
pleados de mantenimiento, restaurantes y otros servicios similares, de 
tal manera que a pesar de las agresivas leyes de inmigración, gracias al 
progreso económico alcanzado, hacían grandes esfuerzos hasta 2008 
para quedarse en el destino antes que retornar a México. Esa relati-
va estabilidad económica es clave para entender que en ese destino, 
en contraste con Florida, favorecía la creación de espacio y tiempo 
adecuados para dedicarse a las cosas de Dios. En ese sentido SINE 
constituía un aliciente más para asistir a una iglesia en donde podían 
compartir mucho más que una fe, una tradición cultural y diversas 
formas de sociabilidad.

Las eclesiologías  

En Atlanta, el ministerio hispánico implementó el SINE desde 2000. 
Este tuvo un éxito rotundo entre los latinos (90% mexicanos), quienes 
no sólo aceptaron de buena gana la pastoral sino que la propagaron 
y son fieles practicantes. El objetivo de formar católicos que no sólo 
asistan al templo para recibir los sacramentos se ha cumplido con cre-
ces. Las actividades de SINE han unido a la congregación hispana y 
en ese sentido han creado pertenencia e identidad, pero lo que es más 
importante es que estos espacios comunes les sirven también para in-
corporarse a la vida en Atlanta; porque ahí aprenden de sus iguales, al 
mismo tiempo que se apoyan mutuamente y reciben además la ayuda 
de los angloamericanos en la lucha por sus derechos. El padre Jaime 
Molina, aunque implementa una ritualidad casi carismática, al mismo 
tiempo sostiene una posición liberal en lo que concierne a la política 
migratoria. Su posición de apoyo y solidaridad con los migrantes his-
panos (mexicanos) es abierta y total. Junto con los norteamericanos 
blancos convencidos de que la migración no es un “problema” como lo 
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plantean el gobierno y los medios y de que las luchas son justas, forma 
parte importante de los programas proinmigrantes.

En Nuestra Señora de Guadalupe, aunque el padre Ettore tam-
bién defiende y se solidariza con los derechos de los migrantes a través 
de su abierto apoyo a la Coalición (CIW por sus siglas en inglés), en 
forma paradójica, su formación intelectual liberal lo aleja de los mis-
mos inmigrantes pobres que claman por una iglesia suya, más cercana 
al catolicismo popular de sus pueblos de origen. La eclesiología del 
padre Ettore sería bienvenida entre los americanos blancos de la iglesia 
estudiada en Atlanta, pero no hubiera sido igualmente recibida por la 
congregación hispana que acogió en sus brazos el sistema integral de 
evangelización. La parroquia de Immokalee, aunque sin lugar a dudas 
ofrece una amplia diversidad de servicios a los pobres y a los jornale-
ros, en realidad crea pocos espacios y tiempos para acercar entre sí a 
los migrantes recientes, así como también acercarlos con los restantes 
mexicanos de origen. Los jornaleros son los que más necesitan estos 
momentos de paz espiritual además de información y conocimientos 
prácticos para su supervivencia. Nuestra Señora de Guadalupe carece 
de medidas eficientes si no para la incorporación, al menos para una 
relativa acomodación al lugar de destino.  

La religión popular es practicada en ambas iglesias. En Atlanta, 
aunque no se llame así por el ministerio hispano, es promovida. En 
contraste con Santo Tomás, en Immokalee, la religión popular se prac-
tica fuera de la iglesia, porque no es bien vista en el interior. En otro 
estudio, Fortuny y Solís (2005) explican la forma en que un grupo 
de otomís del estado de Hidalgo, celebran a sus santos patronos en 
sus viviendas y sin embargo, ellos mismos admitieron que “nunca ha-
bían pisado la iglesia [católica]” en Immokalee. De la misma manera, 
un grupo de mestizos originarios de Guanajuato, viajan a su pueblo 
de Chamácuaro para celebrar la fiesta de La Santa Cruz. Aunque 
los chamacuarenses cumplen con su religión en el destino, empero las 
prácticas carismáticas, mucho más cercanas a su forma de religiosi-
dad se ven limitadas y cuestionadas en Immokalee. Campesinos del 
estado de Chiapas, aunque admitieron ser católicos, son en realidad 
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más nominales que comprometidos. Podrían quedar entre los llamados 
“pascualinos” del padre Ettore, ya que se mantienen al margen de las 
actividades oficiales, como los sacramentos, en oposición a una práctica 
más constante que los caracterizaba en sus lugares de origen. En esto, 
se parecen mucho a los restantes recién inmigrantes con quienes com-
parten la fe católica, quienes debido a las circunstancias materiales en 
las que viven y a que la religiosidad que se les ofrece no es atractiva ni 
importante para ellos, la iglesia no constituye un lugar de encuentro y 
pertenencia y por ende, tampoco contribuye a una mejor adaptación al 
destino. Debido al rechazo más o menos abierto que el párroco italiano 
ha mostrado hacia las prácticas católicas populares, son contadas las 
ocasiones (como durante el Viacrucis por ejemplo) en las que es posible 
la emergencia de formas de sociabilidad tanto entre católicos del mismo 
grupo étnico como entre fieles de distintos orígenes étnico-lingüísticos. 

La pastoral de evangelización de Santo Tomás tenía innumerables 
oportunidades que daban lugar a frecuentes e intensas interacciones 
sociales entre los hispanos (mexicanos, guatemaltecos y algunos salva-
doreños) durante la semana y no sólo los domingos. Estas condiciones 
transformaban la iglesia en un lugar de encuentro, pertenencia y am-
plias expresiones de sociabilidad, no sólo entre los mexicanos, sino 
incluso, aunque en menor grado y frecuencia, con los euroamericanos a 
través de los programas y seminarios que se realizaban para educar a los 
últimos en el tema de la migración.35 Los programas educativos sobre 
el tema migratorio fueron de crucial importancia entre 2007 y 2009, 
ya que resultaron en la organización y realización de varias marchas o 
“procesiones” en las calles de Atlanta, que para ellos constituían espa-
cios públicos evitados y temidos por las detenciones y deportaciones. 

Lo paradójico en Santo Tomás era que su religiosidad tipo pre 
Vaticano II, promovida por el sistema de SINE, al mismo tiempo que 
los acercaba entre ellos, los alejaba y causaba una cierta tensión con 
la congregación de americanos blancos. En contraste, en la parroquia 
de Nuestra Señora de Guadalupe, la religiosidad popular tan querida 
por los mexicanos estaba seriamente limitada y encima de eso, carecían 

35Ver ponencia presentada en LASA 2009, de Marie Marquard y Patricia Fortuny.



319

IGLESIAS CATÓLICAS MULTIÉTNICAS EN NUEVOS DESTINOS: ANÁLISIS COMPARATIVO

de  programas que los unieran a los otros grupos étnico-raciales-lin-
güísticos. El padre Ettore Rubin mientras apoyaba de forma firme 
y consciente la justicia y derechos de los trabajadores y condenaba a 
su vez la explotación de los mexicanos, les prohibía la práctica de la 
devoción piadosa que constituía no sólo un camino hacia una mayor 
interacción social entre ellos, (además de la satisfacción personal y es-
piritual), sino también una pendiente que los podía llevar a un mejor 
acomodo en la sociedad destino.

Conclusiones

Este capítulo muestra que en las iglesias los actores construyen una 
estrecha relación con el espacio, que el significado del lugar se multi-
plica, la interacción entre los ocupantes es cara a cara y muy intensa, 
mientras que la propia historia se reinventa en el lugar mismo. Las 
personas se conocen entre sí de tal manera, que el acercamiento entre 
ellas es natural e íntimo; tienen en común no sólo su extranjería y su 
posición de subordinación en la sociedad receptora, sino también el 
pertenecer a la misma creencia. A través de los servicios religiosos y de 
otras actividades institucionales, se produce un alto grado de emocio-
nalidad que impregna a los fieles migrantes de energía religiosa. Sin 
embargo, como vimos en los casos analizados, la intensidad y frecuen-
cia de la interacción social entre los creyentes difiere de una iglesia a 
otra. Mientras que Santo Tomás brinda amplias oportunidades para 
que el templo se convierta en un verdadero lugar de encuentro e identi-
dad entre los fieles, en contraste, la iglesia de Immokalee permite muy 
pocos espacios y momentos para lo mismo.    

Entre los católicos de Immokalee encontramos una alta sociabilidad, 
pero ésta se da, más allá del templo; en las fiestas de origen sagrado que 
se realizan ya sea en el  pueblo de origen como entre los originarios de 
Chamácuaro, Guanajuato, o en sus hogares como en la celebración de 
Santa Teresa entre los otomís. Es ahí en donde la experiencia religiosa 
se convierte en el gran pretexto que permite explotar la sociabilidad 
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entre los creyentes y favorece el sentido de pertenencia, no sólo a un 
mismo credo, sino a un colectivo social más amplio, como por ejemplo 
un grupo étnico o un sector social marginado, indocumentados y/o inmi-
grantes pobres. Las múltiples actividades institucionales como las que 
convoca el modelo SINE en Atlanta, están ausentes en la parroquia de 
Nuestra Señora de Guadalupe, por tanto la posibilidad de establecer 
relaciones de sentido en esa iglesia, es menos favorecido desde la reli-
gión oficial, al igual que una sana sociabilidad entre los asistentes. 

El proceso de adaptación a la sociedad receptora que experimen-
tan los pobladores de Immokalee, ha sido entorpecido primero por 
una estructura económica de trabajo agrícola intensivo, que deviene en 
ingresos cercanos al salario mínimo anual de 7 500 dólares, y segundo 
por una vida cotidiana que los ubica en una situación límite. Dado este 
escenario social, se esperaría que la iglesia (de cualquier tipo) jugara 
un papel más positivo para contrarrestar las difíciles condiciones de 
los trabajadores agrícolas. Sin embargo, debido a las características 
de una eclesiología liberal que rechaza la religiosidad popular entre 
migrantes de origen rural y/o étnico y a la lejanía ideológica que existe 
entre el sacerdote y la feligresía, esta iglesia ha sido incapaz de cons-
truir ese lugar de encuentro, pertenencia y sociabilidad que requieren 
en forma urgente los católicos mexicanos.

En Atlanta en cambio, la dinámica de la estructura económica 
facilita una relativa estabilidad económica entre los inmigrantes mexi-
canos y en consecuencia, favorece a su vez el proceso de adaptación al 
destino. Y en este caso, además de lo anterior, la eclesiología de Santo 
Tomás promueve una forma de religiosidad popular que transforma al 
templo en el sitio ideal para el surgimiento de la sociabilidad, el en-
cuentro y el sentido de pertenencia que combinados, coadyuvan a una 
mejor integración de los fieles migrantes a la sociedad receptora.     
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Nahuas en Wisconsin: 
Movilidad, localidad 

y participación religiosa1 

María Teresa Rodríguez L.

1La primera versión de este texto fue presentada en el XIII Encuentro de la RIFREM, realizado 
en la ciudad de Monterrey, Nuevo León, 2010.





Introducción

La progresión de los desplazamientos migratorios de alcance trasna-
cional y la apertura de un horizonte cotidiano con mayor densidad de 
relaciones sociales y de comunicación son sólo algunas de las transfor-
maciones más evidentes en la vida de las familias nahuas de la región 
montañosa central del estado de Veracruz. Es innegable la reorganiza-
ción acelerada de las fronteras culturales que median en las relaciones 
entre la población local y diferentes actores, espacios y universos 
culturales ¿Cuáles son las consecuencias sociales de estos quiebres 
simbólicos y espaciales? ¿Quiénes son los principales protagonistas de 
dichos procesos?

En el campo de los estudios sobre la migración transnacional 
México-Estados Unidos se ha abordado, entre otros aspectos igual-
mente importantes, el impacto de la experiencia migratoria en las 
transformaciones o continuidades de las prácticas religiosas, tanto en 
las comunidades de origen como en los lugares de recepción. Se han 
mostrado, por ejemplo, casos de comunidades transnacionales con 
espacios de pertenencia en ambos lados de la frontera, en las cuales 
determinadas prácticas religiosas de gestión comunitaria se desarrollan 
paralelamente; o bien, la vigencia de diferentes formas de cooperación 
económica de los migrantes para el sostenimiento de las fiestas de su 
pueblo (D’Aubaterre, 2005; Hirai, 2009, entre otros). Así mismo, se 
han destacado casos etnográficos que muestran la reelaboración de ce-
remoniales y/o la creación de novedosas formas de culto en los nuevos 

[ 325 ]
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contextos socio-culturales (Durand y Massey, 2001; Morán, 2000; 
Rodríguez, 2005, entre otros). También se han reiterado procesos de 
conversión y de ruptura con la tradición religiosa del lugar de origen de 
los migrantes, casi siempre como forma de pertenencia y de afirmación 
ante nuevas experiencias de vida (Ogders, 2006, Hernández Madrid, 
2003, Jaimes Martínez, 2009, por citar sólo algunos).2 

A partir de un estudio de caso, este texto muestra un proce-
so reciente y aún no documentado que presenta características 
muy particulares. En poblados nahuas de la sierra de Zongolica,3 
Veracruz, la intervención de determinados actores de alcance 
transnacional y la inédita oleada migratoria hacia Estados Unidos 
han permeado las prácticas religiosas tanto de quienes se van como 
de quienes se quedan. Por una parte, se evidencian transforma-
ciones a escala local, por otra parte, en las zonas de recepción de 
migrantes los individuos se redefinen en relación con las diferentes 
opciones religiosas y el contexto en el cual se desenvuelven. 

En las páginas que siguen se identifican determinados campos de la 
vida social y religiosa de los nahuas en los que se aprecian aspectos de 
estas transformaciones de dimensión transnacional. Se especifican las 
características particulares de la experiencia migratoria de los nahuas 
hacia Estados Unidos, especialmente hacia el estado de Wisconsin, en-
fatizando las formas de inserción en el contexto laboral, su relación con 
el lugar de origen y el ejercicio religioso en el contexto migratorio. En la 
escala local, se destacan los cambios en los dispositivos de adquisición 
de prestigio y de las estructuras jerárquicas fincadas en la participación 
cívica y religiosa del catolicismo costumbrista. Por otra parte, se advierte 
el papel de determinados actores que han contribuido a diversificar el 
campo religioso pentecostal, rompiendo con una estructura piramidal y 

2Es importante señalar que existe un número considerable de investigaciones sobre estas 
temáticas; no obstante, en este texto no se cuenta con el espacio suficiente para mencio-
nar a todos los autores que han realizado contribuciones igualmente importantes.
3Los municipios nahuas localizados en la Sierra Madre Oriental, en la franja conocida como 
sierra de Zongolica, en el centro medio oeste del estado de Veracruz, se integran en trece 
municipios que abarcan una extensión aproximada de 1 000 kilómetros cuadrados, habi-
tados por alrededor de 130 000 personas, hablantes de lengua náhuatl en su gran mayoría 
(INEGI, 2005).            
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centralizada para insertarse en un esquema más amplio, pluridireccio-
nal y abierto incluso hacia el ámbito internacional.

De las montañas veracruzanas a las granjas de Wisconsin

En lo que va del siglo XXI, los habitantes de la sierra de Zongolica 
han participado de cambios inéditos: un número no cuantificado de 
personas ha atravesado las fronteras nacionales para adherirse a las 
corrientes migratorias transnacionales.4  

Aunque en Astacinga, uno de los municipios serranos donde se 
aprecia un mayor flujo migratorio, existían ya experiencias aisladas de 
migración hacia Estados Unidos por parte de algunos hombres y mu-
jeres nahuas, fue hasta principios del presente siglo cuando se inició 
un proceso de movilidad transnacional de magnitud significativa. Los 
jóvenes de ésta y otras localidades de la zona se insertan hoy en día en 
diferentes circuitos de trabajo, principalmente con destino a los estados 
de Wisconsin, Carolina del Norte y Carolina del Sur. 

En octubre de 2009 visité un área del alto medio oeste del estado 
de Wisconsin,5 con la intención de aproximarme a este reciente proceso 
migratorio transnacional fundamentalmente masculino.6 Por anteriores 
visitas a Astacinga, sabía que en aquella zona se encontraban labo-
rando un gran número de jóvenes nahuas de diferentes poblados, pero 
especialmente procedentes de tres municipios de la parte alta de la 
sierra: Astacinga, Texhuacan y Tlaquilpa. 

Uno de mis contactos más importantes era Ismael,7 un joven 

4La migración estacional hacia las plantaciones cañeras y cafetaleras de las tierras bajas 
del piedemonte ha sido una estrategia de larga data entre los habitantes de los pueblos de 
las montañas zongoliqueñas. También lo ha sido la emigración a las ciudades para la ocu-
pación en el sector terciario y en la venta ambulante de muebles rústicos y otros productos 
forestales elaborados en las comunidades de la sierra. Sin embargo, la migración transna-
cional es un fenómeno mucho más reciente, como se señala en este texto.
5El trabajo de campo realizado en Wisconsin en octubre de 2009, fue posible gracias a 
los recursos del proyecto Transnacionalización de religiones indo y afroamericanas, con 
financiamiento del Conacyt y coordinado por la Dra. Reneé de la Torre.
6Se aprecia también un movimiento migratorio femenino, pero se dirige sobre todo hacia 
la Ciudad de México y hacia el norte del país, sobre todo a Monterrey y Tijuana, donde las 
jóvenes nahuas se desempeñan principalmente como empleadas domésticas.
7Los nombres de los informantes fueron sustituidos por seudónimos.  
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integrante de una familia de pastores y adeptos pentecostales del pa-
raje de Huapango, en la cabecera municipal de Astacinga. Él, como 
el resto de los varones de su familia de procreación, emigra por largas 
temporadas desde hace varios años a aquella región norteamericana, 
productora de leche y forrajes.

Conocí a Ismael durante una de mis estancias en Astacinga en 
2008. Él había regresado desde Wisconsin para visitar a su familia, 
una típica unidad familiar extensa, especialmente a su madre que se 
encontraba enferma, así como a su joven esposa y a sus dos hijos 
pequeños. En aquella ocasión me habló sobre sus planes de regresar 
nuevamente a la granja lechera en la que había trabajado junto con 
sus hermanos, así como uno de sus tíos y dos de sus primos, ubi-
cada en el poblado de Galesville, Wisconsin. Todos ellos se habían 
desempeñado ahí como ordeñadores y arreadores de ganado. Poco 
tiempo después, Ismael emprendía el viaje de regreso a su puesto de 
trabajo en dicha granja, tras haber conseguido de nuevo el dinero 
necesario para pagar al “coyote”. En posteriores visitas al pueblo, fui 
enterándome de un gran número de casos similares entre la población 
masculina de Astacinga. 

Decidí emprender el viaje hacia Wisconsin tras indagar la ruta y 
los lugares precisos donde encontraría a Ismael y sus paisanos. Me in-
teresaba conocer las condiciones de su trabajo en las granjas, así como 
la posible relación de este proceso migratorio con las transformaciones 
de determinadas prácticas religiosas y cambios culturales que observa-
ba en la sierra, particularmente en Astacinga. Es decir, me interesaba 
entre otros aspectos, observar el impacto de la experiencia migratoria 
en el campo religioso, tanto en la zona de recepción como en el contex-
to de la localidad.

Al igual que Ismael y sus familiares, la mayoría de los migrantes 
de Astacinga, Texhuacán y Tlaquilpa son empleados en las gran-
jas lecheras, especialmente en el área ubicada entre los poblados de 
La Crosse y Eau Claire.8 Existe una presencia nahua en la zona, 

8Encontré casos esporádicos de mujeres nahuas de la sierra que trabajan a la par que los 
hombres, pero hasta donde pude observar es poco frecuente el empleo de mano de obra 
femenina en las granjas.            
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dinámica y persistente en la que participan también, por supuesto, 
individuos procedentes de otras latitudes. 

En una investigación realizada por el departamento de sociología 
rural de la Universidad de Wisconsin, se señala que los productores 
de leche comenzaron a contratar a trabajadores migrantes indocumen-
tados en 2000; en dicho estudio se subraya el importante papel que 
éstos desempeñan para la industria lechera de aquel estado (Harrison 
et al., 2009). Según los autores, 88.5 por ciento de estos trabajadores 
son mexicanos, mientras que el resto procede de otros países latinoa-
mericanos, especialmente de Centroamérica. Son contratados para las 
labores de ordeña y acarreo del ganado (que incluye limpiar los esta-
blos, mover a las vacas a la sala de ordeña, alimentarlas, vacunarlas, 
etcétera), actividades que constituyen la categoría de más bajos sueldos 
en las granjas. En el estudio citado se menciona que los granjeros no 
logran encontrar trabajadores estadounidenses para este tipo de acti-
vidades, las cuales se realizan durante los 365 días del año y durante 
dos o tres turnos diarios, dependiendo de la cantidad de cabezas de 
ganado lechero con que cuenta cada granja.

Además, según el estudio mencionado, el promedio salarial del 
trabajador inmigrante es menor que el promedio del trabajador estado-
unidense en la mayoría de las posiciones laborales que se desarrollan 
en estos contextos (Harrison, et al., 2009). Los trabajadores de origen 
estadounidense se emplean en las labores agrícolas y forrajeras que 
requieren el uso de maquinaria pesada y la toma de decisiones; a veces 
son los mismos dueños de la granja quienes desempeñan estas tareas.

Fue durante la temporada de otoño cuando tuve ocasión de recorrer 
la zona donde trabajan los migrantes nahuas, realizando entrevistas y 
observaciones en alrededor de quince granjas.9 En esa temporada del 
año, el paisaje rural es fecundo; los árboles que cambian de follaje 
se combinan en distintas tonalidades y las colinas están surcadas por 
sembradíos de maíz y alfalfa. Enormes graneros aparecen cada tanto 
destacando por sus tonos rojizos; a un lado, las casas amplias y visto-
sas donde habitan los propietarios de las granjas denotan desahogo y 
9Agradezco al maestro Juan Rodríguez López, docente de la Facultad de Antropología de la 
Universidad Veracruzana, su colaboración para la realización de las entrevistas.
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confort. Los establos y ordeñadoras se ubican a unos metros del gra-
nero y muy cerca de ahí se ubica la “traila”, vivienda prefabricada que 
ocupan los trabajadores migrantes. Es común que éstos tengan acceso 
a esta vivienda de forma “gratuita”, incluyendo los servicios de agua, 
electricidad y calefacción. 

Toda el área se encuentra surcada por una red de caminos que 
comunican a cada granja y sus respectivas viviendas con las carreteras 
principales. Por lo tanto, son corrientes las visitas entre los trabajado-
res, especialmente si son familiares, ya que la mayoría de ellos posee 
un vehículo adquirido después de unos meses de trabajo, elemento 
indispensable para lograr movilizarse fuera del entorno laboral en su 
escaso tiempo libre. 

 Para ellos, la vida cotidiana se desarrolla de forma muy cen-
trada en la granja, transitando entre la vivienda y las labores de ordeña 
y aseo del establo y viceversa. Cada trabajador cubre generalmente dos 
turnos diarios, incluyendo algunas horas de la madrugada. La vivien-
da y el trabajo son compartidos entre coterráneos, se requieren por lo 
menos entre dos y cuatro ordeñadores en cada granja ya que las labores 
demandan mano de obra durante las 24 horas del día.

Fuera de la granja se establecen relaciones que se orientan sobre todo 
hacia el reforzamiento de vínculos intra-étnicos que reproducen en parte 
a los de su comunidad de origen. Esporádicamente se realiza algún en-
cuentro festivo entre paisanos; pero frecuentemente se ofrece hospedaje 
en las “trailas” a amigos y parientes recién llegados de la sierra en tanto 
encuentran trabajo o tienen alguna necesidad. También intercambian 
entre ellos informaciones, vehículos e incluso puestos de trabajo. 

Entre los contados casos de jóvenes indígenas que se establecen 
en las áreas urbanas de la zona de recepción (en los poblados de La 
Crosse, Arcadia e Independence) se presenta un tipo de red más abier-
ta, ya que a menudo conviven con trabajadores procedentes de otros 
puntos de México y Centroamérica. Algunos han encontrado trabajo 
en restaurantes y en una importante industria de muebles que se loca-
liza en la localidad de Arcadia. Pero para gran parte de los migrantes 
nahuas de la sierra es difícil encontrar una colocación de este tipo, 
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puesto que se requieren otra clase de destrezas, como cierta  competen-
cia en lecto-escritura del inglés.

En entrevistas realizadas con migrantes de Astacinga, en particu-
lar con la familia de Ismael, observé que es usual la implementación de 
un sistema de rotación de puestos en ciertas granjas, mediante relevos 
entre familiares por temporadas de uno a cuatro años. Mientras uno 
de los trabajadores se toma un tiempo de descanso, durante el cual 
regresa al pueblo para visitar a su familia, lo sustituye un pariente o 
vecino (que llega desde la sierra expresamente para ello) en las labores 
en el establo y ocupando su dormitorio en la “traila”. De esta forma, 
el grupo parental mantiene el vínculo con los dueños de la granja, con 
quienes se establecen lazos de confianza y de cierta familiaridad, expre-
sión concreta de lo que Lomnitz (2005) llama reciprocidad negativa.

Como señala Kearney (1996), la experiencia del racismo al atra-
vesar la frontera es difuminada en el rancho, reducto de seguridad y 
lealtad mutua. En este contexto, fincado en las experiencias diarias, el 
rancho es el espacio doméstico que involucra rutinas de compromiso 
moral entre patrones y empleados en un intercambio asimétrico.

Hay por supuesto, quienes han decido regresar del “otro lado” 
para establecerse definitivamente en su pueblo de origen. Conozco 
distintos casos de este tipo en Astacinga; dos hermanos de Ismael re-
gresaron después de tres o cuatro años de trabajar en la misma granja 
de Galesville. Por separado, invirtieron sus ahorros en la construcción 
de una casa de mampostería (en el solar paterno) donde ahora habitan 
con su esposa e hijos; también abrieron, cada uno, un pequeño negocio 
de venta de ropa y calzado en el centro de la cabecera municipal. 

Pero como comentaba líneas arriba, muchas veces en cuestión de 
unos meses se emprende nuevamente el regreso, ya sea para cubrir 
alguna vacante en las granjas ya conocidas, o bien para buscar una 
nueva colocación. Esta decisión depende, por supuesto, de una serie 
de factores de diferente índole: económicos, familiares e incluso perso-
nales; a veces prevalece un sentimiento de desadaptación al regresar a 
un entorno cotidiano que no responde más a sus expectativas.  
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Situación laboral y prácticas religiosas 

Como señalé anteriormente, uno de mis intereses al visitar a los tra-
bajadores nahuas en sus lugares de trabajo en Wisconsin era la 
aproximación a sus dinámicas de participación religiosa y la posible 
relación entre estas prácticas con las estructuras locales de su comuni-
dad de origen. 

Meses atrás había conversado en Astacinga con un pastor pentecos-
tal, JLM, que estaba de regreso en el pueblo después de haber pasado 
un par de años trabajando en una granja de Pigeon Falls, Wisconsin. 
Él me puso en contacto con el pastor de la iglesia hispana pentecos-
tal Lirio de los Valles, ubicada en el poblado de Independence, a la 
cual acuden algunos de los migrantes nahuas, entre ellos Ismael y sus 
hermanos, así como personas de habla hispana procedentes de otros 
estados de México y también de Centroamérica. 

El fundador de esta iglesia es un pastor mexicano de origen 
mixteco,10 que realiza labores de proselitismo entre los trabajadores 
hispanos indocumentados de aquella zona. Es ésta la única iglesia del 
área, evangélica, católica o de otra denominación, en la cual se realizan 
los oficios en castellano.

La iglesia hispana pentecostal Lirio de los Valles fue fundada en 
2007 en Independence, pequeña población ubicada en el condado de 
Trempeleau. Según el censo de 2000, la localidad contaba con apenas 
1 244 habitantes y 317 familias residiendo en la ciudad; sólo 1.6 por 
ciento de su población era hispana o latina (pero presumiblemente diez 
años después aumentó de forma notoria este porcentaje).  

Una vez consolidado el templo de Independence, en el mes de 
agosto de 2009 el pastor y su familia se trasladaron a la localidad 
vecina de Alma Center, con la finalidad de continuar con la labor 
de atraer adeptos de origen hispano para su iglesia. En este poblado 
comparten el espacio del templo con la iglesia pentecostal Asamblea 
de Dios, en la cual los oficios se realizan en inglés. Alma Center es 
una localidad aún más pequeña, ubicada en el mismo condado; cuenta 

10Agradezco al pastor de esta iglesia y a su esposa su valiosa colaboración.
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apenas con 446 habitantes. Sin embargo, ello no parece influir en la 
determinación del pastor de continuar fundando iglesias hispanas por 
toda la región del medio oeste de Wisconsin, estableciéndose por un 
par de años en cada poblado hasta consolidar ahí un grupo de feligre-
ses (comunicación personal, pastor HL, octubre 2009).

Esta oferta religiosa se dirige, evidentemente, hacia el sector de la 
población migrante de habla hispana que en la última década comenzó 
a expandirse en aquella zona. A su llegada a Independence, proce-
dente de los alrededores de Chicago donde residía desde años atrás 
en compañía de su familia, el pastor recorrió una a una las granjas 
lecheras invitando a los trabajadores migrantes a asistir al templo recién 
fundado. Incluso los recogía en su propio vehículo una vez a la semana, 
con la finalidad de motivarlos y facilitarles las condiciones para asistir 
a los servicios religiosos. 

Sin embargo, su esfuerzo rindió frutos sólo parcialmente y se re-
fleja sobre todo entre los migrantes indocumentados que residen fuera 
de las granjas, quienes no están sujetos a los extenuantes horarios de 
trabajo en los establos y en las labores de ordeña. Para los ordeñando-
res y encargados del ganado resulta problemático asistir a los oficios 
religiosos habitualmente, sea cual fuere su adscripción religiosa. Como 
se comentaba páginas atrás, ellos casi siempre trabajan dos turnos por 
día y no gozan de días feriados. Dado que intentan aprovechar al máxi-
mo su fuerza de trabajo, la mayoría elige trabajar tantas horas como sea 
posible con tal de obtener mayores ingresos. En ocasiones especiales 
se organizan internamente para cubrir el turno de alguno de los com-
pañeros; logran de este modo realizar ajustes en sus horarios que les 
permiten contar con algunas horas del día para realizar las compras de 
víveres, visitar un pariente o amigo en otro rancho, y/ o ocasionalmente 
acudir al templo.   

Benito, joven pentecostal procedente de Astacinga con quien con-
versé en una de las granjas, me comentaba las dificultades para asistir 
con regularidad a los servicios religiosos en Independence, a pesar de 
su interés y de la corta distancia desde el rancho donde vive y traba-
ja. Sin embargo, a pesar de sus limitaciones de tiempo, en ocasiones 
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especiales se prepara con anticipación para concurrir a algún evento 
religioso en el templo Lirio de los Valles. Por ejemplo, en septiembre 
de 2009, el pastor organizó la visita de Alfredo Figueroa, predicador 
y cantante mexicano oriundo del estado de Guerrero, quien a través 
de su música y de su testimonio de haber participado en actividades 
ilegales en una época de su vida, invita a la salvación siguiendo el 
camino y la palabra de Dios.11 El pastor de esta iglesia también ha 
invitado a otros evangelistas hispanohablantes de Texas y Puerto Rico 
como parte de sus labores de proselitismo entre la población migrante 
de habla hispana.  

En esta iglesia, en proceso de expansión a escala regional, los cre-
yentes se insertan en un ámbito donde confluyen personas de diferentes 
etnias y nacionalidades (mexicanos, salvadoreños, guatemaltecos) 
creando redes de apoyo vinculadas a la iglesia. Todos ellos se agrupan 
bajo la categoría de “hispanos”, identificación que opera en dicho con-
texto, pero que resulta ajena para quienes permanecen en el terruño 
(por ejemplo, la madre de Ismael me preguntaba, durante una de mis 
visitas a su casa en Astacinga: “¿Quiénes son los hispanos? “).   

Pero en algunos de los ranchos visitados se observa una reproduc-
ción afín a las prácticas religiosas tradicionales en la escala doméstica; 
en especial cuando el espacio de la “traila” donde habitan los traba-
jadores es compartido con una o más mujeres, esposa y/o familiares 
que en contadas situaciones habitan ahí con sus hijos. Ellas tratan de 
conmemorar, de alguna forma, las fechas importantes del calendario 
religioso del pueblo de origen; pude observar, por ejemplo, algunos 
preparativos para la celebración de las fiestas de Día de Muertos en 
el interior de una vivienda en una granja de Mondovy. Las mujeres 
se disponían para la preparación de tamales y mole, platillos ceremo-
niales que además de consumirse entre los trabajadores del rancho, se 
disponen en el altar para la llegada de las ánimas de los fieles difun-
tos a principios del mes de noviembre. Ellos tampoco pueden asistir 
al templo católico más cercano, puesto que los servicios religiosos se 
efectúan en inglés, lengua en la cual la mayoría de los migrantes de la 
11Este personaje es muy popular entre un sector de adeptos pentecostales según mis obser-
vaciones en la sierra de Zongolica, Veracruz
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sierra no ha adquirido una competencia fluida. No obstante, logran 
cierta exhibición de elementos de su catolicismo y de su pertenencia a 
una comunidad específica. 

Entre otros jóvenes migrantes nahuas (principalmente de 
Texhuacán) que se han trasladado a las ciudades del área (donde la-
boran en restaurantes o en la fábrica de muebles Ashley de Arcadia) 
se posibilita una práctica religiosa menos restrictiva en términos de 
tiempo y movilidad. Dado que la oferta institucionalizada en español 
se restringe a la iglesia pentecostal que ya he mencionado, algunos de 
ellos se han acercado a ella en la búsqueda de abrigo y socialización 
en dicho contexto de vulnerabilidad. Anselmo, por ejemplo, joven pro-
cedente de Texhuacán, estuvo a punto de ir a la cárcel a causa de su 
participación en un accidente de tránsito bajo los efectos del alcohol; 
además perdió su empleo y su espacio para vivir. A partir de entonces 
se acercó al templo Lirio de los Valles de Independence, donde ha 
encontrado apoyo emocional y social. Otros jóvenes nahuas en con-
diciones similares han seguido los pasos de Anselmo, aunque en su 
pueblo de origen sus familias continúan insertas en las obligaciones 
rituales del catolicismo tradicional; lo cual quizás ellos mismos harán 
a su regreso. 

Pentecostalismo y redes transnacionales en Astacinga 

Los creyentes pentecostales de Astacinga fueron los precursores de 
un proceso de apertura de una estructura local rígida y tradicionalista, 
centrada en las obligaciones rituales del parentesco y de los cargos 
cívico-religiosos. No sin enfrentar dificultades, lograron afirmar una 
identidad defensiva frente a las impugnaciones, críticas y ostracismo 
social que acompañó la expansión y consolidación de su iglesia a lo 
largo de varios lustros. La pugna por obtener legitimidad para su con-
gregación, generó –a largo plazo– un proceso de apertura social hacia el 
pluralismo religioso en el municipio y las localidades vecinas. Este plu-
ralismo se ha consolidado y afianzado con la posterior llegada de otras 
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denominaciones religiosas, e incluso de diferentes orientaciones del pro-
pio catolicismo, como el Movimiento de Renovación Carismática. Es 
posible afirmar que hoy en día, los adeptos pentecostales de Astacinga 
han tomado conciencia de su pertenencia a una colectividad cristiana-
evangélica-pentecostal de alcance nacional y transnacional.

La redefinición del papel de las autoridades del gobierno muni-
cipal en el campo religioso, dio lugar a un ejercicio autonómico más 
pleno de los nuevos agentes religiosos. Fueron paulatinamente despla-
zados los mecanismos coercitivos implementados por las autoridades 
civiles para la participación en el sistema ritual católico costumbrista.  

Si bien el pentecostalismo no es una experiencia nueva para los 
astacinguenses (ya que su llegada al pueblo se remonta a la década 
de los años setenta del siglo XX), la influencia de un tipo de pente-
costalismo más relajado en su normatividad surgió precisamente de la 
migración transnacional. Migrantes de Astacinga que han tenido ex-
periencias de ida y retorno desde distintos puntos de Estados Unidos, 
entraron en contacto con movimientos menos institucionalizados, que 
se apoyan en las giras de evangelistas en campañas-espectáculo. El 
primero de estos contactos se estableció con un centroamericano, 
Adonías Getse, quien estando de gira por algunos poblados esta-
dounidenses, fue escuchado por migrantes indígenas procedentes 
de Astacinga. Uno de ellos, Gregorio Tzompaxtle, a su regreso al 
pueblo propuso al pastor de la iglesia de Avivamiento Pentecostal 
Getsemaní, invitar a Getse a Astacinga. 

La visita de Geste a la iglesia de Avivamiento Pentecostal de 
Astacinga cimbró de forma notable a la mayor parte de los feligre-
ses, incluyendo a su pastor. La llamada de este predicador visitante, 
orientada hacia la participación en otras modalidades de practicar 
el pentecostalismo, inter-denominacionales, sensacionalistas y vehe-
mentes, surtió efecto. A partir de ese momento, se generó un cisma 
entre los feligreses pentecostales de Astacinga y su radio de acción, y 
se produjo una ruptura entre quienes decidieron seguir al pastor en 
su adhesión a esta nueva orientación religiosa y aquellos que optaron 
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por continuar dentro de los lineamientos de la UIEP.12 Estos últimos 
se vieron obligados por sus detractores a abandonar el templo y a 
fundar uno nuevo en otro punto de la cabecera del municipio. Los 
improperios mutuos, los rumores e incluso las rupturas entre familias 
acompañaron este proceso de escisión.

A partir de entonces, la iglesia de Avivamiento Pentecostal Getsemaní 
de Astacinga se vincula de forma permanente en una red transnacional, 
invitando a evangelistas de otros países hispanohablantes y recibiendo 
visitas esporádicas de organizaciones evangélicas estadounidenses de 
carácter inter-denominacional. De este modo, la iglesia se inserta en lo 
que podríamos llamar una comunidad creyente transnacional en la que 
participan otras comunidades hispanohablantes.13 Miembros destaca-
dos de esta iglesia, fueron precursores en el proceso migratorio hacia 
Wisconsin, y tuvieron un papel relevante en la densificación de las 
redes transnacionales en aquella área de recepción de trabajadores 
migrantes nahuas, motivando el desplazamiento de paisanos vincu-
lados entre sí por sus lazos parentales y su adscripción religiosa. A 
partir de entonces, la iglesia de Astacinga entabló vínculos con la 
iglesia Hispana Pentecostal de Independence, así como con otras 
agrupaciones pentecostales –estadounidenses y centroamericanas– 
formando parte de una amplia comunidad creyente, hispanohablante 
e interdenominacional.

A partir de la ruptura, los adeptos a esta iglesia, además de los 
servicios religiosos ordinarios, realizan eventualmente “retiros”, “en-
cuentros” y “campañas de milagros” en los que se efectúan rituales de 
sanación, dirigidos por predicadores que a veces presentan al mismo 
tiempo espectáculos de música cristiana. En los últimos años han invi-
tado a predicadores mexicanos y centroamericanos muy conocidos en 
el medio. 

Paralelamente se observa en la sierra de Zongolica la emergencia 
de un movimiento de composiciones de música religiosa, impulsado 

12Unión de Iglesias Evangélicas Pentecostales, cuya coordinación regional se localiza en la 
ciudad de Puebla.            
13Por ejemplo se incorporó en Astacinga la modalidad de los encuentros, promovidos por el 
movimiento G12 del colombiano César Castellanos.
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por creyentes indígenas que realizan producciones sencillas de casetes 
y discos compactos. Gran parte de esta producción se distribuye a nivel 
regional, en tianguis y mercados, y se está constituyendo en un elemento 
en circulación a escala regional y transversal a diferentes denominaciones 
de orientación pentecostal (incluyendo al Movimiento de Renovación 
Carismática, presente en diversas localidades de la sierra).

Además, la música cristiana indígena también ha traspasado las 
fronteras nacionales, aunque de forma muy incipiente. Por lo menos en 
Astacinga, los principales actores de este movimiento han empezado 
a proyectarse en Estados Unidos, difundiendo su producción musical 
en las zonas de destino de los nahuas y de otros migrantes mexicanos y 
centroamericanos. Por ejemplo, JLM, pastor en Astacinga y otras loca-
lidades serranas, ha enviado discos compactos con música y letra de su 
autoría hacia dicho mercado, y uno de sus sueños, quizás inalcanzable, 
es realizar una gira por Estados Unidos y Centroamérica “llevando el 
mensaje a otros hermanos indígenas”. AM, propietario de una tienda 
de música en Janesville, cerca de Chicago, se encarga de distribuir este 
material en eventos religiosos evangélicos trans-denominacionales.  

En síntesis, en Astacinga y otras localidades serranas se están ges-
tando nuevas formas de construir comunidad de culto: transnacionales, 
inter-denominacionales y territoriales. Sin embargo, es preciso seña-
lar que otras denominaciones pentecostales presentes en la sierra de 
Zongolica, exhiben marcadas fronteras de competencia exclusivamente 
denominacional y están menos abiertas a nuevas influencias, como es el 
caso de la facción que se distanció del movimiento en Astacinga.  

Cambios locales: Consumo y prestigio

En la sierra de Zongolica, y en particular en Astacinga, el envío de 
remesas a partir de la primera década del siglo XXI está propiciando 
vertiginosos y evidentes cambios en el paisaje local: las tradicionales 
casas de tablones y techos de teja, lámina o cartón se sustituyen por 
edificaciones de mampostería; los caminos y carreteras son cada día 
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más transitados por todo tipo de vehículos, entre ellos automóviles y 
camionetas pick-up con placas de Wisconsin, Carolina del Norte y 
Carolina del Sur. Por otra parte, en ciertas localidades, sobre todo en 
el municipio mencionado, la indumentaria tiende a ser reemplazada 
por atuendos estandarizados; aun las mujeres católicas de Astacinga 
que preferían el traje tradicional compuesto por un enredo de lana y 
una vistosa blusa de encaje, han adoptado el estilo de las adeptas pen-
tecostales, económico, austero y sin marcadores étnicos explícitos.

En contraste con lo que ocurre en otros municipios de la sierra, 
donde la expansión evangélica ha tomado derroteros más modestos, la 
pluralidad religiosa en este municipio condujo un proceso singular en 
términos de la dinámica comunitaria y sus prescripciones normativas. 
El aspecto más evidente de este paso fue, sin duda, el desplazamiento 
de los preceptos ceremoniales que subrayan la participación en el in-
tercambio oneroso de bienes materiales y simbólicos para rendir culto 
a los santos del calendario católico. Este sistema de participación ritual 
funcionaba también como un mecanismo de adquisición de prestigio; 
es decir, la gestión religiosa tenía su correlato en los dispositivos de 
ascenso social y político.

Frente a dicho sistema que implica gastos fuertes de distribución, 
reciprocidad e intercambio, en Astacinga se privilegian hoy en día las 
muestras de holgura económica de las familias, e incluso de ser posi-
ble, de cada uno de sus miembros en las distintas fases del ciclo de 
desarrollo del grupo doméstico. De manera que es posible hablar de 
un proceso de redefinición del lugar del individuo, de las fuentes de 
prestigio y de los arreglos sociales y políticos en la esfera local. En los 
últimos años han quedado vacantes varios puestos de mayordomías y 
otros cargos religiosos; además de que las festividades tradicionales que 
aún se celebran han perdido algo de su esplendor. Es posible advertir 
por tanto, un proceso de distanciamiento de las obligaciones rituales 
aún y de las formas de participación social, incluso entre quienes toda-
vía se consideran católicos. Posiblemente la fuerte carga económica y 
el alto consumo de alcohol asociados a este sistema de cargos ceremo-
niales, han sido factores fundamentales en este proceso. Don Macario, 
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por ejemplo, ocupó el puesto de teniente y otros cargos religiosos antes 
de convertirse al pentecostalismo:

Los cargueros no pueden entrar al reino de los cielos; ellos piensan 
que están alabando a Dios, pero es al contrario. Cuando se lleva el 
compromiso de algún cargo, obligadamente tiene uno que tomar. 
En donde quiera te invitan la copita y si no te la tomas, la gente se 
molesta y al rato ya no te quieren hablar. Quedas mal con la gente 
y además te vas al infierno, el alcohol es cosa del demonio. 

El estatus social de estos funcionarios incluía la participación en 
una red mucho más amplia de compromisos ceremoniales. Don Macario 
afirma que antes de su conversión tenía alrededor de 500 compadres, 
pero ahora declara que “el compadre se equipara a la bestia”, puesto 
que la libación es una parte del ceremonial que sella los ritos de paso 
en los que se establecen las relaciones de parentesco ritual.14

Independientemente de los cambios de adscripción religiosa, me 
interesa destacar este proceso de acentuación del individualismo y de 
la idea de propiedad privada. Las familias nahuas se empeñan en con-
servar o adquirir terrenos, especialmente para vivienda, y se aprecia 
un proceso creciente de especulación en la venta de lotes y parcelas. 
Muchos padres de familia consideran primordial que cada uno de sus 
hijos cuente con una casa propia, que idealmente debe ser de mam-
postería, con varias habitaciones y con una fachada vistosa. Además, 
algunos de quienes han regresado de Estados Unidos, lo han hecho en 
un automóvil o camioneta pick-up adquirida en aquel país. En algunos 
casos el vehículo permanece estacionado frente a la casa por la falta de 
piezas para repararlo de alguna descompostura, y la mayoría de estos 
automóviles circula solamente en la sierra, ya que sus propietarios no 
han realizado los trámites necesarios para su legalización en el país.

Se modifican pues, sustancialmente, las fuentes de prestigio in-
dividual y familiar. Por otra parte, se están generando cambios en los 

14Es importante subrayar que a partir del incremento del pequeño comercio en las localida-
des serranas, en algunos contextos ceremoniales se han sustituido las bebidas alcohólicas 
por refrescos embotellados.
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patrones de organización de la vida doméstica. Es habitual que las 
esposas e hijos se quedan en la comunidad mientras los hombres emi-
gran; ellas respaldan su esfuerzo cuidando de los bienes y de la familia 
y soportando pacientemente la espera. La estabilidad familiar depende 
de la promesa de regreso de los hombres, del envío de dinero desde sus 
lugares de trabajo, y de la comunicación telefónica frecuente. Es usual 
que los padres y/o esposa del migrante construyan una nueva casa con 
el envío de las remesas, de acuerdo con las conversaciones y acuerdos 
que mantienen telefónicamente.  

Entre las parejas jóvenes que aún no se han escindido de la residen-
cia patrilocal para formar su propio núcleo doméstico, la esposa se queda 
bajo el cuidado de los suegros mientras el marido permanece fuera del 
país. Mientras tanto, ella y su familia política se hacen cargo de construir 
la vivienda que será su nuevo hogar cuando el hombre regrese.

Además, mediante la comunicación telefónica ellas los mantienen 
informados de las novedades locales y de los sucesos cotidianos, e in-
cluso les piden su parecer para tomar decisiones que atañen al núcleo 
familiar o para solucionar cualquier imprevisto. Las mujeres, desde 
esta trinchera, son un soporte afectivo, familiar y organizativo para los 
hombres que permanecen en las granjas o que realizan otro tipo de 
trabajo en Estados Unidos.

Comentario final 

El interés en estas páginas ha sido reflexionar sobre la relación entre 
determinadas conexiones transnacionales de pobladores indígenas de 
la sierra de Zongolica, y las formas de creación cultural y actuación 
social derivadas de aquéllas, poniendo particular atención en el campo 
religioso. Por una parte, se mostró un panorama de la situación labo-
ral y social de los migrantes nahuas que se trasladan a la región del 
alto medio oeste del estado de Wisconsin, en Estados Unidos. Entre 
los trabajadores de las granjas visitadas durante el trabajo de campo, 
se pudo observar que el ejercicio religioso se encuentra fuertemente 
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condicionado por el contexto laboral. Algunos jóvenes migrantes se 
han acercado a la iglesia Hispana Pentecostal como espacio de so-
cialización y de amparo en el contexto de vulnerabilidad. Pero dicho 
acercamiento no siempre debe leerse como experiencia de conversión 
(Seman, 2005), sino como parte de un proceso de comunicación en el 
marco de un nuevo paisaje étnico (Appadurai, 2001). En este nuevo 
paisaje, los adeptos se agrupan bajo una categoría de adscripción, como 
hispanos, y se generan formas de otredad resultantes de una coacción 
estructural; personas diferentemente posicionadas en un grupo desa-
rrollan proyectos en parte coincidentes (Segato, 2007). 

Se realizó también una aproximación a las dinámicas locales deriva-
das de la movilidad transnacional en Astacinga, uno de los municipios 
serranos que provee de fuerza de trabajo migratorio en aquel país. Se 
enfatiza que el itinerario transnacional y transcultural (Clifford, 1999) 
de los migrantes nahuas, ha generado evidentes transformaciones del 
paisaje local, así como la incorporación de nuevos hábitos de consumo 
y formas de organización familiar y religiosa. Esta construcción de es-
feras alternativas se refleja también en otros campos de la cultura local; 
por ejemplo, en las jerarquías sociales derivadas de la participación en 
rituales del calendario festivo y en las relaciones de parentesco ritual. 
Se nota un desplazamiento de la presión social para el cumplimiento 
de los compromisos ceremoniales de carácter costumbrista (aún entre 
los creyentes católicos), y el surgimiento de nuevas formas de religio-
sidad vinculadas con circuitos de intercambio y circulación de bienes 
simbólicos. En la escala más amplia de relaciones destaca un “campo 
social transnacional” (Levitt y Glick-Schiller, 2004) en el cual se in-
sertan pastores, predicadores y músicos indígenas pentecostales. 

En el caso presentado, lo religioso emerge en la construcción identita-
ria, pero de manera heterogénea. Este proceso complejo y multidireccional, 
compite con la tradición ceremonial indígena y con el reposicionamiento 
del catolicismo y del pentecostalismo en la región serrana.
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Las formas del movimiento: 
El papel del vínculo religioso 

en una región intermedia 
de migración

Abbdel Camargo Martínez





Introducción

Usualmente los estudios sobre el fenómeno migratorio en México han 
centrado su atención en los aspectos económicos e incluso políticos 
que promueven la movilidad de las personas. Sin embargo, se ha dado 
poca visibilidad a otros elementos del campo social que incentivan los 
desplazamientos: el campo religioso ha sido uno de ellos. Situados 
desde una región intermedia de migración, donde la presencia de 
iglesias no católicas ha ido proliferando de manera exponencial en los 
últimos años, en este trabajo se analiza el papel del vínculo religioso en 
tres campos: la movilidad geográfica, el cambio residencial y la inser-
ción laboral de migrantes indígenas asentados en la región del Valle de 
San Quintín, ubicado en el estado fronterizo de Baja California en el 
norte de México.1 

Dentro de los estudios de migración, centrados en poblaciones 
indígenas, ha sido ampliamente documentada la importancia de las 
relaciones primarias establecidas por los individuos –parentesco y pai-
sanaje– en la experiencia de migración y trabajo de los colectivos de 
indígenas migrantes (Lara 2000 y 2003; Velasco, 2002). Los estu-
dios han dado cuenta de cómo este tipo de relaciones les han permitido 
establecer complejos circuitos y patrones de migración asociados a la 
movilidad laboral tanto en México como en Estados Unidos. El con-
tar con un familiar o vecino del lugar de origen habría de facilitar el 

1La obtención de los datos empíricos de este texto proviene de entrevistas a profundidad e 
historias de vida realizadas a los trabajadores asentados en distintas colonias en el Valle de 
San Quintín durante diversas estancias de campo realizadas entre los años 2005 y 2007. 
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arribo y la inserción laboral de migrantes en los territorios nuevos. Es 
esta también la formulación fundamental de la teoría de redes sociales 
enfocada en la migración internacional. Pero ¿cómo se estructuran y 
funcionan otro tipo de relaciones sociales que van más allá de los vín-
culos primarios en la definición de los circuitos de migración y trabajo 
de los grupos indígenas establecidos en el tiempo?

En este trabajo intento observar el papel del vínculo religioso en el 
proceso del cambio residencial de los individuos, en la conformación 
de patrones de migración diferenciados y en la inserción laboral de los 
sujetos en el contexto del mercado de trabajo agrícola instalado entre 
México y Estados Unidos. 

Para mostrar lo anterior, este trabajo será dividido en cuatro par-
tes. En la primera de ellas se definen las principales características de 
la región de estudio; después se establece al proceso de asentamiento 
de la población como un factor determinante en la adquisición de nue-
vos referentes religiosos y formas de identificación; posteriormente se 
define lo que es un vínculo social; para finalmente analizar este tipo de 
relación en los tres campos de análisis aquí propuestos. 

El Valle de San Quintín: 
La conformación de los circuitos de migración y trabajo

El Valle de San Quintín se encuentra ubicado al noroeste del país, 
en el estado de Baja California, al sur de Ensenada. Abarca 36 941 
Km² de extensión territorial.2 Su nacimiento está relacionado con la 
producción de hortalizas enfocado al mercado de exportación y a la 
movilización de mano de obra –principalmente con rasgos étnicos– 
proveniente de los estados más pobres del país, como Guerrero y 
Oaxaca (Velasco, 2002b). En efecto, desde hace más de tres décadas 
el Valle de San Quintín se incorporó a la “ruta de la hortaliza” confor-
mada por los estados de Sinaloa, Sonora y Baja California, como una 

2En el Valle la mayor parte de la tierra es de temporal (26 500 hectáreas); por su parte la 
superficie de riego aunque es menor (10 000 hectáreas) es la más importante por rendi-
miento en su productividad (Garduño et al., 1989).
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región que funciona de manera complementaria a los ciclos productivos 
vinculados al mercado de exportación. La ubicación estratégica del 
estado de Baja California facilitó su incorporación a los mercados de 
producción alimentaria mundial, enfocada principalmente al mercado 
de consumo de alimentos frescos norteamericano y canadiense. 

A partir de la década de los setenta, y como efecto del crecimien-
to del sector agrícola de exportación en México, la fuerte inversión 
tecnológica –interna y externa– en los procesos productivos, se vio 
acompañada de una creciente demanda de trabajadores del campo, 
quienes paulatinamente tuvieron la posibilidad de encontrar un em-
pleo durante prácticamente todo el año. La ampliación de los ciclos 
de trabajo derivados del mejoramiento en los procesos productivos es 
una de las características más importantes de este tipo de mercados que 
demandan mano de obra barata especializada en las labores del campo 
durante periodos cada vez más largos, modificándose de esta forma los 
patrones migratorios a partir del asentamiento de los trabajadores en 
los espacios de trabajo.

San Quintín: Una región intermedia de migración

En el Valle de San Quintín los procesos de migración laboral trans-
fronteriza y el desarrollo de un mercado de trabajo agrícola altamente 
tecnificado, han derivado en cambios en las formas residenciales y de mo-
vilidad de los jornaleros agrícolas: pasando de trabajadores circulatorios 
entre estados, a trabajadores temporales en campamentos y cuarterías,3 y 
finalmente, como trabajadores permanentes asentados en colonias. 

A nivel demográfico los cambios en las últimas décadas en la re-
gión han sido notables. Únicamente entre 1980 y 1990 la población 
del Valle creció de 4 694 a 23 354 personas, y en la década siguiente, 

3Los campamentos y cuarterías son las formas de vivienda tradicionales de este tipo de 
mercados agrícolas. Los campamentos generalmente se ubican dentro de los propios 
terrenos de la empresa en la que se labora; mientras que las cuarterías se ubican princi-
palmente en los nichos residenciales urbanos allegados a los campos de trabajo. Ambos 
tipos de residencia tienen la función de asegurar la retención de mano de obra para las 
empresas agrícolas.            
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es decir, de 1990 al 2000, la población del Valle de San Quintín se 
incrementó pasando de 38 151 habitantes a 74 427; las colonias de 
los jornaleros aumentan de 16 a 43 en el mismo periodo (Velasco, 
2004a). Ya para el 2008, la población del Valle parece haber entrado 
en un proceso de estabilización, pues en ocho años el aumento pobla-
cional fue de cerca de 2 500 personas, es decir, que para ese año el 
Valle registra una población de 76 861 habitantes (Gallardo, 2010). 
Esto es debido a que buena parte de los colonos ya no son tan vulne-
rables a los cambios de temporada agrícola, abriendo posibilidades de 
empleo en servicios o en el comercio regional, lo que refleja la creciente 
diversificación de mercados laborales en la región (Velasco, 2002a, 
2002b y 2004b) y una ampliación del circuito migratorio que incluye 
los destinos internacionales anclados al mercado agrícola en los estados 
de California, Oregón y Washington en Estados Unidos. 

El nacimiento de colonias enteras de trabajadores indígenas ha 
derivado en el establecimiento de nichos étnicos claramente diferen-
ciados, lo que ubica a esta región como una de las zonas con mayor 
plurietnicidad del país. La existencia de tales nichos étnicos representa 
lo que en literatura de redes se ha llamado “anclas de red” (Racine 
1999), ya que se establecen como nuevos núcleos comunitarios fuera 
de los sitios de procedencia tradicionales. Estas anclas, describen el 
proceso de asentamiento que se llevan a cabo en los diferentes espacios 
de tránsito –rurales y urbanos– por donde circulan (Tarrius, 2000) los 
migrantes indígenas.

Así mismo, el establecimiento de los trabajadores en los sitios de 
empleo ha estimulado la compra o adquisición de terrenos para las 
familias; ha diversificado las opciones productivas; ha detonado la 
conformación de nuevas comunidades locales –residenciales, étnicas 
y religiosas–; ha configurado novedosas identidades regionales; y ha 
propiciado el enraizamiento de la población en el sitio de trabajo, con-
virtiéndose el Valle de San Quintín en un nuevo origen.

De acuerdo con Blanco (2000), el proceso de asentamiento debe 
comprenderse como una etapa más en el proceso de migración de los 
grupos y no como la culminación del mismo; de hecho en San Quintín 
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el asentamiento no inhibe la movilidad geográfica de los trabajado-
res, pues es precisamente a partir de la condición de residentes como 
se han generado nuevas formas de movilidad e instaurado novedosos 
patrones migratorios, encontrando en sitios de trabajo específicos, 
como San Quintín, los puntos de apoyo intermedios que articulan los 
encadenamientos migratorios –locales, regionales, nacionales e inter-
nacionales– en sus distintas formas –circular, permanente, etcétera–. 
Aquellos puntos geográficos de apoyo intermedio que permiten los 
encadenamientos migratorios (Lara, 2003) son lo que consideramos 
como espacios de migración intermedia. 

Migración, asentamiento y nuevas formas de identificación

Con el asentamiento de la población trabajadora indígena, se han ido 
redefiniendo en la región nuevas formas de adscripción identitaria. 
El parentesco y el paisanaje, como vínculos sociales dominantes en 
la experiencia de migración del individuo, han cedido paso a nuevos 
referentes y formas de relación definidas por la lógica del mercado de 
trabajo agrícola y por el contexto local, definido por el cambio residen-
cial. En este nuevo contexto, se han modificado los espacios y las vías 
de lealtad y pertenencia étnica, configurando nuevas identificaciones 
sociales y generando una pluralidad de referentes identitarios estable-
cidos en los circuitos de migración laboral interno e internacional de 
los jornaleros agrícolas.

Este trabajo considera el complejo sistema de relaciones sociales 
sobre los cuales se sustentan este tipo de mercados. Gracias a los es-
tudios sociales de corte sociológico y antropológico sabemos que los 
vínculos determinantes que promueven e incentivan la movilidad geo-
gráfica y la inserción laboral son aquellos derivados del apego local y 
de la pertenencia familiar establecidos como relaciones de parentesco y 
de paisanaje. Sin embargo, en la experiencia de migración laboral de 
los trabajadores agrícolas del Valle de San Quintín podemos inferir la 
existencia de otra serie de identificaciones sociales que en el entramado 
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migratorio surgen, se desarrollan o en algunos casos se llegan a cues-
tionar. La religiosidad es uno de ellos. 

Ahora sabemos que el proceso migratorio estimula la valoración de 
los elementos sociales previos con los cuales se arriba a un sitio nuevo. 
En esta valoración y reflexión de las lealtades, entre ellas las simbólicas, 
también se pone a juego la fe religiosa. Los estudios dan cuenta cómo 
en algunos contextos se da una mayor exposición a la diversidad de 
creencias definidas en espacios particulares adonde arriba la población 
indígena migrante. Este es el caso de las ciudades fronterizas ubicadas 
en el norte de México y las ciudades del sur de Estados Unidos. Por 
un lado los estados fronterizos se caracterizan por tener tasas de po-
blación no católica por arriba del promedio nacional; del mismo modo 
los cuatro estados fronterizos al sur de la Unión Americana, los cuales 
registran los mayores niveles de concentración de población hispana, 
alcanzan en su conjunto apenas 40 por ciento de población católica, lo 
que refiere contextos con un alto nivel de diversidad religiosa en ambos 
lados de la frontera.4

De esta forma, tanto la migración como el asentamiento de la pobla-
ción en estas zonas limítrofes, presuponen cambios en las adscripciones 
identitarias de los migrantes, pues generan el replanteamiento de la 
identidad religiosa tradicional y el cuestionamiento de las adscripcio-
nes más amplias basadas en la creación de los grandes símbolos que 
provee una religiosidad común dominante. Así, debido a la adopción 
de nuevas creencias y prácticas religiosas en los sitios de trabajo, se está 
redefiniendo el lazo con las tradiciones religiosas ancestrales y se cons-
truye una modernidad indígena fundada en el derecho al pluralismo 
ideológico (Bastian, 2008). Este proceso parece estar relacionado con 
la experiencia de migración de los individuos, pues uno de los factores 
de cambio en las lealtades religiosas de éstos se asocia a la experiencia 
migratoria. Los símbolos comunes y los procesos de pertenencia identi-
taria se reformulan en el contexto nuevo: esto no sólo es un mecanismo 

4Odgers (2006) establece en su estudio que las poblaciones fronterizas mexicanas colindan 
con estados en la Unión Americana en donde prevalece una mayor diversidad religiosa, y en 
donde la población católica no es mayoritaria. La diversidad religiosa es más evidente en el 
oeste y notablemente menos pronunciada en el estado de Texas de acuerdo a sus datos.
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de adaptación al sitio de llegada, representa además el punto de in-
flexión en la valoración de los derechos del individuo a la libertad de 
culto y el cuestionamiento de los sistemas de creencias tradicionales de 
los grupos étnicos del país.

Este proceso de diversidad religiosa, derivado de los procesos de 
movilidad geográfica y cambio residencial, parece establecer novedosos 
mecanismos de adhesión étnica que entran en conflicto con la religiosi-
dad tradicional pero no con la formulación identitaria que se encuentra 
reelaborada en estas comunidades imaginadas (Anderson, 2007) que 
son las sectas. La apelación al replanteamiento del derecho a decidir 
a qué tipo de “comunidades” se desea pertenecer, atraviesa la formu-
lación de una ciudadanía indígena con conciencia de sus derechos y 
a una reflexión sobre el sistema clasificatorio de sus identificaciones 
(Appiah, 2007). La migración y el asentamiento en los sitios de traba-
jo parecen acelerar este proceso de gestión de la identidad étnica.  

En este sentido, los estudios dan cuenta de cómo la experiencia 
migratoria de los individuos puede ser vista como un elemento que 
detona la conversión o movilidad religiosa (Garma, 2007). Bajo esta 
premisa, los análisis se centran en registrar los procesos de transfor-
mación de las identidades que por motivo de la migración tienen lugar 
en las geografías específicas adonde migran las poblaciones indígenas. 
Una experiencia migratoria orientada hacia el aspecto religioso puede 
derivar en procesos de conversión (Hernández, 2000). Dado que la 
conversión es antes que todo un proceso de re-construcción de per-
tenencias (James, 2002), los cambios observados en los espacios de 
migración en donde circulan las personas (Tarrius, 2000) se han visto 
como una respuesta simbólica a las crisis estructurales de las economías 
locales ancladas a las historias individuales y comunitarias de los gru-
pos indígenas que migran. 

De esta forma, más allá de que la conversión religiosa tenga úni-
camente una lectura de contenido ideológico y espiritual, pragmático 
o simbólico, para algunos autores este proceso guarda un fuerte com-
ponente de análisis en la estructura social, pues al focalizarse en los 
sectores marginales de la sociedad (indígenas y poblaciones ubicadas 
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en la periferia de las ciudades o en los espacios de frontera) se observan 
más bien como una respuesta para palear las condiciones estructurales 
desiguales en las que son ubicados.5  

Las difíciles condiciones de vida de esta masa marginal, prole-
tarizada, poco educada y con tasas de natalidad altas, suponen la 
puesta en marcha de prácticas de supervivencia basadas en lazos so-
lidarios (Lomnitz, 1975) que limitan los umbrales de incertidumbre 
que les produce la falta de vivienda, vestuario y condiciones de salud. 
El suelo de incertidumbre social y cultural da origen a un sentido reli-
gioso caracterizado por un fuerte sentido de dependencia y apoyo por 
parte de los grupos religiosos a los cuales los individuos se adscriben 
(Marzal, 1970, en Parker, 1993) y que compensa lo que la sociedad 
dominante y el sistema en el que se encuentran inmerso les niega: 
la satisfacción institucional de las necesidades (Bentúe, 1975). Esto 
explica por qué el mundo religioso es resignificado constantemente 
por el sujeto en códigos alternativos a aquellos que comúnmente le 
asigna la religión dominante, proceso tal que se realiza a través de la 
exaltación de la memoria (Giménez, 2009) como una forma simple 
de fortalecimiento de la identidad cultural de grupo y de individuo, 
y como elemento humanizante en un contexto a menudo hostil y de 
marginación social, como es el caso de la población indígena jornalera 
que se emplea en el mercado de trabajo agrícola transnacional en la 
frontera norte de México.   

Para Bastian (2008) por ejemplo, los procesos de cambio de filia-
ción religiosa en las comunidades indígenas del sur del país tienen una 
lectura de carencia económica, pues la multiplicación de las afiliaciones 
religiosas fue paralela al proceso de crisis económica estructural en 
la cual entraron las comunidades étnicas entre las décadas de 1970 
y 1980. Las tensiones intraétnicas ligadas a una diferenciación so-
cial acelerada por la expansión de la economía de mercado detonaron 
en procesos de migración que “facilitaron” el pluralismo religioso que 

5Para ver más ampliamente los distintos factores que propician la conversión religiosa 
desde la perspectiva de “condición subordinada” o “teoría de la privación” se puede re-
visar el texto de Carlos Garma titulado “Movilidad religiosa, conversión y apostasía en la 
congregación” (2004).            
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compone actualmente a la mayoría de los nichos étnicos del país. 
En este contexto, lo “tradicional” entra en crisis y algunos elemen-

tos de estas tradiciones se han desenclavado progresivamente de sus 
respectivos marcos históricos, territoriales y culturales originarios, y han 
sido puestos en circulación, a través de redes globales, por las indus-
trias culturales de la comunicación y la información, por las mercancías 
religiosas o por las oleadas migratorias de sur a norte (Argyriadis, de la 
Torré, Gutiérrez, Aguilar, 2008). Es en este nuevo entorno donde la 
religiosidad se lleva a cabo en otros terruños; se practica por nuevos su-
jetos y adquiere otros significados en los procesos de vinculación social 
que facilitan o dificultan la movilidad, el asentamiento o la inserción 
laboral de los trabajadores indígenas en ambos países. Pero ¿cómo 
debemos comprender este proceso de vinculación social? 

Los vínculos sociales en la migración indígena

Para analizar el establecimiento de los circuitos de migración y trabajo 
de los trabajadores indígenas asentados en el Valle de San Quintín, 
partimos de la formulación de una serie de relaciones sociales que se 
articulan en torno a las redes de migración y trabajo conformadas por 
los individuos a través del tiempo, pero ¿qué debemos entender por 
estas redes sociales?

Por definición, las redes sociales son ante todo, sistemas de rela-
ciones sociales, que se conforman a partir de la construcción de un 
vínculo o algún tipo de contacto entre dos individuos o grupos (Racine, 
1999). Toda red debe establecer dentro de su entramado de relaciones 
sociales, vínculos más estrechos que le permitan su funcionamiento y 
articulación. Por tanto, las redes sociales se estructuran gracias a la 
existencia de vínculos sociales. 

Dentro de la teoría de redes sociales está presente la noción de vín-
culo, como el elemento cohesionador entre las relaciones sociales. La 
exaltación de un vínculo social da una connotación de relaciones más 
estrechas y permanentes. De hecho autores como Rosenberg (1994) 
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señalan que detrás de las múltiples relaciones que se generan en el pro-
ceso migratorio, existen diferentes tipos de vínculos que unifican a los 
individuos alrededor de una colectividad no sólo presente sino también 
pasada. La noción de tiempo y espacio dentro de las redes sociales 
en la migración, claramente identifica un nivel de construcción de la 
realidad que va más allá de la noción de origen-destino. 

De acuerdo a Speck y Attneve (1990, en Velasco 2004b), en las 
redes de migrantes el tiempo longitudinal está representado por la fa-
milia extensa multigeneracional, en tanto que el tiempo transversal está 
representado por los amigos, los padres, los vecinos etcétera; es decir, 
los vínculos sociales. Por tanto, en las redes está presente el tiempo lon-
gitudinal pasado, presente y futuro, así como el transversal simultaneo, 
el aquí y el allá (Velasco, 2004b).

La fuerza de un vínculo es una combinación del tiempo, de la in-
tensidad emocional, de la confianza mutua y de los servicios recíprocos 
que caracterizan a dicho vínculo en particular (Granovetter, 1973). 
De esta manera, en el análisis de la red social se establece un encuentro 
entre tiempo y espacio a través de los vínculos sociales que están detrás 
de las prácticas que sostienen esas redes (Velasco 2004b). 

En este texto propongo la existencia de vínculos sociales parti-
culares que estructuran a las redes de migración, que dan cuerpo a 
la organización del trabajo en el mercado agrícola, y que facilitan el 
cambio residencial. Como en toda relación social, hay relaciones que 
son más fuertes y relaciones que son más débiles. Ambas distinciones 
responden a complejos sistemas de intercambio de productos y bienes 
materiales y simbólicos, a través de los cuales se rehabilita y consolida 
la interacción. 

En la literatura sobre migraciones, los vínculos sociales han sido 
distinguidos como vínculos primarios y secundarios, o bien, como vín-
culos fuertes y débiles (Wellman,  1999, Krissman, 1995 y 1996) e 
incluso ausentes (Granovetter, 1973).6 Los vínculos primarios o fuertes 

6El autor incluye la noción de vínculos “ausentes”; caracterizados por la falta de cualquier 
relación o lazos sin significado substancial. Por ejemplo, el vendedor a quien diariamente 
se le compra el diario, o el chofer que lo transporta. Así, éstas dos personas que se vincu-
lan diariamente, no necesitan mover su relación fuera de esa categoría si su relación es 
poco trascendente.            
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emanan básicamente de las relaciones parentales, las cuales son las re-
laciones más cercanas. El referente geográfico, la identificación de un 
pasado común y la existencia de un lazo sanguíneo, son referentes que 
les han permitido a los indígenas migrantes del Valle el establecimiento 
de relaciones más duraderas. En la medida que se alejan del vínculo 
sanguíneo o de un sentido de pertenencia local, los vínculos tienden a 
ser más débiles o secundarios.

Del lado de los vínculos débiles o secundarios, se encuentran 
todos los vínculos que se configuraron debido a la inserción en el 
mercado laboral y sobre los cuales no se establecen relaciones du-
raderas. Los vínculos débiles, por ejemplo, tienden a ser del tipo 
contractual y se manejan bajo un principio de conveniencia o cálculo 
personal. Ambas diferenciaciones, débiles-fuertes, son usadas como 
medio analítico para estructurar las relaciones sociales, sin embargo, 
lo que en este texto se quiere asentar, es que las relaciones socia-
les son de una mayor complejidad como para catalogarlas en una 
relación diádica; pues más que nada las relaciones se modifican y 
articulan en el contexto laboral y social específico. Ello implica una 
noción de complejidad en las relaciones sociales y una amplitud en 
su dimensión geográfica-espacial.  

Así, para articular el campo social de los trabajadores asentados 
en el Valle de San Quintín con los procesos de movilidad geográfica, 
cambio residencial e inserción laboral en los dos países, se han es-
tructurado formas sociales particulares que en su conjunto dan cuenta 
de las diferentes maneras en que los individuos han logrado migrar, 
asentarse y obtener un empleo. Estas formas sociales se estructuran 
de acuerdo con la dinámica del mercado de trabajo agrícola en el cual 
se insertan los indígenas migrantes y son distinguidos como vínculos 
sociales particulares. Aquel que vincula a los individuos a través de la 
intermediación religiosa, es el que nos interesa analizar aquí.  
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El vínculo religioso en la migración indígena 
del Valle de San Quintín

El desarrollo de la experiencia de migración de las personas y el esta-
blecimiento de los circuitos de migración y trabajo de los grupos, están 
cruzados por la construcción de relaciones sociales que limitan y/o fa-
cilitan el movimiento geográfico. La vinculación progresiva con grupos 
religiosos en la región parece tener varias aristas de observación.

Desde hace varios años en el Valle de San Quintín se ha ido gestan-
do un proceso de conversión religiosa entre los trabajadores residentes 
de las colonias de considerable importancia. A partir de la década 
de los ochenta, grupos de religiosos estadounidenses y canadienses 
arribaban de forma masiva a los sitios de trabajo –campamentos agrí-
colas– en busca de seguidores o adeptos. Con los procesos de cambio 
residencial, este proceso no se detuvo y al contrario se incrementó; 
actualmente se puede observar en toda la región una enorme cantidad 
de iglesias cristianas constituidas en las colonias del Valle.

 Aunque en realidad aún no existen estudios que indiquen la mag-
nitud ni las implicaciones que han tenido la presencia de estas iglesias 
en el Valle de San Quintín, en este ensayo damos cuenta del papel de 
esta forma de identificación en la movilidad geográfica, el asentamiento 
y la inserción laboral en ambos países. Lo que en campo se ha podido 
observar, es que la conformación y existencia de este tipo de vínculo 
religioso parece relacionarse más con la movilidad geográfica y con el 
cambio residencial que con la inserción laboral. Fundamentalmente, 
este vínculo provee a la gente de ciertos lazos que en momentos co-
yunturales de vulnerabilidad social son activados en ausencia de lazos 
primarios fundamentales como el parentesco y el paisanaje; además, 
particularmente ha cumplido un papel destacado en el proceso del 
asentamiento de los trabajadores en las colonias del Valle. 
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Vínculo religioso y cambio residencial 

Se ha señalado arriba que la presencia de los grupos cristianos en la re-
gión se había observado desde antes de la conformación de las colonias 
de trabajadores, pues estos grupos arribaban copiosamente a los campos 
agrícolas desde donde hacían proselitismo y trabajo pastoral. De hecho 
varios de los residentes en la región habían sufrido procesos de conversión 
desde su estancia en los campos de trabajo, por lo que ya como colonos 
se identificaban como sujetos conversos a alguna religión nueva. Con la 
salida de los campamentos y la transición residencial hacia las colonias, 
el acercamiento de estos grupos con la población trabajadora se incre-
mentó, pues varios de los colonos relatan cómo estos grupos buscaron 
darle seguimiento a su trabajo pastoral acompañando a los jornaleros en 
la búsqueda de nuevos espacios residenciales. Así, en los días de “toma 
o cercamiento” de los terrenos por parte de los trabajadores, grupos 
de iglesias cristianas proveían en algunos casos de alimentos, agua o 
materiales de construcción rudimentarios a los trabajadores que orga-
nizados habían decidido establecerse en aquellas colonias residenciales, 
ubicadas fuera de los campamentos agrícolas. Varios de los trabajadores 
previamente conversos, incluso hacían proselitismo directamente entre 
sus vecinos, paisanos y familiares, promoviendo la participación en una 
iglesia en específico o proponiendo la inclusión de un templo en la deli-
mitación y organización de los nuevos espacios residenciales.

Paulatinamente y luego de la dotación y regulación de los terrenos 
por parte de autoridades y particulares, las iglesias proveyeron de al-
gunos materiales de construcción con el fin de mejorar las condiciones 
residenciales de algunas familias, las cuales no necesariamente debían 
de ser miembros o participantes de su iglesia. De hecho varias familias 
con situaciones de vivienda deplorables se vieron beneficiadas por estos 
apoyos que las iglesias daban, pues estos grupos les proveyeron de pies 
de casa, hojas de madera y triplay para que las condiciones de vivienda 
tuvieran una sensible mejoría. Cabe mencionar que la entrega de estos 
apoyos no condicionaba a las familias a participar en tal o cual iglesia 
en particular sino que lo que se buscaba era el acercamiento con las 
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personas por medio del apoyo a familias en situación de vulnerabilidad 
social específica.

Otras tantas familias se vieron beneficiadas por aportaciones eco-
nómicas directas que miembros de las iglesias proporcionaban para 
ayudarles con el pago de alguna letra del terreno que habrían de liqui-
dar. A su vez, estas iglesias obsequiaban ropa, despensas o utensilios 
diversos a las familias en las colonias de reciente formación. Incluso, 
estos grupos de iglesias presentes en las colonias suministraban otros 
tipos de servicios a los recién asentados, pues se valoraban las necesida-
des apremiantes que demandaba la población. Así por ejemplo, varios 
de los miembros de estas iglesias proporcionaban servicios médicos; ase-
soría y apoyo en construcción y carpintería; canalización con instancias 
de gobierno a poblaciones con necesidades específicas; realización de 
actividades lúdicas principalmente con niños y ancianos y desarrollo de 
obras de caridad enfocadas hacia personas con algún tipo de enferme-
dad. Todo el conjunto de acciones llevadas a cabo por estas iglesias, 
fueron aprobadas y valoradas positivamente por los recién asentados en 
general, lo que permitía el libre acceso a los miembros de las iglesias en 
los sitios residenciales de reciente creación, posibilitando el proselitismo 
y el establecimiento de vínculos cada vez más estrechos entre los trabaja-
dores migrantes y la oferta de iglesias que en el Valle se daban lugar. 

De esta forma podemos observar que el papel del desarrollo del 
vínculo religioso en el proceso de cambio residencial en la región parece 
ser de importancia mayor, pues los apoyos proporcionados permitieron 
en muchos casos la consolidación del asentamiento, la mejoría en las 
condiciones de vivienda o la adhesión y participación activa en los nue-
vos grupos comunitarios que el contexto nuevo ofrecía. 

El vínculo religioso en la movilidad geográfica 
y la inserción laboral

Como la teoría de redes sugiere, en el caso de la migración indígena, 
las relaciones primarias resultan determinantes en el éxito o fracaso 
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de una experiencia de migración y en la conformación de corrientes 
migratorias construidas a lo largo del tiempo. Sabemos que estas redes 
a menudo reflejan niveles de conflicto y relaciones de poder en el inte-
rior de las mismas, sin embargo, tanto el parentesco como el paisanaje 
logran definir en buena medida las formas de inserción laboral y ampli-
tud de la movilidad geográfica de los individuos y grupos que migran. 
Pero ¿qué ocurre cuando hay ausencia de esos tipos de vinculación 
social primaria?

Por medio de la presentación del relato de dos migrantes indígenas 
asentados en la región del Valle de San Quintín, analizamos el papel 
del vínculo religioso en el proceso de migración e inserción laboral 
de los individuos, para distinguir la compleja interacción social que el 
mercado de trabajo agrícola transnacional ha estimulado.

I

Mario Robles,7 un indígena triqui asentado desde hace nueve años en 
una colonia del Valle de San Quintín, salió del Valle con un “amigo” de 
la región con el fin de emplearse en los campos agrícolas de California 
y así terminar de pagar la letra del terreno y la construcción de su casa. 
Mario se fue con su amigo, pues no tenía familiares en el vecino país, 
por lo que su única opción fue irse con aquel hombre de Sinaloa que 
conoció en el campo y quien decía ya conocer por donde podrían cru-
zar hacia Estados Unidos. Este “amigo” le prometió un cruce rápido 
por la frontera, un empleo seguro al llegar a Estados Unidos y un buen 
sueldo. En total Mario tendría que pagar 1 000 dólares por el cruce8 
y su amigo de Sinaloa se comprometió a prestarle dinero en lo que se 
acomodaba en algún campo de California, y de esta forma podría en-
viar dinero a su familia que se había quedado a trabajar en el Valle. 

Una vez en Estados Unidos, Mario fue engañado por su amigo, 
pues estuvo “amarrado” a trabajar para él, ya que tenía que emplearse 

7Los nombres utilizados son ficticios para respetar la identidad de los entrevistados. 
8Precio dado para realizar un cruce por la ciudad de Tijuana en 2000. En la actualidad el 
precio del cruce prácticamente se ha duplicado.
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sólo donde él le indicaba. Incluso, bajo la amenaza de ser denunciado 
y traer a la migra para ser deportado o encarcelado, Mario le tenía 
que entregar la mitad de su sueldo semanal a aquel amigo de Sinaloa. 
Durante dos meses Mario vivió en una camioneta estacionada en el 
patio trasero de la casa donde lo mantenía su amistad recibiendo úni-
camente una sola comida al día. Mario se sintió frustrado, engañado y 
solo, en esa circunstancia extrema de vulnerabilidad social. Al cuarto 
mes Mario encontró una iglesia evangélica que había visto de camino a 
casa y se acercó a ella con el fin de pedir ayuda. 

Fue una mujer, una “hermana americana”, quien le brindó ayuda. 
Se comprometió a trasladarlo hasta Tijuana y a apoyarlo si quería 
interponer una demanda en contra de su amigo. Pero Mario se reusó 
por temor. Prefirió dejar las cosas así. 

Es importante señalar que Mario se “convirtió” a la religión cris-
tiana desde que vivía en uno de los campos agrícolas del Valle de San 
Quintín hace 10 años. Y si bien no participaba en una iglesia en par-
ticular, valoraba el apoyo que había recibido varias veces por parte de 
alguna de las iglesias que tenían presencia en el Valle: en el préstamo 
en efectivo de una pareja de hermanos estadounidenses para la compra 
de su terreno y en el apoyo que recibió de su iglesia para poner un pie 
de casa en la región, con lo que pudo salir del campamento y estable-
cerse con su familia de forma definitiva en una colonia del Valle. 

Mario, antes de decidir volver a Tijuana y a San Quintín, obtuvo 
un empleo como jardinero durante unos meses en la casa de los her-
manos estadounidenses con lo que pudo ahorrar algo de dinero para 
regresar a casa. Estos mismos hermanos le brindaron hospedaje y comi-
da durante el tiempo que estuvo allí y se involucró en las actividades de 
la iglesia local. Así, Mario recuerda: “esos hermanos sí te ayudan, no 
como entre nosotros que nomás nos chingamos”. Con esta experiencia, 
Mario quedó agradecido con su iglesia, y a la fecha tiene una participa-
ción activa junto a su familia en las actividades que lleva a cabo la iglesia 
ya instalada permanentemente en la colonia del Valle donde él reside. 

Buena parte de la experiencia negativa relatada por Mario, está 
contenida en la nula existencia de redes sociales que ofrezcan soporte 
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económico y simbólico en su arribo al vecino país. En este caso, como 
el grupo triqui no contaba en ese tiempo con redes sociales consolida-
das que le permitieran migrar con sus propios paisanos y encontrar 
trabajo, se vio obligado a depender de otros actores ajenos a su red 
social primaria. Por lo que, la activación o establecimiento de una re-
lación ajena al campo social primario como es el vínculo religioso, fue 
activada en una situación coyuntural de explotación laboral y vulnera-
bilidad social. Al recurrir a una de las iglesias donde él ya participaba, 
fortaleció su adscripción a esta comunidad evangélica y consolidó su 
pertenencia religiosa en el nuevo contexto. 

II

Otro caso que es de mi interés describir es el de Gonzalo; un indíge-
na originario de la Mixteca Baja que llegó al Valle de San Quintín 
hace 18 años. Gonzalo es un hombre solo de 33 años que sufrió un 
accidente de auto en el Valle, el cual le imposibilitó de forma temporal 
volver a caminar. Gonzalo, si bien ya era allegado a una de las igle-
sias evangélicas en la región, lo cierto es que a partir de su accidente 
su participación y asistencia se incrementó considerablemente. Con el 
paso del tiempo, y en vista de que no podía trabajar ni mantenerse por 
sí mismo, un grupo de hermanos de una iglesia evangélica instalada en 
una colonia de la región vio la forma de obtener un permiso especial 
para ser trasladado hacia Estados Unidos con el fin de operarse e 
iniciar una terapia de rehabilitación. La ayuda de los hermanos fue 
fundamental. A los meses Gonzalo fue trasladado a California con 
un permiso especial de ayuda humanitaria que expidió el gobierno de 
Estados Unidos por solicitud de la congregación cristiana. Fue ope-
rado e inició su etapa de rehabilitación en ese mismo estado. En total 
estuvo en California seis meses, tiempo que le bastó para poder volver 
a caminar. Para retribuir a sus hermanos su generosidad, Gonzalo se 
dedicó a servir a la congregación en Estados Unidos y a su regreso 
al Valle se incorporó de lleno a las actividades que la iglesia llevaba a 
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cabo en la región. Como era hablante del mixteco, Gonzalo sirvió de 
traductor de los textos bíblicos que se traducían al mixteco y se formó 
como pastor. En su calidad de pastor y con fondos otorgados por su 
congregación instaló en dos colonias de la región un par de iglesias 
que él mismo se encargó de dirigir. A través de él, los habitantes de 
estas colonias se han visto beneficiados por la construcción de algunos 
cuartos de sus viviendas, la donación de ropa, la adquisición de des-
pensas y la asignación de algunas becas escolares para los hijos de los 
trabajadores que tenían un promedio sobresaliente. En el conjunto de 
acciones que Gonzalo realiza en las colonias del Valle, se consolida 
el asentamiento de la población, se generan nuevos adeptos hacia las 
iglesias y se atienden otros casos de vulnerabilidad social similares a 
los de Gonzalo. 

El conjunto de episodios relatados líneas arriba, expone la serie 
de condiciones para que un vínculo religioso sea activado en la expe-
riencia de migración y trabajo en el contexto del mercado de trabajo 
agrícola del Valle de San Quintín. Se pone énfasis en las situaciones 
de vulnerabilidad social de los individuos ya que de acuerdo a los casos 
registrados, es precisamente en estas situaciones extremas en las que el 
vínculo religioso toma importancia en la vida de los trabajadores. Como 
se puede apreciar, en contextos de frontera y de movilidad internacio-
nal, otra serie de relaciones sociales como la amistad, la vecindad o el 
conjunto de referentes ideológicos como el religioso, reaccionan como 
paliativos frente a situaciones coyunturales de vulnerabilidad social. 

En ausencia de vínculos primarios como los de parentesco y pai-
sanaje, otra serie de adscripciones identitarias son puestas en marcha. 
Estas situaciones extremas conducen al cuestionamiento de ciertas vías 
de adscripción identitaria como jornaleros o mexicanos por ejemplo, 
pero no de la pertenencia étnica, pues tanto Gonzalo como Mario no 
cuestionan su pertenencia como mixteco o como triqui. 

Cabe poner énfasis en que estas situaciones de vulnerabilidad 
social asociadas a la condición de ser indígena, jornalero y migrante 
buscan ser paliadas desde la puesta en marcha de diversas estrategias. 
La adhesión a una nueva adscripción religiosa puede ser parte de estas 



365

EL PAPEL DEL VÍNCULO RELIGIOSO EN UNA REGIÓN INTERMEDIA DE MIGRACIÓN

estrategias. En efecto el caso de Gonzalo muestra como frente a la 
ausencia total de un aparato institucional que provea de un mínimo de 
seguridad social para hacer frente a una crisis coyuntural, como lo fue 
su accidente, los individuos buscan otros canales de apoyo que les per-
mitan satisfacer sus necesidades básicas, solventar momentos de crisis 
o sortear un problema coyuntural. Los grupos religiosos parecen suplir 
muchas áreas de la vida social de los trabajadores migrantes que que-
dan huérfanas debido a la escasa presencia institucional o a la omisión 
de sus funciones. Si Gonzalo, por ejemplo, contara con un esquema 
mínimo de seguridad social, probablemente no se hubiera acercado e 
involucrado tanto en el grupo religioso del que participa.  

Los atributos de los vínculos sociales 

A partir de la descripción y análisis del vínculo religioso presente en 
la historia de asentamiento, migración y trabajo de los individuos en 
la región, podemos apreciar el complejo mecanismo que sustenta los 
circuitos migratorios y que en su conjunto define el tipo de relaciones 
predominantes en el mercado de trabajo agrícola en la región de San 
Quintín. El análisis de las diversas formas de relación social se puede 
realizar además, a través de los atributos que cada tipo de vinculación 
conlleva en la conformación de una red social más amplia. La confor-
mación de esta red ha definido los circuitos de migración, los cambios 
en las formas residenciales en la región y los mecanismos para la obten-
ción de empleo en ambos países. Estos atributos definen el contenido 
de la relación social específica tal como se muestra en la tabla 1. 
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Al dotar de contenido a cada tipo de relación social podemos 
distinguir las funciones particulares y los contextos específicos en que 
cada tipo de vínculo social es puesto en marcha. Dado que el vínculo 
religioso se distingue por su función diferenciada en el proceso de mi-
gración, asentamiento y trabajo de los individuos, el análisis del tipo de 
vinculación y sus atributos particulares posibilitan la comprensión de 
las formas diferenciadas de relación social en un contexto específico. 

Así mismo, los atributos asignados a cada vínculo social pueden 
ser determinados por la función prevaleciente que guarda en el con-
junto del entramado social y es definido por el nivel de intensidad 
en la relación. De esta forma, sabemos que la actuación y activación 
del vínculo religioso en las trayectorias de migración y trabajo de los 
jornaleros agrícolas del Valle de San Quintín, se dan en ausencia de 
los vínculos primordiales –parentesco y paisanaje– que son activados 
en circunstancias específicas. La formulación de las relaciones sociales 
descritas, permite hablar de la complejidad y multifuncionalidad que 
abarca el complejo cuadro de relaciones sociales que ha permitido a los 
trabajadores obtener un empleo, asentarse y migrar en los dos países 
por medio de la filiación a determinadas comunidades de fe instaladas 
en la región.

Ahora bien, el tipo de relación social que se interpone en la expe-
riencia de migración y trabajo de los individuos de la región se puede 
analizar además por la serie de atributos que da coherencia al contenido 
de cada tipo de relación. Como se puede apreciar en la tabla 2, cada 

Tabla 1. Descripción de los atributos que caracterizan a los vínculos sociales

Atributo del vínculo Descripción 

Función(es) prevaleciente(s) Cuál es la utilidad principal que tiene el vínculo para las personas 
Reciprocidad Si es o no igualitaria la función en la red 

Homogeneidad Si hay diferencias importantes entre las personas 
Intensidad/compromiso Si hay intensidad y compromiso entre las personas 
Frecuencia Qué tan frecuentes son los contactos entre las personas 

Historicidad Hace cuánto tiempo que se estableció la relación 

 Fuente: Elaboración propia con base en Rosenberg, 1994.
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relación contiene los mismos atributos; sin embargo, el contenido dado 
al tipo de relación social es diferenciado. Para el análisis del papel del 
vínculo religioso en la experiencia de migración, asentamiento y trabajo 
de los individuos, se puede dotar de contenido a los atributos que el 
tipo de relación contiene. Lo anterior se muestra como sigue. 

Como sabemos, las relaciones primarias (vínculos de parentesco 
y de paisanaje) tienden a establecer niveles de relación mucho más 
intensas que las relaciones secundarias (vínculo religioso), por tanto 
es debido a la intensidad de la relación que se determinan la serie 
de identificaciones que permiten a los individuos migrar, asentarse o 
encontrar un trabajo en ambos países. Sin embargo, la complejidad 
de relaciones sociales que se establecen en el contexto del mercado de 
trabajo agrícola de San Quintín, impide formular distinciones tajantes 
en la activación y diferenciación entre la intensidad de la relación entre 
un vínculo social y otro. Lo que sí es claro es que en el caso del vínculo 
religioso su activación se determina por situaciones de vulnerabilidad 
y marginación social y su ayuda proporciona elementos que fortalecen 
el asentamiento de las personas, el reclutamiento de nuevos adeptos 

Tabla 2. Contenido de los atributos de los vínculos sociales en el vínculo religioso

Función prevaleciente Apoyo en momentos coyunturales de vulnerabilidad social que incluyen 
aspectos de movilidad, asentamiento y allegarse recursos económicos. 

Reciprocidad La relación no resulta ser igualitaria pues los sujetos siempre se encuentran en 
estructuras y clases sociales diferenciadas. 

Homogeneidad Las relaciones establecidas por medio de este vínculo no son homogéneas 
pues existen diferencias importantes entre las personas indígenas migrantes y 

los grupos religiosos en los que participan. 

Intensidad/compromiso Si existe un compromiso basado en lealtades simbólicas expresadas más que 
hacia un ser supremo, hacia la estructura de apoyo que lo contiene. 

Frecuencia No son frecuentes los contactos entre las personas, salvo en los casos en que 
el proceso de conversión llega a completarse, así como debido a una inmersión 

institucional que refrenda el servicio. 
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Historicidad La relación puede o no ser previa a la migración. Depende del contexto en el 
que está inmerso el creyente. 

Fuente: Elaboración propia con base en Rosenberg, 1994.
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y una vida comunitaria instaurada en nuevas comunidades religiosas 
instaladas en contexto de frontera.

Conclusiones

En este trabajo hemos dado cuenta de cómo la etnicidad y otra serie 
de relaciones sociales instauradas a través de una fe religiosa, actúan 
como sistemas paliativos en ausencia de referencias identitarias más 
amplias o en situaciones de vulnerabilidad social. Este proceso de 
identificación con nuevos referentes identitarios no ha estado ajeno a 
los conflictos ideológicos que pugnan por una libertad de creencias 
entre los grupos asentados en la región, ni desligado del proceso social 
del Valle, definido por el cambio residencial y el mejoramiento de las 
condiciones de vivienda entre los grupos asentados.

La salida de los campamentos y el proceso de cambio residencial 
que vive la región, atraviesa múltiples estrategias para asirse de una 
casa, mantener un empleo en la región y migrar hacia Estados Unidos 
con el fin de elevar las condiciones de vida de las familias. El cambio de 
adscripción religiosa parece relacionarse más con la búsqueda de afian-
zar el asentamiento en la región y como un mecanismo para obtener 
diversos tipos de ayuda en ausencia de los derechos que en términos 
de dotación de vivienda y generación de empleos le corresponderían 
al Estado mexicano proporcionar a los trabajadores indígenas en la 
región. Por tanto las diversas identificaciones sociales expuestas son 
mecanismos de contención social en la región del Valle de San Quintín 
para un grupo en permanente vulnerabilidad social.  

La vulnerabilidad asociada a la condición étnica que histórica-
mente ha representado el “ser indígena”, se amplía y profundiza por 
la filiación consciente en otra minoría de fe. En el mundo de las creen-
cias más que en ningún otro, no hay costumbre de respetar y entender 
la diferencia, pues la pertenencia religiosa a un credo minoritario ha 
representado en los grupos indígenas observar a la disidencia como 
traición al grupo mayoritario. Sin embargo, en San Quintín no se han 
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detonado hechos de violencia ni intolerancia religiosa pues la “movi-
lidad” o “conversión” religiosa parece más vinculada a una estrategia 
pragmática que a un acto de fe consciente. El asentamiento y los pro-
cesos de migración y trabajo al menos así lo señalan, pues aquellas 
situaciones de vulnerabilidad social en la región parecen establecerse 
como elementos que permiten detonar la conversión religiosa9 entre los 
grupos asentados en las colonias del Valle.

El proceso de pluralización religiosa en los grupos indígenas que 
migran y se asientan en los sitios de trabajo y de frontera como el Valle 
de San Quintín, parece establecer un alto a la homogeneidad religiosa 
instaurada por los grupos históricos dominantes. La movilidad pobla-
cional facilita el recurso de mediaciones exteriores a la comunidad étnica 
y reivindica el derecho de elección de credo de manera individual. La 
ideología disidente rechaza en la práctica la violencia y promueve la 
reflexión consciente de la identidad basada en la costumbre, misma 
que no entra en conflicto con el espacio étnico y la lengua tradicional 
que se va construyendo en los nuevos territorios étnicos como lo es el 
Valle de San Quintín.

De igual forma, el análisis del contenido de los atributos de los 
vínculos sociales permite encontrar la complejidad de formas de rela-
cionarse por parte de los trabajadores y dota de contenido a las redes 
sociales establecidas por los migrantes a través del tiempo. Como se 
vio, los atributos condensados en los diferentes niveles de relación so-
cial, son útiles para dotar de contenido y dar estructura a los niveles 
de identificación social. El vínculo religioso se activa en situaciones 
de mayor vulnerabilidad social relacionadas con la falta de vivien-
da, empleo, ausencia de redes sociales fuertes o descapitalización 
familiar. En su conjunto, estas series de identificaciones definen la 
construcción de un mercado de trabajo transnacional donde los in-
dividuos que participan en él han optado por asentarse en la región, 
y lo hacen echando mano de los recursos sociales que el contexto 
particular les proporciona. 

9Garma (2004) habla más que de procesos de conversión religiosa, de movilidad religiosa, 
para distinguir situaciones estratégicas de cambio de adscripción religiosa.
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Religión, ciudadanías 
e identidades transnacionales 

en jóvenes migrantes 
internacionales de origen nahua

Daniel Rodríguez Rodríguez





Introducción

Durante los últimos años la región de Cholula en el estado de Puebla, 
ha experimentado un cambio sustancial en su paisaje. El aumento en 
las estadísticas de migración internacional es proporcional al núme-
ro de templos católicos que han sido arreglados en su estructura y, 
más aún, en proyectos para construir nuevos. Los actuales diseños 
inspirados en una arquitectura moderna, además de retar las viejas 
estructuras coloniales, son monumentos que mantienen viva la par-
ticipación de quienes se encuentran allende las fronteras nacionales. 
El tema de las prácticas religiosas en las comunidades rurales del 
país, a partir de una revisión crítica, muestra la necesidad de pro-
fundizar los estudios sobre la vida religiosa de los pobladores, que 
se entreteje alrededor de la Iglesia católica y que sustenta la organi-
zación y funcionamiento de las festividades patronales. Más allá de 
enumerar o esquematizar el modo en el cual, año con año, se repro-
duce esta práctica en el seno de una de las comunidades de Cholula, 
este estudio presenta datos que cuestionan el uso de mestizo como 
una categoría identitaria poco apropiada para los santamarteños. 
Propongo que a través del análisis de un proyecto colectivo magno, 
en el que participaron pobladores dentro y fuera de la comunidad, 
se pueden comprender prácticas y significados difíciles de asir para 
la antropología social. A diferencia de otros estudios, este escrito 
muestra cómo los jóvenes migrantes son quienes más participan en 
proyectos vinculados a la Iglesia.

[ 375 ]
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En este trabajo desarrollo un planteamiento en el cual la forma 
específica de organización que la antropología ha llamado sistema de 
cargos, a partir del estudio de la jerarquía cívico-religiosa que da sus-
tento y continuidad a las fiestas patronales, se encuentra estrechamente 
vinculada con proyectos de uso de dinero para la mejora y construcción 
de nuevos templos católicos. Y la migración, o en todo caso las reme-
sas empleadas colectivamente, les permite actuar en su vida cotidiana 
dentro de un marco que se entreteje bajo la misma lógica, las relaciones 
sociales, políticas, económicas y religiosas.

Remesas y migración internacional

Como plantea Moctezuma (2004:24), el estudio de las organizacio-
nes migrantes y los proyectos colectivos son un campo casi virgen en 
el estudio de la migración, en el que las investigaciones sobre proce-
sos transnacionales no han podido echar raíces firmes. Además, los 
esfuerzos para su comprensión se han centrado en los estados del oc-
cidente del país, (ver Durand y Massey, 2003; Priest, 1997) por lo 
que han enfatizado sus estudios en analizar las organizaciones tipo 
clubes, comités sociales –Hometown Association– y asociaciones de 
migrantes, que se han venido desarrollando a partir del cambio que 
ha experimentado el patrón migratorio, el cual ha pasado del migrante 
circular de carácter masculino, al de migrante establecido de naturaleza 
familiar. Sin embargo, poco se ha discutido sobre remesas y proyectos 
colectivos en los poblados mesoamericanos que cuentan con una orga-
nización cívico-religiosa sustentada en el sistema de cargos eclesiásticos 
(ver Carrasco, 1961; Cancian, 1967; Wolf, 1958; Mathews, 1985). 
Además, es necesario señalar la relación dinero-santo patrono, que en 
estas comunidades cobra especial importancia (ver Zanotelli, 2005). 
Así, mientras que ésta es una de las principales preocupaciones que 
señalan los estudios respecto a la dificultad para la conformación de 
dichas asociaciones (ver Wise, Moctezuma y Márquez 2006), en este 
escrito presento información de cómo la organización cívico-religiosa 
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de Santa Martha Hidalgo que precede a la migración, es capaz de 
funcionar mientras que en otras regiones del país no lo han consegui-
do, a pesar de no contar con apoyos como el conocido 3x1. Dicho 
programa ha sido una herramienta empleada por los gobiernos de los 
estados del occidente del país para motivar a los migrantes a conformar 
proyectos comunitarios. De este modo, por cada peso que los migran-
tes depositan en estos fondos comunes, el estado pone dos, de ahí la 
multiplicación que le da el nombre al programa. 

Así, la diferencia de este trabajo es que describe cómo los proyec-
tos colectivos a través del uso de las remesas en Santa Martha Hidalgo, 
adquieren un sentido sustantivo y simbólico, aspecto que no ha sido 
estudiado en los estados del occidente, y en los cuales, se han dejado 
dichos procesos de lado. El uso de estos recursos a través de proyectos 
religiosos, se ubica del lado de la economía sustantiva más que de la 
formal (ver Friedman, 1953). En Santa Martha Hidalgo el sistema de 
organización local se fundamenta justamente en una estructura que ha 
servido como base para organizar proyectos comunes, principalmente 
con el recurso económico proveniente de quienes se encuentran labo-
rando en el vecino país del norte.

El proceso migratorio local 
en los contextos estatal y nacional

La migración de México hacia Estados Unidos ha representado en los 
últimos años un foco de estudio para diversas disciplinas científicas; de-
mógrafos, sociólogos y antropólogos, han sido algunos de los estudiosos 
que mayor interés han mostrado hacia un fenómeno que se caracteriza 
por la presencia de millones de mexicanos más allá de sus fronteras 
nacionales. Pese al cierre fronterizo de los últimos años, uno de los 
datos que nos permite comprender la relevancia que ha adquirido la 
migración mexicana hacia Estados Unidos es que cada año ingresan 
a México, por concepto de remesas registradas electrónicamente, más 
de 20 mil millones de dólares (Imaz, 2006), ubicándose en segundo 
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lugar de ingresos, sólo por debajo de la exportación del petróleo, cuyo 
valor, cabe destacar, ha crecido de manera considerable durante los 
últimos años. Para 2004 más de 11 millones de personas nacidas en 
México vivían en el vecino país del norte (Alarcón, 2007). Aunado 
a lo anterior, la tradición de algunos estados de ofrecer mano de obra, 
año con año al otro lado de la frontera, ha repercutido en el creciente 
número de quienes deciden migrar hacia el vecino país del norte. Lo 
anterior ha llevado a algunos autores a hablar de una “cultura de la 
migración” (Durand, 1998). Esta cultura de los migrantes responde 
a un sistema integrado de normas, valores y sanciones que regulan 
la actividad migratoria, a su vez producto del perfeccionamiento de 
los mecanismos de socialización, permitiendo a los nuevos migrantes 
integrarse con facilidad al flujo y manejarse en los circuitos trasnaciona-
les. Así, el migrante suele aprovechar el capital humano (habilidades, 
conocimientos, capacidades adquiridas), como resultado directo de la 
incorporación al flujo migratorio y la participación en el trabajo; y con 
respecto al capital social con que cuenta el migrante, en términos trans-
nacionales, se dice que entre más miembros de la familia y conocidos 
se establezcan en Estados Unidos, más fácil se integrarán al campo 
laboral (Durand y Massey, 2003).

Un balance reciente sobre la dinámica migratoria en el estado de 
Puebla (ver D’Aubeterre, 2000) muestra que entre 1980 y 2000 la 
tasa de migración internacional se incrementó 26 veces, mientras que 
la migración hacia otros municipios del país aumentó sólo cuatro veces. 
La migración internacional registró, de acuerdo con este estudio, un 
incremento neto de 110 por ciento; en comparación, la migración a 
otros destinos nacionales aumentó sólo 60 por ciento. El cambio en 
el patrón migratorio hacia la Ciudad de México y hacia Puebla, y 
el aumento sin precedentes de la migración a Estados Unidos desde 
hace dos décadas, se relaciona con el descenso de la economía rural y 
con el colapso de los salarios urbanos y del empleo (Marroni, 2000; 
Binford, 2003; Cordero 2003). Estos factores probablemente de-
terminaron la búsqueda de alternativas laborales fuera del territorio 
nacional. La expansión de los flujos migratorios desde el estado de 
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Puebla hacia Estados Unidos no se desarrolló de manera homogénea 
en el territorio; aunque casi todas sus regiones se han incorporado de 
manera progresiva al proceso (Cortés, 2003), dos zonas destacan por 
la magnitud de la migración al norte: la Mixteca poblana y el valle de 
Atlixco (Rivera, 2004; Marroni, 2003). 

En Puebla los flujos migratorios más antiguos hacia Estados 
Unidos tuvieron su origen en la región de la Mixteca, en la década de 
los cuarenta (Smith, 2003); es decir, en los inicios del segundo pro-
grama bracero. Sin embargo, la emigración de los poblanos al norte, 
al concluir este programa, declinó ostensiblemente, al tiempo que la 
emigración a la capital del país y otros destinos nacionales permitie-
ron mitigar de manera temporal, desde mediados de la década de los 
sesenta hasta inicios de la de los ochenta, las deficitarias condiciones 
del sector agrícola. A partir de esta última década, se observa un re-
punte excepcional de la migración a Estados Unidos (D’Aubeterre, 
2003); desde entonces la mayor parte de los que salen de esta región 
se dirigen a la ciudad de Nueva York (Smith, 2003); el predominio 
de este destino se detectó en el municipio de Petlacingo en la Mixteca 
(Nava y Marroni, 2003); así  como en el valle de Atlixco y la re-
gión de Izúcar de Matamoros, en Puebla, respectivamente (Marroni, 
2000; Rivermar, 2005). Otros estudios muestran una diversificación 
en los destinos migratorios (D’Aubeterre, 2000; Binford, 2003), en el 
marco de un proceso que Binford (2003) ha calificado de “migración 
acelerada”, ya que se observan importantes cambios en el esquema mi-
gratorio y en la composición de estos flujos en la región. Al igual que en 
la llamada “región histórica” de la migración mexicana hacia Estados 
Unidos (Durand, 1998), también en el caso del estado de Puebla 
la emergente migración laboral hacia el norte se mantiene como una 
actividad a la alza. Para algunos autores la migración, más allá de sus 
resonancias económicas, define la identidad de actores de vastos secto-
res de la población en estos pueblos que hace sólo un par de décadas 
estaban dedicados a la producción agrícola (D’Aubeterre, 2000).

Los datos que he recabado indican que el proceso migratorio en 
la región de Cholula registró un notable desarrollo durante la segunda 
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mitad de la década de los ochenta, aun cuando algunos antecedentes 
sugieren que inició durante la década de los sesenta con algunos de 
sus pobladores que decidieron aventurarse en la búsqueda del “sueño 
americano”. No obstante, este proceso cobró mayor fuerza y empezó 
a ser considerado como una opción real de trabajo para sus habitantes 
durante el segundo lustro de los ochenta. En términos de Cornelius 
(1990), este flujo migratorio corresponde a una quinta etapa que daría 
inicio en 1987 con la puesta en marcha del IRCA (Inmigration Reform 
and Control Act). Ninguno de los pobladores se vio favorecido por 
el IRCA; sin embargo, a partir de ese momento la migración se incen-
tivó y creció rápidamente, ya que establecieron fuertes lazos con los 
pobladores del valle de Atlixco y la Mixteca poblana, que contaban 
con una mayor tradición migratoria. La migración en la comunidad 
estudiada inició con mucha fuerza; hasta este momento cuenta con dos 
generaciones de migrantes y la intención de cruzar hacia “el otro lado” 
es algo común sobre todo entre los varones a partir de los 16 años. 
Es importante precisar que según las estimaciones de las autoridades 
locales, alrededor de 40 por ciento de sus pobladores se encuentra en 
territorio estadounidense. Los datos de la encuesta escolar señalan que 
más de 50 por ciento de los alumnos tiene al menos un familiar en el 
vecino país del norte y 35 por ciento manifestó que uno o ambos padres 
se encuentran en Estados Unidos.

Construyendo relaciones de reciprocidad y ciudadanía 
a través de la iglesia

En 1999, un temblor sacudió Santa Martha Hidalgo; a consecuencia 
de lo anterior algunas casas presentaron daños estructurales, así como 
el templo católico. De inmediato, una comisión liderada por el en-
tonces presidente eclesiástico dentro del sistema de cargos, determinó 
realizar obras de mejora del templo que incluían la construcción de 
un amplio salón adjunto. Esto implicaba tirar algunos muros y hacer 
arcos para adornar su interior y que sirvieran de soporte en las partes 
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donde el daño era mayor. Se comunicaron entonces los planes a la 
población y las cuotas necesarias para llevar a cabo dicho proyecto. 
Cuando solicitaron los permisos de construcción al municipio la soli-
citud fue rechazada, ya que como les mencionaron las autoridades, no 
está permitido realizar cambios estructurales a los templos religiosos 
que son considerados como patrimonio nacional. Así, como en otras 
comunidades de la región, los pobladores de la comunidad me comen-
taron que un joven que radicaba en Nueva York había tenido un sueño 
en el cual Santa Martha le pedía la construcción de un nuevo templo: 
“La iglesia tenía que ser más grande y más bonita, así nos dijo el presi-
dente eclesiástico, que su hijo tuvo ese sueño” me indicó una persona. 
Aunque don Porfirio me comentó que desconocía dicho relato, otros 
pobladores incluyendo el padrino de la nueva iglesia me reiteraron la 
veracidad de dicho comentario en diversas ocasiones. 

Ante la negativa de hacer modificaciones estructurales y con 
la promesa de que el INAH1 enviaría un arquitecto para realizar las 
obras de mejora en el templo católico, el entonces presidente de la 
iglesia convocó a diversas reuniones en las que se acordó la construc-
ción, el diseño y el presupuesto para ello: “pos eran como 20 gentes 
las que iban a sus asambleas…pero ¿cómo va a ser así? ¿Que ellos 
decidieran por todos?...todos eran sus amigos y familiares…en sí fue-
ron como cinco familias las que decidieron todo” (Rafael, entrevista, 
verano 2008). Lo anterior es el reflejo de los pobladores de Santa 
Martha, quienes abiertamente manifestaron su descontento con el 
proyecto, así como con la cooperación que se estipuló debía cubrir 
cada familia del pueblo.

En 2008 me mostraron información sobre el número de familias 
que han aportado recursos para la construcción del nuevo templo, 
de las 452 familias de Santa Martha, 245 participaron; aunque de 
éstas 245, no todas lo hicieron en la totalidad del monto acordado. 
Del importe recaudado entre 1999 y 2008, los migrantes en Estados 

1Documentos de la comunidad señalan diversas solicitudes realizadas al Instituto Nacional 
de Antropología e Historia, para realizar obras de mejora en la iglesia. Estas solicitudes 
fueron negadas, por lo cual los pobladores de Santa Martha Hidalgo iniciaron los trámites 
para la construcción de un salón adjunto o nueva iglesia.



382

DANIEL RODRÍGUEZ RODRÍGUEZ

Unidos aportaron directamente cerca de 34 por ciento, mientras que 
la aportación de éstos a través de sus familias en Santa Martha fue de 
66 por ciento. Lo anterior además de que es una manifestación de un 
uso para un proyecto comunitario, es también una muestra de lo que 
representa para los migrantes, en particular para los jóvenes, participar 
en su comunidad de origen, pese a que se han integrado en actividades 
laborales en Estados Unidos. Así mismo, para quienes la inversión en 
la construcción de un templo nuevo bajo la óptica de la economía, se 
puede catalogar como no productiva. Sin embargo, para los pobladores 
de Santa Martha es una forma de establecer relaciones de reciprocidad, 
entre ellos, porque crecen en número y en proporción las festividades y 
por tanto las relaciones por apadrinamiento. La reciprocidad se extien-
de a la figura patronal, pues construirle un nuevo templo es una forma 
de agradecerle los favores recibidos y esperar recibir otros en el futuro. 
Además se consolidan sus ciudadanías, pues aún fuera de la comuni-
dad, si cooperan, mantienen sus derechos de participar, proponer y ser 
escuchados en las asambleas. Consolidan también un sentido identitario 
al hacer “bien” las cosas como sus abuelos las hacían; como señala 
Good (2004), mantienen una idea de continuidad y no les interesa 
cambiar las tradiciones.

Negociación de las formas. Produciendo sujetos activos

En este apartado retomo las ideas de Roger Magazine (2010:17) 
sobre las implicaciones de los intereses de producir sujetos activos: 

En contraste con el interés en la producción de objetos que se 
encuentra en el Occidente moderno…para lograr un mejor en-
tendimiento de los acercamientos mesoamericanos a la otredad…
planteo que el acercamiento antropológico más usual hacia la etni-
cidad o las diferencias culturales es basado en nuestra noción del 
otro como un objeto...[ellos] no visualizan al otro como un objeto 
sino como un sujeto, y por lo tanto, no comparten nuestro interés 
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en encontrar, saber o adoptar cosas de un otro constituido por su 
diferencia cultural o étnica. En lugar de esto, esperan encontrar a 
un otro con el cual puedan interactuar; este otro actuará sobre ellos 
para convertirlos en sujetos activos, y busca que ellos actúen sobre él 
con el mismo fin (Las cursivas son mías).

Para mostrar el punto anterior voy a describir algunos de los su-
cesos que se desencadenaron a raíz de la nueva construcción. Para el 
mes de abril de 1999 los pobladores sabían que no podrían realizar 
cambios estructurales en el templo. Así, la comisión planteó la idea 
de construir un salón adjunto que tendría al menos dos usos y venta-
jas. Primero, disminuiría la presencia de personas en el templo, cuyos 
daños no sólo ponían en riesgo su estructura, sino a la población en 
caso de derrumbe. Segundo, ofrecería un espacio más amplio para 
albergar a los pobladores durante las fiestas patronales, así como en 
aquellas del ciclo de la vida que contaran con un mayor número de in-
vitados. Para ese momento el presidente de la iglesia durante ese año, 
se había consolidado como el líder del proyecto, ya que su hijo le había 
comentado su objetivo de reunir un millón de pesos (90,000 dólares) 
mediante la cooperación de los migrantes a través de la liga de fútbol 
en Nueva York. Así, este proyecto transnacional había adquirido la 
importancia necesaria, al involucrar de manera directa a los migrantes, 
quienes finalmente aportaron los recursos económicos. Por otra parte, 
la delegación de cargos para la construcción, contribuyó con este ob-
jetivo. Jacinto fue invitado a desempeñar el cargo de tesorero, el cual 
ocuparía por un año. Otros fueron nombrados en diversos cargos hasta 
consolidar un grupo que se encargaría de las obras. El presidente de la 
iglesia les comentó a los pobladores la propuesta de su hijo para reunir 
el dinero que costearía la construcción en su totalidad. Éste reuniría 
los fondos a través de organizar torneos de fútbol, en los que pudieran 
participar otros jóvenes de Santa Martha. Así a través del deporte, los 
migrantes tuvieron la oportunidad de participar activamente en el pro-
yecto para la construcción del nuevo templo católico. A finales del mes 
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de abril de 1999, la comisión obtuvo el apoyo en los fiscales,2 al tiempo 
que recibió las autorizaciones del municipio, así como de la comisión 
diocesana de arte sacro de la oficina del obispo de Puebla, para iniciar 
la construcción de la iglesia.

El siguiente punto que debían determinar, era el terreno idóneo 
para la construcción. En las reuniones previas se había planteado usar 
el terreno contiguo propiedad de la iglesia, pero en éste se encontraba 
la telesecundaria. Aunque la comisión había insistido en que no se 
construiría un nuevo templo sino un salón adjunto, los documentos 
oficiales que otorgaban los permisos, señalan tanto la construcción de 
un “salón de usos múltiples (templo)” como de una “iglesia”. Para 
la construcción del salón, templo o nueva iglesia, quienes apoyaban 
el proyecto se mostraron a favor de ocupar el espacio de la telesecun-
daria y trasladar a los dos grupos que acudían a ella a las aulas de la 
primaria que se encontraban disponibles. Además, existía un proyecto 
escolar de construcción en un terreno que años atrás había donado la 
comisión de bienes comunales. En mayo, tres de los cinco salones con 
los que la escuela contaba fueron derribados. Los dos salones que se 
mantuvieron en pie hasta 2008 habían sido utilizados para la enseñan-
za del catecismo y como bodegas del templo. Aunque inicialmente los 
padres de familia de la telesecundaria se opusieron, cuando la direc-
tora de la escuela primaria le entregó oficialmente a la directora de la 
telesecundaria sus nuevas aulas, los padres desistieron de la protesta. 
Tres años después, el nuevo plantel de la telesecundaria fue inaugu-
rado por un representante de la Secretaría de Educación Pública, un 
representante del gobierno del estado de Puebla y por el presidente 
municipal de Ocoyucan. Cada uno en sus respectivos discursos señaló 
la importancia de una comunidad comprometida con sus jóvenes y la 
educación. Así la comisión de la iglesia se adjudicó dicho logro, pues 
si no hubieran propuesto la reubicación de la telesecundaria “seguirían 

2Aunque los análisis del sistema de cargos tienen algunas diferencias, son consistentes res-
pecto a la jerarquía de los cargos. En ocasiones quienes ocupan el puesto más importante 
son llamados: cargueros, mayordomos o empleados de la iglesia; en Santa Martha son dos 
fiscales quienes comparten la responsabilidad de organizar las celebraciones patronales y 
asegurarse del correcto funcionamiento y organización alrededor de la iglesia durante el 
año de su gestión.            
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en esos salones viejos y feos”. De este modo, otro problema se había so-
lucionado para los que impulsaban el proyecto. La iglesia se construyó 
en el terreno de la escuela.

El tercer problema a solucionar era el que se refería al tipo de 
construcción que realizarían. Después de dar a conocer diversos tipos, 
lo que implicó que la comisión realizará diversos recorridos por las co-
munidades de Cholula, Huejotzingo, y Atlixco, decidieron que debía 
ser de tipo circular: “como La Villa, redonda y amplia”. La hija del 
presidente eclesiástico que estudiaba la carrera de ingeniería civil y 
trabajaba en un despacho de arquitectos, acudió a Santa Martha con 
un grupo de personas que tomaron medidas y platicaron con los co-
misionados, sobre sus intereses y capital disponible. Algunas semanas 
después, el presidente eclesiástico presentó en la asamblea un dise-
ño circular; sin embargo, el costo se consideró elevado. En 2007, el 
presidente eclesiástico me comentó que él ya había pagado los planos 
aunque nunca mencionó el costo, por lo que tuvo que convencer a 
los pobladores, incluso visitándolos en sus casas durante casi un año. 
En tanto se avivaban las confrontaciones y alegatos, respecto a que 
la comisión no debía actuar sin consultar previamente. Finalmente, 
aceptaron los planos, pero llegaron al acuerdo de que don Agustín, un 
vecino de la comunidad que se dedicaba a la albañilería en carácter de 
“maestro”, construiría el templo. Don Agustín aceptó construirlo, por 
un pago que se cubriría perfectamente con el millón de pesos que se 
había estipulado como presupuesto, incluido el material. Sin embargo, 
el material necesario para el edificio caía a cuentagotas por lo que cua-
tro años más tarde apenas se encontraba en obra negra. 

Antes de finalizar el primer año de gestiones, Jacinto renunció 
al cargo de tesorero argumentando que las dificultades económicas y 
familiares que enfrentaba le impedían continuar con el cargo: “Les 
dije que tenía muchos problemas y sí tenía, pero la verdad es que no 
me gustó cómo hacía las cosas el presidente…preferí mejor terminarlo 
ahí y que no dijeran que les estaba robando” (Entrevista a Jacinto, 
verano 2008). En realidad el presidente eclesiástico jamás reunió el 
monto que suponía obtendría a través de su hijo, pero no les comentó 
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a las personas según sus propias palabras “para que no se desanima-
ran”. Después de cuatro años su hijo únicamente le había entregado 
alrededor del treinta por ciento. Para el segundo año ya sin tesorero, el 
presidente eclesiástico continuó coordinando el proyecto y les comentó 
que aún no tenía el dinero, pero que la obra ya estaba iniciada por lo 
que se necesitaba de la cooperación de todos. En este momento algunas 
familias se declararon sin capacidad para costear la cifra solicitada. 

Como se puede apreciar, desde el inicio el proyecto generó diver-
sas posturas, el grupo que lo apoyaba se había escindido formando 
dos sectores: aquellos que incondicionalmente apoyaban al presidente 
y aquellos que ya no estaban de acuerdo con que continuara adminis-
trando los recursos. Aunado a lo anterior, los empleados de la iglesia 
durante el periodo 2000-2007, tampoco estaban de acuerdo con su 
presencia en la organización de los festejos. Aún con esto y con el 
apoyo de las familias que deseaban que él continuara durante ocho 
años, se dedicó a pasar a cobrar la cuota establecida a cada familia del 
pueblo; para 2007 había recolectado alrededor del cincuenta por cien-
to de la suma total. Además de esto, se “vendieron” algunos cargos de 
tal modo que algunas personas solicitaron dar cuotas a cambio de que 
les reconocieran haber realizado cargos, tales como: porteros, sacrista-
nes, campaneros y fiscales, para la construcción del nuevo templo. Lo 
anterior recaudó cerca del diez por ciento del monto total.

Durante una de mis visitas a la comunidad encontré a Juan, el 
padrino del nuevo templo en una de las calles de la comunidad. Me 
comentó que iba a la iglesia para entregarles un Cristo a unos restau-
radores que lo iban a arreglar. Ya en la iglesia, de los escombros de 
una bodega sacó un Cristo de aproximadamente 1.50 metros de alto, 
que lucía bastante desfigurado. No tenía todos los dedos de las manos 
y pies, apenas se apreciaba que había sido pintado y por el aspecto se 
veía ya muy viejo. Juan posiblemente notó mi cara de asombro pues 
inmediatamente me comentó: 

Ahí como lo ve este Cristo tiene su historia. Dicen que era de 
un hacendado antes de la Revolución. Es más, que era español 
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que había vencido a los indios de aquí…bueno, dicen que cuando 
murió el hacendado le regaló este Cristo a uno de los primeros que 
llegaron a vivir aquí…sí, uno de nosotros mexicano no español, se 
lo entregó y el señor lo metió a su casa y ahí lo tuvo. Parece que 
tenía un altar para el Cristo, pero se lo pidieron para una peregri-
nación de aquí del pueblo y posteriormente lo donó a la iglesia. 
Tiempo después uno de sus hijos lo vino a reclamar o que le dieran 
dinero, pero como el pueblo no se lo quiso entregar, mejor se guar-
dó el Cristo y ya nadie se acordó de él, ahí había estado. Todos los 
que pasamos de fiscales aquí lo conocemos, pero siempre ha estado 
ahí arrumbado como lo ves ahora. Entonces se me ocurrió sacarlo 
y ahora que tengamos la bendición de la nueva iglesia vamos a po-
nerlo ahí, porque no tenemos ninguna figura de santo en la nueva 
(Entrevista a Juan, primavera 2008).

En pláticas posteriores me comentó que ese Cristo iba a ser bau-
tizado como el “Cristo de los migrantes”, porque así como él, los 
migrantes iban de un lado a otro. Efectivamente, el momento más 
emotivo de la misa de bautizos fue cuando las madrinas del Cristo y 
el padrino del nuevo templo en compañía del sacerdote, colocaron el 
Cristo en el interior de la iglesia. A diferencia de cómo lo había visto, 
lucía realmente diferente y sobresalía el baño de oro con el que habían 
adornado la cruz. El sacerdote que lo bendijo reiteró en diversos mo-
mentos de la misa la importancia de este templo dedicado al “Cristo 
de los migrantes, protector de nuestros hermanos en Estados Unidos”. 
En este punto me parece importante señalar que los sacerdotes que 
suelen oficiar misa en Santa Martha, han tenido una participación 
marginal respecto a la construcción. En un inicio ofrecieron asesoría 
a los empleados de la iglesia (presidente, tesorero y fiscales) de los 
lugares en los que podrían realizar los trámites para la construcción y 
sobre algunas características que la edificación debía considerar para 
funcionar correctamente como un templo para oficiar misa. En ningún 
momento me han comentado que los sacerdotes motivaran la coopera-
ción económica. Dos de los sacerdotes que ofician misa me comentaron 
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que decidieron mantenerse a distancia, para evitar problemas y con-
flictos con los pobladores. Tampoco tengo elementos que me permitan 
señalar algún tipo de interés de los pobladores por integrar a los sa-
cerdotes en el proyecto. Parece entonces que las reglas son claras, los 
sacerdotes únicamente ofician misa, pero no tienen voto en los asuntos 
que conciernen a los pobladores, aun cuando se trate de la construc-
ción de un nuevo templo. 

Las cooperaciones, multas y sanciones

Así como la nueva construcción generó interés en algunos poblado-
res de Santa Martha, otros se mantuvieron al margen del proceso. Al 
comentar los avances de la construcción del nuevo templo durante el ve-
rano de 2007 con alrededor de 50 pobladores todos mayores de edad, 
la mayoría de éstos casados, 30 de ellos mencionaron abiertamente que 
ya habían cooperado. Ocho me comentaron que no habían cooperado 
aún, debido a que no contaban con dinero para hacerlo; sin embargo, 
su plan era hacerlo. Así, la mayoría de las personas con quienes tuve 
contacto me dijeron que apoyaban y entendían la construcción de la 
nueva iglesia como algo necesario para la comunidad. Sin embargo, 12 
de los entrevistados me comentaron que no estaban de acuerdo con la 
construcción de la nueva iglesia por diversos motivos. Algunos inicial-
mente estuvieron de acuerdo pero al notar que el manejo de los recursos 
no era el adecuado habían optado por no apoyar la construcción. 

En consecuencia, ante la negativa de no cooperar, la comisión en 
asamblea optó por una medida drástica, para instigar la participación 
de aquellos que hasta ese momento se habían mantenido distantes de 
la obra. En asamblea se comunicó que ya no se iba a dar el servicio 
de la iglesia a quienes no aportaran las cuotas establecidas. De este 
modo algunas familias quedaron fuera de los servicios de la iglesia, y 
en consecuencia, del ejercicio de su ciudadanía. Estas familias me co-
mentaron que recurrían a los poblados vecinos para celebrar las misas, 
incluyendo las necesarias tras la muerte de algún familiar. Alfredo, 
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uno de quienes no participaron en los proyectos del nuevo templo, 
me dijo que cuando su padre murió en 2004, a pesar de que se había 
convertido en testigo de Jehová, sus tíos católicos solicitaron una misa. 
Ellos sí habían aportado a la iglesia. Sin embargo, no les dieron misa, 
pues quien murió no realizó sus aportaciones: “ni siquiera quisieron 
hacer repique de campanas” me indicó Alfredo indignado. A diferen-
cia, don Felipe quien para 1999 ya se había convertido en mormón, 
sí realizó sus aportaciones; aunque ya no asistía a misa, ni a ninguna 
otra actividad de la iglesia, salvo cuando lo contrataban para cantar las 
mañanitas a Santa Martha, a la Virgen de Guadalupe, a la Virgen de 
la Purísima Concepción y el Día de las Madres, así como en la musi-
calización del Carnaval de los Tonchinegros.3

Debo señalar también que en la mayoría de los casos quienes me 
comentaron que no habían realizado las aportaciones para la construc-
ción del nuevo templo, no tenían familiares migrantes, lo que no indica 
que no le vieran sentido, sino que lo que no tenían era dinero:

No es que uno no quiera cooperar, pero no todos tenemos tanto di-
nero, vea la casa del presidente y mire la mía… ¿usted cree que yo 
voy a tener orita para darles a ellos?…si tuviera ese dinero arreglo 
mi casa o pago lo que debo…pero ellos no lo entienden. Piensan 
que uno es el que no quiere dar.

Contrario a lo anterior, los migrantes mediante este proyecto co-
munitario han promovido su “presencia” en Santa Martha; con la 
construcción de la iglesia evidenciaron una participación diferenciada 
de los pobladores en el proceso migratorio y en la transnacionalización 
de la comunidad. Por ello vale la pena señalar que a pesar de referir la 
construcción del nuevo templo como un proyecto comunitario, no ha 
implicado a todos.

3Después de la celebración del Día de muertos el 2 de noviembre, durante los siguientes 
seis días los pobladores de Santa Martha celebran el Carnaval de los Tonchinegros; un 
grupo de entre 20 y 30 varones, vestidos de mujeres y charros bailan por las calles, en un 
ambiente festivo.            
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Conclusiones

A través de los sucesos que se desencadenaron con la construcción de 
un nuevo templo católico he mostrado el uso religioso del dinero, den-
tro de una comunidad de raíz indígena. Al mismo tiempo, me parece 
importante señalar que es a través del uso de las remesas en la construc-
ción del nuevo templo católico, que los pobladores de esta comunidad 
han fortalecido relaciones de reciprocidad con la santa patrona, a la vez 
que su ciudadanía e identidad se consolidan y refuerzan. Lo anterior, 
es un ejemplo del modo en el cual el dinero y su uso colectivo se subor-
dina a un sistema de creencias que paradójicamente se aviva, cuando 
sus portadores se integran en mercados y sociedades industrializadas y 
globalizadas. Así, el significado de migrar se encuentra estrechamente 
ligado a la participación alrededor de la iglesia, en este caso en la 
construcción del nuevo templo y las celebraciones patronales. Haber 
analizado este proceso permite conocer un proyecto a largo plazo en 
el que los pobladores de Santa Martha Hidalgo se han comprometido 
en sentido religioso y económico con el cumplimiento de obligaciones 
como ciudadanos. De este modo, quienes en su comunidad realizan 
estos proyectos en nombre de los migrantes, los representan y mantie-
nen presentes lo que les permite conservar su membresía a pesar de la 
distancia. Además de que sus familiares en Santa Martha mediante las 
remesas continúan aportando los montos que con diversos propósitos, 
como la construcción de la iglesia, se han elevado. Indudablemente, la 
construcción del nuevo templo presenta además de las explicaciones de 
los pobladores, un monumento a la insistente presencia a la distancia 
de aquellos que se encuentran lejos de la comunidad y del territorio 
nacional. Más allá de los discursos sacerdotales que les reconocen su 
participación, la iglesia se ha convertido en una estructura arquitec-
tónica ante la vista de propios y extraños. Así, ante la más mínima 
insinuación, los pobladores inmediatamente comentan que la edifica-
ción ha sido producto de las remesas, por lo que una forma de sellar el 
vínculo fue dedicarla al “Cristo de los migrantes, protector de nuestros 
hermanos que se encuentran en Estados Unidos”. Por lo anterior, vale 
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la pena cuestionar la idea de que los individuos operan bajo una racio-
nalidad que no siempre es consistente o estable, entendiendo por esto 
último que pese a las mismas condiciones, los individuos no siempre 
actúan bajo la misma lógica de inversión de dinero, lo cual no ha sido 
discutido en los análisis de los estudiosos de las remesas en este país. 

Del mismo modo, pese a las dificultades, en este artículo he demos-
trado la forma en que el sistema de cargos de Santa Martha Hidalgo 
ha sido la base sobre la que los pobladores se han apoyado para llevar a 
cabo un proyecto a largo plazo como lo es la construcción de un nuevo 
templo católico. En tanto autoridades civiles y religiosas se han man-
tenido al margen de este proceso, los santamarteños gradualmente han 
ido superando los obstáculos que la construcción ha traído consigo. Lo 
anterior me permite señalar que los estudios sobre el uso de las reme-
sas, así como los planteamientos para su análisis, deben ser revisados 
y replanteados, a fin de comprender las dinámicas socioculturales que 
permiten explicar su uso. Al mismo tiempo, debo señalar que los estu-
dios de corte antropológico, tal como éste, permiten subsanar los vacíos 
de las teorías económicas que no siempre se detienen para analizar el 
detalle de la inversión de los recursos obtenidos a través de las remesas, 
y mucho menos a tratar de explicar otras lógicas en las que los recursos 
económicos se encuentran inmersos. Así, analizar la gestión colectiva 
de recursos económicos a través de las prácticas religiosas, el ejercicio 
de la ciudadanía y las identidades transnacionales, permite compren-
der el fenómeno de la migración, a través de una mirada comprensiva 
y en la lógica de quienes participan en este proceso; permite además 
hacer a un lado los prejuicios del investigador, que suelen confundir y 
encasillar el uso del dinero, mediante lógicas economicistas que dejan 
fuera los profundos significados de las prácticas sociales.
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Los hispanekas: 
Concheros con aire de nueva era

Renée de la Torre Castellanos
Cristina Gutiérrez Zúñiga





Introducción

Este trabajo trata sobre las transformaciones de identidad que se ges-
tan en los grupos de danza conocidos como aztecas o concheros en 
su intercambio cultural y encuentro con redes espirituales alternativas 
o conocidas como movimientos de espiritualidad "nueva era" (o new 
age).1 El objetivo es dar cuenta de los procesos a partir de los cuales la 
tradición dancística conchera o azteca está siendo trasformada por las 
dinámicas de la globalización cultural, haciendo de esta tradición mexi-
cana y ancestral, un eslabón de una amplia red new age de alcances 
planetarios. En este artículo se describe el proceso de transnacionali-
zación de la danza conchera a España, iniciado en la década de los 
noventa del pasado siglo. Este fenómeno es analizado como parte de 
un proceso de globalización, que al poner en circulación bienes cultura-
les que antes eran patrimonio cultural de un pueblo, un grupo étnico o 
una nación, tiende a generar nuevas hibridaciones debido al contacto y 

1Aunque reconocemos que la definición de new age es controvertida, pues se ha usado para 
designar a diferentes cosas a la vez, se utiliza aquí para nombrar a una red de movimien-
tos espirituales y terapéuticos. En la red espiritual denominada como new age convergen 
distintas filosofías, prácticas esotéricas y creencias religiosas, divergentes entre sí, pero 
con una creencia común basada en el advenimiento de una Nueva Era, la de Acuario, que 
estará marcada por el cambio radical de conciencia individual que provocará un cambio 
universal en el restablecimiento de las relaciones armónicas con la naturaleza y el cosmos. 
Por esta razón, los buscadores espirituales valoran a las tradiciones más antiguas, sus co-
nocimientos mágicos, esotéricos y su cercanía y relación armónica con la naturaleza. No 
la definiremos sustantivamente, sino en la medida en que opera como una modalidad de 
religiosidad abierta a la búsqueda de la experiencia individual, que rechaza el dogma y la 
institucionalidad, y que genera novedosas versiones sincréticas yuxtaponiendo elementos 
de diferentes religiones, que se convierten en creencias plausibles a la luz de una matriz 
cognitiva holística.

[ 397 ]
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a la apropiación, resignificación y enraizamiento que realizan los suje-
tos de acuerdo con sus propios contextos culturales. Este caso pone de 
relieve el papel que juegan las redes de buscadores espirituales de tipo 
new age en la resemantización y reterritorialización de una tradición 
sincrética popular mexicana. 

Como hemos planteado en otros trabajos previos, la globalización, 
al poner en circulación transnacional bienes culturales (que antes eran 
patrimonio cultural de un pueblo, un grupo étnico o una nación) tiende 
a generar nuevas hibridaciones resultantes del contacto entre culturas 
lejanas. Así mismo, los bienes culturales requieren ser apropiados y 
resignificados en el proceso de reterritorialización, generando puentes 
culturales entre la tradición de origen y los nuevos contextos culturales 
en los que se busca enraizar.

Por globalización de la religión entenderemos los procesos de 
translocalización y relocalización de elementos simbólicos propios de 
ciertos sistemas religiosos que tradicionalmente tenían un anclaje terri-
torial, cultural, nacional, y corporal (nos referimos a sistemas culturales 
pertenecientes a un grupo racial o étnico). Sin embargo, actualmen-
te, su circulación atraviesa las fronteras locales e incluso nacionales y 
conecta a las religiones tradicionales en circuitos transnacionales de 
creencias, símbolos, rituales y mitos que anteriormente se mantuvieron 
anclados en culturas territoriales y religiones institucionalizadas. Este 
proceso contribuye tanto a la hibridación de religiosidades como a la 
emergencia de dinámicas de reivindicación del regreso a los orígenes 
de las religiones.

Dedicaremos nuestra atención a la interacción de dos fenómenos 
aparentemente distantes, pero que en el contexto de la globalización 
se encuentran conectados en una red de carácter planetaria, es decir, 
intercontinental. Nos referimos, por un lado, a los grupos tradicio-
nales de danza conchero-azteca en el medio urbano de México, y 
por el otro, abordaremos un eslabón dentro de la cadena de redes 
espirituales alternativas mejor conocidas como new age, conformado 
por buscadores espirituales de clase media, de origen europeo y con 
condición cultural cosmopolita, que han retomado la identidad de los 
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concheros aztecas, reformulándola y reapropiándose de sus símbolos 
y mitos para recrear una identidad europea con raíces espirituales 
indígenas, en específico "aztecas". 

En este sentido, nos interesa por un lado, detectar y analizar los 
“puentes cognitivos” (Frigerio, 1999)2 que favorecen el encuentro cul-
tural y propician zonas de contacto mediante las cuales se realiza la 
apropiación y la resemantización cultural. Pero a la vez, nos interesa 
dar cuenta de las tensiones y conflictos propiciados por el intento de 
amalgamar culturas disímiles y con enorme distancia cultural y geo-
gráfica. Si bien, es cierto que la globalización: “exaspera y alucina 
a las identidades básicas, a aquellas que echan raíces en los tiempos 
largos” (Martín Barbero, 2003:22); también, y de manera paradóji-
ca, tiene una especial predilección por apropiarse de los discursos que 
dotan de orígenes puros, ancestrales, tradicionales y de larga dura-
ción, pues éstos “permiten reanclar lo que ha sido desterriorializado, 
en nuevos espacios, sean reales o simbólicos" (Capone, 2004:11). Sin 
embargo, aunque la mayoría de los autores contemporáneos dan por 
hecho el éxito de la implantación cultural en tiempos globales, nosotros 
buscaremos hacer hincapié en que no siempre son exitosas.3 Para ello 
detectaremos la existencia de “puentes cognitivos”, así como las tensio-
nes, conflictos y rupturas resultantes de este proceso de apropiación y 
asimilación entre la tradición conchera y la espiritualidad nueva era. 
Nuestro propósito al elegir este asunto, es que el estudio de los casos 
poco exitosos de implantación cultural, resultan útiles en el análisis de 
la transnacionalización de las religiones, ya que permiten identificar  la 
existencia de límites a la supuesta “portabilidad” total de las prácticas 
(Csordas, 2009) y de las tradiciones que presuponen los paradigmas 
predominantes sobre globalización cultural.

En síntesis, la intención de este trabajo es describir por un lado 
las condiciones históricas que facilitaron la desterritorialización de la 
2Los puentes cognitivos se refieren a la situación donde “se relacionan dos marcos in-
terpretativos ideológicamente congruentes con respecto a un problema particular que 
estaban estructuralmente desconectados” (Frigerio, 1999:9).
3Por ejemplo, Rostas estudió el encuentro de los sufíes con la danza conchera en la Ciudad 
de México, y observó que si bien la danza, como oración corporal, era una zona de con-
tacto entre las dos tradiciones, en este caso la hibridación no fue posible, porque los sufíes 
veían a los danzantes como futuros adeptos para su movimiento (Rostas, 2008). 
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danza conchera; las redes, circuitos y mediaciones que impulsaron su 
translocalización, y finalmente, las apropiaciones culturales (rituales 
y simbólicas) mediante las cuales los buscadores espirituales fueron 
o no capaces de construir asideros y de legitimar sus menús creyen-
tes mediante los procesos de: reinvención de un linaje imaginario 
(Hervieu-Lèger, 1993); implementación ritual para generar arraigo 
emotivo, introduciendo: “nuevos momentos claves en los ciclos rituales, 
nuevos escenarios sagrados, nuevos mitos que entrelazan y fortalecen 
con el pasado fundante para garantizar su continuidad hacia el futuro 
(Argyriadis y De la Torre, 2007:503); y pertenencia territorial me-
diante la creación de una comunidad imaginada basada en filiaciones 
etno-nacionales (Segato, 2007:32). 

Esta investigación forma parte de un proyecto colectivo4 que se 
plantea destacar la manera en que la movilidad cultural y religiosa, 
en el contexto de la globalización, pone en operación dos procesos 
dinámicos y complementarios: la translocalización de las religiones tra-
dicionales (sean nativistas, indígenas, populares, tradiciones locales, 
folklore nacional, o mediante rituales y símbolos dominantes); y su 
relocalización en un circuito de espiritualidad alternativa de new age. 
La relocalización transversaliza las prácticas locales y las conecta con 
circuitos y redes globales, resignifica los usos y maneras de experimen-
tar la religiosidad popular y conforma nuevos hibridismos religiosos; 
aunque también, de manera opuesta, puede provocar movimientos neo-
nativistas o neoindios, basados en rescates puristas que esencializan la 
tradición imaginada como “auténtica”, “ancestral” y “natural”.5 

4El proyecto sobre globalización de las danzas concheras, coordinado por Cristina Gutiérrez 
Zúñiga y Renée de la Torre, se realiza en el marco de dos mega proyectos que se vinculan 
en una red que denominamos Relitrans, nos referimos a: Transnationalisation religieuse 
des Suds : entre ethnicisation et universalisation (dirigido por Kali Argyriadis y financiado 
por la Agence Nationale de la Recherche y la Agence Inter-établissements de Recherche 
pour le Développement) y Transnacionalización y relocalización de las religiones indo 
y afro-americanas (dirigido por Renée de la Torre y financiado por Conacyt). Versiones 
previas de este artículo fueron presentadas a manera de ponencias en el seminario perma-
nente Transnacionalización y relocalización de las religiones indo y afro-americanas, y en 
el XIII Encuentro de la RIFREM, Monterrey, 2010.  
5Galinier y Molinié describen a los neoindios, en contraposición con los actores indígenas e 
indianistas, como un movimiento identitario que intenta hibridizar y universalizar las raíces 
étnicas de lo mexicano, reinterpretadas a la luz de matrices discursivas de la espiritualidad 
new age. Está conformado por individuos mestizos y urbanos que se autoproclaman como 
indios (Gallinier y Molinié, 2006).            
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En la danza, este entrecruce de raíces culturales y nuevos 
movimientos culturales se manifiesta en dos movimientos que transver-
salizan la organización y el sentido histórico del movimiento conchero 
o azteca: la relocalización de lo global (la apropiación de nuevos 
marcos de sentido e interpretación de matriz new age a la práctica 
tradicional), y la translocalización de lo tradicional (la manera en 
que las tradiciones se ponen en circulación por redes globales, y la 
manera que se usa y resignifica en otros contextos culturales, racia-
les y geográficos). Esto produce un doble efecto identitario. Por un 
lado, está el movimiento de rescate de la mexicanidad, que busca 
el rescate de la civilización pasada, idealizando el pasado prehis-
pánico, la superioridad racial, y el carácter civilizatorio superior de 
los aztecas. Este movimiento pretende una re-indianización, aun-
que aztequizada, de la cultura nacional, por lo cual rechaza y busca 
erradicar los elementos sincréticos de la cultura nacional, la cultura 
occidental moderna, así como del catolicismo dentro de las danzas 
(De la Peña, 2001:96). Por otro lado, están los movimientos de 
tipo neomexicanista, que se caracterizan por aceptar el sincretismo 
constitutivo de la religiosidad popular, pero además por inspirarse en 
una sensibilidad new age, en la que se busca la integración ecléctica 
de retazos de diversas tradiciones sagradas a nivel planetario (De la 
Torre, 2007). Este movimiento produce nuevas hibridaciones cultu-
rales, pues alimenta un carácter esotérico, basado en la conciencia 
del develamiento de lo oculto que lo lleva al rescate de las sabidurías, 
energías y fuerzas que se ocultan bajo los mantos de la tradición 
indígena (centros arqueológicos, danzas, símbolos, rituales, ancianos 
indígenas, herbolaria, etcétera). En el movimiento neomexicanista se 
comparte la creencia new age de que estamos viviendo la nueva era 
de Acuario, en la cual México es un punto central (chakra), para 
reactivar las fuerzas cósmicas que permitan salvar al planeta.
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Itinerarios y actores nodos 
del circuito new age-mexicanidad

Las danzas tradicionales concheras actualmente forman parte de una 
red global de movimientos espirituales alternativos, en los que los guar-
dianes de la tradición (los generales de las danzas) se relacionan y 
convergen con diversos grupos y redes de buscadores espirituales que 
en los años ochenta lograron establecer redes donde confluyeron tanto 
guardianes de la tradición y sacerdotes indígenas del continente ame-
ricano como líderes de los movimientos alternativos de tipo new age 
provenientes de distintos países de la tierra. Para explicar esta con-
vergencia, tomaremos fragmentos de testimonios de actores claves que 
representan nodos de redes, y que a su vez conforman los circuitos a 
través de los cuales se genera una conciencia de la acción local en una 
acción global. 

Para dar cuenta de este aspecto, se buscará estudiar los trayectos e 
itinerarios a partir de los cuales ciertos individuos claves –considerados 
como nodos de red– van tejiendo encuentros de la diversidad y estre-
chando nuevas distancias entre las culturas y sus practicantes. A partir 
de los itinerarios de estos individuos es que podemos dar cuenta de la 
manera en que transitan por la red, y la forma en que van estableciendo 
novedosos circuitos,6 que a la vez participan en redes más amplias.7  

A finales de los años ochenta se da un encuentro de tres importan-
tes nodos de la red espiritual alternativa: Antonio Velasco Piña (líder 
de la neomexicanidad y del movimiento “regino”), Alberto Ruz (líder 
new age en México y Norteamérica) y Emilio Fiel (líder de la red 
de espiritualidad alternativa en España) con las danzas concheras, en 
6Por circuitos entendemos la ruta de encuentros, articulaciones e intercambios, que se ge-
neran a partir de los trayectos individuales y colectivos que al confluir, demarcan posibles 
circuitos de distribución y puntos de articulación entre las identidades culturales (Cantor 
Magnani, 2004).            
7Nuestro concepto de actor nodo tiene como sustento el concepto de nodo de red propues-
to por Degenne y Forsé y que definen como: El punto de articulación entre el conjunto de 
un ego (ya sea un individuo o una familia) y la red (o campo social) que se expande por 
todos lados, reside en el hecho de que los vínculos “laterales” entre unidades del conjunto, 
distintas del ego, constituyen al mismo tiempo, elementos en otros conjuntos centrados 
en torno a tales unidades (...) Las unidades componentes del conjunto mantienen en todo 
momento un límite conocido, que no es el de la pertenencia del grupo, sino el de su co-
nexión común con ego central (Degenne y Forsé, 1994:254).
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especial con la anciana Nanita Jiménez, capitana del grupo de danza 
Insignias Aztecas.

Antonio Velasco Piña 

Antonio Velasco Piña es autor de la novela Regina. 68 no se olvida y 
dirigente del movimiento de la neomexicanidad. Su obra literaria, en 
especial su novela épica Regina, se ha convertido en un potente sím-
bolo de los seguidores de la neomexicanidad. Su obra, como reseñó el 
antropólogo Francisco de la Peña:

Reivindica distintas tradiciones autóctonas (aztecas, mayas, olme-
cas o zapotecas) y que está dispuesta al diálogo con otras tradiciones 
culturales (la India, el Tíbet, el Islam); la doctrina mexicanista se 
encuentra aquí integrada a un proyecto planetario cuyo fin es el 
despertar la conciencia cósmica entre los hombres como resultado 
de la espiritualidad india (De la Peña, 2002:197).

La novela Regina, además de haberse convertido en un best seller 
y de ser llevada al teatro, se convirtió en un relato mítico de grupos 
de “reginos” (por ser seguidores de la heroína de la novela), quienes 
encontraron en el libro las claves para crear una síntesis entre su bús-
queda espiritual de la espiritualidad oriental, las sabidurías ancestrales 
de los grupos indígenas y una mística que reivindica el rescate de la 
mexicanidad. Esta narrativa ecléctica se sustenta en una concepción 
holística, universal y conectada en las redes new age.

Yólotl González (2006) menciona que los reginos fueron atraídos 
por las danzas concheras por “su profunda religiosidad, su devoción 
hacia los santos y sus rituales que los ubicaban como poseedores de un 
conocimiento milenario: los herederos de una antigua tradición de la 
que había que aprender para renovar la energía cósmica que pasó del 
Tíbet a México”. Los grupos de la neomexicanidad practican dan-
zas rituales aztecas, pero a diferencia de los grupos tradicionales, le 
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imprimen un nuevo sentido místico esotérico, que no se contrapone con 
la devoción propia del catolicismo popular. Interpretan que la danza 
tiene una función terapéutica tanto para el individuo como para la 
Madre Tierra, pues con ella contribuyen a liberar la energía del sis-
tema de chakras del planeta tierra. También creen que los ritmos y 
sonidos de la danza transmiten códigos para despertar la memoria ge-
nética. Otra creencia que explica el sentido practicado es que las rutas 
de peregrinación católica son el sistema por donde fluye la energía de 
la Madre Tierra.

Alberto Ruz Buenfil
 

Alberto Ruz es mexicano, hijo del famoso arqueólogo que descubrió 
la tumba de Pakal (en Palenque Chiapas); es actualmente uno de 
los principales agentes nodo de las alianzas entre mexicanidad, na-
tivismo, espiritualidades alternativas y ecologismo. Tiene una activa 
presencia en las redes de Internet, en donde continuamente publica 
sus manifiestos y se presenta como el “Subcoyote Alberto” en alusión 
al Sub-comandante Marcos, líder enigmático del Ejercito Zapatista 
de Liberación Nacional en Chiapas. Alberto Ruz se inició como un 
joven en búsqueda de sabidurías y experiencias alternativas que en 
pleno 68 viajó a California, capital mundial del movimiento hippie y se 
unió al movimiento Childrens of flowers en San Francisco, California. 
Desde ahí tejió alianzas con artistas, líderes del movimiento hippie, 
y también con el movimiento chicano, con el Black Panther Party y 
los puertorriqueños independistas, con estudiantes universitarios y con 
jefes indígenas americanos. Más tarde emprendió un peregrinaje por 
todo el mundo estableciendo contactos con los “hombres medicina” 
indígenas de los grupos nativos de Estados Unidos. Posteriormente, 
motivado por la utopía de concretar un proyecto de:

Crear una comunidad alternativa y de experimentar una opción 
de estilo de vida que unificara mis inquietudes sociales y artísticas 
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con una búsqueda espiritual que fui descubriendo en contac-
to con maestros de distintas culturas milenarias como la hebrea, 
musulmana, sufí, hindú y tibetana. También fue fundamental el 
acercamiento a escuelas sincréticas de pensamiento como la teoso-
fía, la antroposofía y el Trabajo del Cuarto Camino, diseñados por 
maestros como Gerorges Gurdjieff, Madame Blavatsky, Rudolf 
Steiner, Ouspensky, Aurobindo y Krishnamurti, entre otros. (Ruz 
Buenfil, 2002:157).

Regresó a México en 1975, y en la capital fundó el ashram “Hathi 
Baba’s”, inspirado en el norte de la India. En 1976 regresa a Estados 
Unidos y se vincula al movimiento de Guerreros del Arco Iris, que 
él mismo define como “hippies reciclados, con más viajes, y más ex-
periencia, trabajo espiritual y conciencia ecológica”. Es autor de Los 
Guerreros del Arco Iris, libro en el que se narran las historias de los 
principales movimientos de espiritualidad alternativa y de las comu-
nidades utópicas surgidas a partir de los años setenta. La trayectoria 
de los Guerreros Arco Iris surge como una nueva sensibilidad de la 
generación juvenil del sesenta y arranca con el programa cosmopolita 
del buscador espiritual que recorriera el mundo en búsqueda de ense-
ñanzas con los grandes maestros de oriente (visitando los ashrams del 
Tibet para aprender el arte de la meditación y el yoga). Estos sujetos, 
conocidos como hippies, buscaron aprendizaje en las reservaciones in-
dias de Estados Unidos donde descubrieron el rito del sweat lodge o 
temazcal y la danza del sol.

Finalmente en 1982, la Caravana Arcoiris se detuvo en Tepoztlán, 
Morelos, donde fundaron una comunidad ecológica de vida alternativa 
conocida como Huehuecóyotl (Ruz Buenfil, 1992). Esta comunidad, 
ha influido en que el poblado de Tepoztlán sea actualmente reconoci-
do como el centro nacional de grupos new agers. Esta comunidad es 
uno de los principales centros de vida utópica donde se han celebrado 
diferentes rituales que vinculan el hippismo y la búsqueda de las ex-
periencias chamánicas, con las disciplinas orientales, el ecologismo, 
el new age, la mexicanidad, las tradiciones nativistas, etcétera. Desde 
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esta comunidad Alberto lideró peregrinajes de reapertura de los anti-
guos centros espirituales como parte de un movimiento planetario new 
age, encabezado por José Argüelles, uno de los principales guías del 
movimiento planetario. En 1987, conoció a Emilio Fiel, durante la 
peregrinación wirrárica en Wirikuta (ceremonia sagrada wirrárica). 
De ese encuentro surge el proyecto de crear un puente espiritual entre 
América y Europa, a lo que se le llamó “puente Wirikuta”. Juntos 
organizan la Convergencia Armónica Planetaria: “Un evento inédito 
que logró unificar en una acción común, en una fecha precisa, a todos 
los movimientos del mundo identificados con la búsqueda de nuevas 
alternativas al modelo y sistema de vida dominante” (Ruz Buenfil, 
2002:165). En 1988, durante la conmemoración de los 20 años de la 
muerte de Tlatelolco, conoció a Antonio Velasco Piña, y descubrió el 
símbolo de Regina, libro que como él dice, se convirtió en un “fenóme-
no literario espiritual en todo el país”. A partir de ahí ha convergido 
con el movimiento de reginos en distintos rituales y ceremonias en 
zonas arqueológicas para provocar “el despertar de la mujer dormida”. 
Actualmente, Antonio Velasco Piña lo ha designado como “el herede-
ro testigo” de los reginos, por lo que es uno de los nodos-líderes más 
visibles del movimiento de neomexicanidad (Ruz Buenfil, 2002).

Emilio “Miyo” Fiel 

Emilio Fiel, mejor conocido como Miyo, es actualmente el capitán de 
la danza conchera en España. Anteriormente era reconocido como 
el principal gurú del movimiento alternativo en los años setenta en 
España. Primero fundó el Centro Sadhana de San Sebastián en el 
que se formaron los primeros profesores de yoga kundalini y medita-
ción del País Vasco. A partir de 1978 fue guía de la Comunidad del 
Arcoiris que, hasta su retirada en la Convergencia Armónica en el año 
87, estuvo a la cabeza del movimiento comunitario hispano y europeo. 
A finales del 88, Miyo se centra en la perspectiva chamánica del re-
torno a la Madre naturaleza, creando los Clanes de Quetzalcóatl, que 
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consistían en la búsqueda de experiencias chamánicas. El sentido de 
estas búsquedas es que consideraban que ya era:

El tiempo de abrazar lo invisible y lo mágico de la Gran Diosa, 
de reprogramar nuestra forma cristalina y de experimentar por 
uno mismo, y sin intermediarios (con la ayuda de los Hermanos 
Estelares), la Presencia del Gran Espíritu que Yo-soy, eso que 
constituye desde el principio de los tiempos nuestra verdadera 
esencia inmortal.

Desde el año 90 ha trabajado casi exclusivamente en la forma-
ción de los Clanes que luego integraron la Escuela ChrisGaia y los 
Grupos GAIA, apoyando también las nuevas propuestas de Poblados 
Planetarios que continúa de algún modo su desarrollo en ChrisGaia 
2012 (Borja-Maleján, Zaragoza), mientras se siguen ampliando nuevos 
horizontes (<http://www.emiliofiel.com/miyo2.htm>). Es además líder 
de guerreros de luz que comparten libremente su camino: los Consejos 
de Visiones y Guardianes de la Tierra, los Consejos de Sanación, el 
Consejo del Clan Esmeralda.

A partir de este encuentro, el español se sumó a la misión de 
Regina y decidió llevarla a su país y al resto de Europa con el propósi-
to de despertar la conciencia dormida de los pueblos españoles. Aquí 
inició el circuito transnacional de la neomexicanidad, proyecto de co-
laboración conjunta entre las redes de concheros, de mexicanidad y de 
espirtiualidades alternativas de España. Este circuito tuvo como meta 
inicial tender “el Puente Wirikuta”, que consistió en la creación de un 
puente espiritual que conectara a Europa y a América. En esta tarea 
mística, Alberto Ruz fue el encargado de crear el extremo del conti-
nente americano y Emilio lo tendería para Europa. Para conocer más 
de cerca a las culturas indígenas, Emilio viajó años antes a México y 
se entrevistó con sacerdotes indígenas y guardianes de la tradición. En 
búsqueda de chamán, encontró a “Nanita” Jiménez, una anciana que 
presidía un grupo de danza conchera de la Ciudad de México. Nanita 
se presenta como heredera de la danza del grupo Insignias Aztecas, 
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que fue fundado por su padre Toribio Jiménez, en 1920. Uno de los 
grupos que ostenta mayor antigüedad. Nanita era a su vez reconocida 
como una curandera de la Ciudad de México. Además de ser danzan-
te, ella acudía a la iglesia de la tradición del Espiritualismo Trinitario 
Mariano, donde se practica un sincretismo entre el espiritualismo car-
decista y la magia popular, que ha quedado impregnada en la devoción 
católica popular. En esta iglesia se realizan limpias rituales, mal de ojo, 
contacto con las ánimas de los difuntos, curandería, etcétera. Cuenta 
que Emilio, tras haber leído Las enseñanzas de don Juan, del antropó-
logo Carlos Castaneda, estaba deseoso de tener un encuentro con un 
chamán maestro; sin embargo, en lugar de chamán, su encuentro se dio 
con la curandera Nanita. Por su parte, Nanita platicaba que mientras 
dormía, experimentó una visión en la que recibió “el mandato” de 
“conquistar Europa”.

Para el investigador Francisco de la Peña, esta misión fue la conver-
gencia para resignificar el “descubrimiento de América”, conciliando 
la nueva visión del encuentro entre América y Europa: 

Difundir en Europa la mexicayotl, la gran tradición americana 
basada en el encuentro con la armonía de todo y todas las cosas 
y despertar, como consecuencia de esta tradición a la mística del 
cristianismo. Un cristianismo esotérico e iniciativo alejado de la 
ortodoxia y vinculado al recorrido del camino de Santiago, pe-
regrinaje que representa para estos grupos lo más profundo de la 
espiritualidad europea” (De la Peña, 2002:70-71).

A partir del encuentro con los actores descritos, Nanita misma se con-
vertirá en un actor nodo que hace posible la convergencia de los circuitos 
de mexicanidad, conchería y la red de buscadores espirituales españoles. 

¿Qué significado tiene esta acción para los españoles?, ¿Cómo 
se conecta con el sentido oculto que guarda el camino de Santiago?, 
¿Cómo integran su identidad continental, enraizada en el cristianismo, 
con el new age? Una respuesta posible es la dada por el líder espiri-
tual español “Miyo” Fiel, quien menciona que dicha ceremonia tuvo 
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dos grandes propósitos: “Crear un puente entre Europa y América, 
y despertar el corazón de España”, considerando que la catedral de 
Santiago, representa el “Corazón de Hispania”.

1992: La danza y la reconquista espiritual de España
 

No obstante el carácter esencializador de los usos culturales de la danza 
ligada a las raíces indígenas de la nacionalidad mexicana, la danza 
conchera también ha sido valorada por los seguidores de la espiritua-
lidad new age como una fuente de espiritualidad universal, e incluso 
cósmica, que contiene sabidurías ancestrales, y que provee de poderes 
esotéricos y terapéuticos universales. Es por ello que los buscadores de 
espiritualidades alternativas españolas pusieron sus ojos en las danzas 
concheras, pues en ellas vieron una veta iniciática hacia la magia y el 
chamanismo indígena. 

En 1992, en el marco de las disputas por la celebración del ani-
versario del descubrimiento de América, varios grupos de mexicanidad 
se organizaron para confrontar las celebraciones y tener un pronuncia-
miento poscolonialista. En este ambiente se invita a “la jefa Nanita”, 
capitana del grupo de danza Insignas Aztecas de la Ciudad de México, 
a encabezar una peregrinación por el camino a Santiago, para generar 
un contra-discurso simbólico al supuesto descubrimiento y a la colo-
nización de América. Ello daría inicio a: “La reconquista espiritual 
de Europa, esta vez no por la fuerza, sino por la fuerza del amor y 
del corazón” (Ruz Buenfil, 2002:178). Para el investigador Francisco 
de la Peña, esta misión resultó de la convergencia para resignificar 
el “descubrimiento de América”, conciliando la nueva visión del en-
cuentro entre América y Europa. Lo que motivó a “la jefa Nanita” 
a peregrinar por el camino de Santiago, es que para los concheros la 
danza forma parte estratégica de un movimiento de conquista espiritual 
donde los instrumentos musicales son las armas para ganar corazones. 
Para el líder español, Nanita, la jefa conchera, “otorgó por primera 
vez en quinientos años, la transmisión espiritual del verdadero tesoro 
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de Moctezuma a una serie de guerreros españoles”. Por su parte, para 
los españoles, seguidores de Miyo, la peregrinación significaba un acto 
ritual purificatorio de la memoria por la sangre derramada por sus 
ancestros. Éste es el antecedente histórico que da lugar a la fundación 
de la danza conchera en España y a la reinvención de una identidad 
híbrida y trans-continental: los “hispanekas”. Un año después, en no-
viembre de 1993, Nanita levanta el estandarte de la primera mesa 
conchera en España, y nombra como capitán a Emilio Fiel, líder de 
un extenso tejido de organizaciones espirituales agrupadas en la “Red 
Iberoamericana de Luz”.

La primera mesa conchera en España
 

En 1993, un año después de la peregrinación a Santiago, se funda el 
primer grupo de danza conchera en España, que de acuerdo con la 
tradición de la danza, consiste en el otorgamiento o “levantamiento” de 
un estandarte de danza propio a un nuevo grupo por parte de un jefe 
reconocido en el que constata el linaje del grupo mismo, su responsable 
y su nombre. Así entonces, Nanita “le levanta” el estandarte a Emilio 
Fiel, con el nombre de la “Mesa de danza azteca de la Cruz espiral del 
señor Santiago Insignias Aztecas”. Queda claro con ello que la mesa 
española no era una mesa independiente, sino que nació vinculada a 
Insignias Aztecas.

En el estandarte, el símbolo más preciado de un grupo de danza, 
se plasma el compromiso con el que nace. Es la representación del 
grupo y la proclamación de su legitimidad en el contexto de la tradi-
ción. Por ello vale la pena detenerse en su proceso de conformación.8  
Emilio Fiel realizó un primer bosquejo, que nos habla de la visión 
que este grupo de buscadores espirituales hispanos tenían acerca de 
su vinculación con la tradición de la danza conchera. El bosquejo con-
templaba una nave extraterrestre de cuya luz emergía hacia abajo la 
figura de Santo Santiago volando en el cielo a la vez que montado en 
8Agradecemos a Eduardo Montaner la valiosa documentación que nos facilitó para hacer 
esta breve reconstrucción de la mesa de Santiago en España.
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caballo, rodeado por otras naves. Inmediatamente debajo se encuentra 
otra representación de Santiago como figura central del estandarte, 
y es el Santiago Peregrino. Si dentro del contexto de la historia de 
España recordamos cómo el Santiago montado ha representado al pa-
trón militar de una España conquistadora que enarbola la cruz y a la 
espada contra los paganos –ya sean moros o indios–, la elección del 
Peregrino como la figura central resulta elocuente: el encuentro con el 
santo, dicen las múltiples leyendas en torno a esta figura, suele darse 
en el penar compartido del largo caminar que al Santuario conduce, en 
la figura-espejo de un humilde caminante que acompaña en una ruta 
que adquiere significados esotéricos (Cardaillac, 2002). A los lados 
se encuentran dos representaciones: la espiral de la Vía Láctea, o re-
presentación celeste del Camino de Santiago, y Quetzalcóatl, también 
en forma de nudo o espiral. A sus pies se encuentran respectivamente 
la figura de México y España, unidos por un arcoiris, en clara alusión 
al Puente Wirikuta, el proyecto de vínculo espiritual entre los dos paí-
ses, y un huéhuetl. Nanita, que era quien confeccionaría el estandarte 
impuso cambios: primeramente, que se quitaran las naves y que en 
torno a la figura del Santiago Peregrino se pusieran cuatro figuras de 
advocaciones marianas dispuestas en cruz. De esta manera pidió que 
la Virgen de Guadalupe, fundamental en México pero prácticamente 
inexistente en España, quedara como dirección oeste, la Virgen de 
Montserrat como dirección este, al norte la Virgen del Pilar frente 
a una figura pequeña de Santiago volador en caballo, con espada y 
estandarte, y como dirección sur a la Virgen del Rocío, la de los ma-
rismas. Permaneció el símbolo del arcoiris vinculando a México y a 
España, pero sin la figura del huéhuetl.

En la parte posterior, como en todo estandarte, se aprecia la ins-
cripción con los datos del levantamiento: La Capitana General de 
Insignias Aztecas es Nanita, quien levanta el estandarte. Emilio Fiel 
(Miyo) es nombrado capitán primero de España, mientras que Jesús 
León, es capitán primero de México.
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La conchería: El peregrinaje por España y Europa

A la par de cumplir con la obligación de acudir como parte de Insignias 
Aztecas a la fiesta anual del Santo Señor de Chalma, Miyo empren-
de la expansión de esta tradición en España y en Europa enmarcada 
dentro de un contexto cultural radicalmente distinto al de la conchería 
en México. Coincide con grupos mexicas en la necesidad de “purifi-
car” a la tradición de su sincretismo católico, así como en la estrategia 
de buscar los vestigios de tradiciones previas –indígenas en México, 
“paganas” en España– sobrevivientes a la conquista espiritual y a la in-
quisición, como objetivos de su recuperación de memoria y de riqueza 
espiritual. Pero a la vez, congruente con su propia orientación e itinera-
rio, los integra a otras tradiciones como las orientales, que ya formaban 
parte de su oferta espiritual. De esta manera, a partir de 1992 Miyo 
emprende el llamado “Despertar de Europa” creando grupos y mesas 
locales. Funda grupos en Oviedo, Gijón, Barcelona, Estella, Oliva, 
Ibiza, Logroño, Madrid, Pamplona, San Sebastián la Seo d’Urgell, 
Sevilla, Valencia, Valladolid, Vitoria y Zaragoza. Apoyado en ellos, 
establece seis “obligaciones concheras” o fiestas en las direcciones o 
“vientos” significativos desde la perspectiva de la existencia de chakras 
ubicados en los cruces de flujos energéticos que el cristianismo habría 
encubierto, tratando de rescatar así la geografía sagrada de Hispania, 
e incluso de todo Europa.

Las fiestas u obligaciones, al cargo de grupos locales han sido: Viento 
del Sur: Virgen del Rocío, Viento del Este: Virgen de Montserrat, 
Viento Central: Santiago de Compostela, Viento del Norte: Virgen 
de Covadonga, Viento Central: En el Pilar de Zaragoza, Viento del 
Oeste: Virgen de Guadalupe.

La misma lógica del rescate de la geografía sagrada oculta por el 
cristianismo ha operado a escala continental, a través de la organización 
de peregrinaciones que a la vez que vinculan antiguos sitios sagrados, 
ofrecen el aprendizaje de la danza a través del acompañamiento de dan-
zantes mexicanos y/o enseñados en México. Así se organizaron durante la 
década de los noventa “Peregrinación de los cuatro vientos de Hispania. 



413

LOS HISPANEKAS: CONCHEROS CON AIRE DE NUEVA ERA

La senda de oro y el camino de plata” (1995), “Peregrinación por los 
caminos de Santiago en Francia. El despertar del corazón de Europa. 
Danzas y velaciones concheras, encuentros entre tradiciones y peregri-
naje a pie por las sendas sagradas francesas hacia Compostela” (1996) 
y “El despertar del sol de Europa. Mesa de danza de la cruz espiral 
del Señor Santiago. Los danzantes concheros nos lanzamos de nuevo 
sobre los caminos sagrados del peregrinaje” (1999). Con frecuencia las 
peregrinaciones han tenido como punto final la celebración de la fiesta 
del Santo en Compostela, obligación de todos los grupos de la mesa.

Los hispanekas y el ritual en Santiago de Compostela

El camino de Santiago es sin lugar a dudas la ruta de peregrinación 
más importante del mundo, no sólo para los fieles católicos que acu-
den al lugar donde están enterradas las milagrosas reliquias del Santo 
Santiago, sino que también es practicada por peregrinos “místicos”, a 
quienes podemos caracterizar como libres buscadores de experiencias es-
pirituales no necesariamente ancladas a credos y religiones instituidas. 

Los hispanekas son también peregrinos de Santiago de Compostela, 
aunque sus sentidos rituales pueden no ser equiparables con los cató-
licos. Como lo explicó uno de los presentes, lo hacen porque aseguran 
tener la misión de “trabajar en la activación de los chakras de España, 
y consideramos que Compostela es el principal chakra, no sólo de la 
tierra, sino también a nivel planetario”. Ello porque creen que “el 
Camino de Santiago es un reflejo de la Vía Láctea. Si te fijas está al 
lado de la constelación del can, su compañero fiel, como fiel del após-
tol” (Caballero, entrevista con las autoras, Valencia, junio de 2009).

ChrisGaia: Centro de la conchería universal

A partir de este proyecto de expansión, para hablar de los concheros 
ya no es suficiente la referencia a México, ya se puede hablar de una 
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identidad transnacionalizada, por ejemplo, los seguidores de Miyo, 
aluden a: “la conchería universal, a nivel planetario y a nivel estelar”. 
A finales de la década de los noventa, Emilio Fiel con apoyo de la 
Asociación Planeta Gaia (dedicada a la expansión de las tradicio-
nes amerindias), se dio a la tarea de construir el primer centro de la 
conchería europea, en el Castillo de ChrisGaia, diseñado para cubrir 
“las características generales que tiene cualquier ashram o dojo en sus 
respectivas tradiciones”. En su origen este centro tuvo el propósito de 
dar talleres sobre conocimiento conchero, pero además el de ser un 
centro “de irradiación de esas energías de transformación que tanto 
necesitamos a nivel planetario”.9 

En ChrisGaia se encuentra el oratorio (altar privado) de la mesa 
de danza, que es promovido por Miyo como “centro de la conchería 
universal”, un ashram donde viven los discípulos de Miyo (los cla-
nes), y donde se ofrecen además distintos cursos y talleres de una 
amplia oferta new age a un público general. Al centro, se ha montado 
un altar auténticamente conchero, donde se representan las imágenes 
a los santos, a las ánimas de sus ancestros danzantes y a las deida-
des prehispánicas, tanto de América como de la propia Hispania. El 
oratorio, como el nombre de su mesa lo indica, está dedicado a Santo 
Santiago. La principal ánima conquistadora de la mesa es “Nanita 
Jiménez”. Desde el oratorio conchero se imparten talleres sobre la 
tradición dancística.

Actualmente, el oratorio conchero está integrado a la Escuela 
ChrisGaia, en la cual la conchería se ofrece y se practica como una 
oferta terapéutica espiritual en conjunto con otras. El lugar fue di-
señado para albergar escenografías que recrean distintos centros 
ceremoniales de diferentes tradiciones espirituales: ibéricas, hindús, 
védicas, lakotas, y entre ellas se ha construido la Torre Nanita (espe-
cie de hotel spa)10 y el ashram de la conchería universal. Una especie 
9Las actividades que se tienen contempladas para el oratorio conchero en el centro de la 
conchería europea son: desarrollo de la hospitalidad para toda persona vinculada a las 
danzas o a otras tradiciones indígenas; realización diaria de una disciplina conchera de 
cantos de alabanzas (como en los ashrams hindúes o sufis), celebración de danzas, fuego 
y meditaciones de ascensión, tanto al amanecer como al atardecer (información tomada 
de <redmexicanadeluz@gruposyahoo.com >To: "Red Mexicana").  
10En honor a la jefa conchera Nanita Jiménez Sanabria. 
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de multi “spiritual-scapes” (paisajes-espirituales), para ambientar di-
ferentes rituales de iniciación de la escuela.11 

España, un territorio cultural sin guardianes

Además de hacerse cargo de una fiesta “grande”, los grupos se encar-
gan de los denominados “vientos locales” o fiestas de la región. Por 
ejemplo, en Zaragoza realizan una fiesta en el Día de San Juan, que 
es una fiesta del Fuego, mientras en Valencia han festejado su “viento 
del Sur” en torno a la Dama Elx (Elche), escultura prehispánica en 
piedra que representa a una noble dama “que apareció con antenas”. 
Sin embargo, la empresa de recuperación y de arraigo ha resultado 
realmente difícil. Tanto el propio Emilio Fiel como otros miembros de 
la mesa hablan de la comprobación de un verdadero “arrasamiento 
cultural” de las tradiciones prehispánicas (precristianas) (Fiel, entre-
vista, 2009) y, en agudo contraste con sus compañeros mexicanos, de 
la ausencia de guardianes de la tradición viva, que permitan realizar un 
trabajo de recuperación cultural (Montaner, entrevista, 2009).

A pesar de haber logrado un auge hacia 1997, los grupos locales 
se han debilitado. No hay entre ellos una relación “de conquista” o 
reciprocidad como entre los grupos en México, pues carecen de fuerza 
para ello. Se limitan a sostener la obligación que les corresponde con 
la aportación de sus miembros, y gestionar recursos para la obligación 
principal de la mesa hispaneka, la de Santiago en Compostela. Por 
ello, algunos afirman que en realidad todos forman parte de una misma 
mesa (Montaner, entrevista, 2009). Participan no obstante, en diver-
sas fiestas o celebraciones en espíritu ecuménico y ferias neoesotéricas, 
por ejemplo, con grupos locales budistas. 

Sin embargo, hacer comprensible el complejo ceremonial y orden 
jerárquico de la danza conchera a los buscadores españoles y euro-
peos en general no es sencillo. Lo han realizado interpretando lo 
que ellos denominan “el sentido profundo”, más universal y esotérico 
11Retomamos la concepción de producción de paisajes como expresión de la transterrito-
rialización, aportada por Arjun Appadurai (2003).
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de los rituales particulares concheros, que permite realizar entonces 
cambios que buscan a la vez que mantener un mismo espíritu, adap-
tarlo a nuevos contextos. Por ejemplo en el ritual de velación previa a 
la fiesta de Santiago, que en el contexto de la conchería se entiende 
como una purificación y una invocación a las ánimas de los danzan-
tes del linaje de la mesa a fin de contar con la fuerza necesaria para 
emprender la “batalla” que se librará en la danza del día siguiente, 
observamos cómo era comprendido dentro de la figura más familiar 
de “ritual de sanación” entre los participantes; asimismo, observamos 
cómo se realiza una ampliación del ámbito devocional de la Planta 
de las Ánimas propio de la conchería, a figuras de otras tradiciones 
místicas, como Merlín, Buda o San Juan de la Cruz, que fueron 
integradas igualmente en el altar de la velación.  Por su parte, un 
elemento central de la práctica de la danza en México y en Estados 
Unidos es su integración al sistema de la fiesta, en el cual una parti-
cularidad es la comida compartida al término de la danza, elemento 
que no tuvo lugar en la fiesta grande de Santiago. Otra omisión de 
la tradición conchera es que al final los distintos capitanes asisten-
tes agradecen al anfitrión, y éste a su vez sella el compromiso de 
“conquista” que significa la asistencia a la fiesta de los otros. Esta 
ausencia nos habla de que todavía no es una práctica enraizada en 
las tradiciones populares, ni significa un juego de reciprocidad entre 
diversos grupos de danza. 

Por su parte, el elemento ritual central de la tradición conchera, 
después de la danza misma, es quizá el canto de alabanzas, por lo 
que merece algún detenimiento. La forma como se han incorporado 
las alabanzas concheras a la Mesa de Santiago de Hispania resul-
ta vital para comprender este proceso. Un primer esfuerzo del grupo 
hispano fue el de recuperar y transcribir la alabanzas concheras del 
grupo Insignias Aztecas, que generalmente se transmiten y aprenden 
por vía oral, a fin de aprenderlas y difundirlas entre los nuevos devotos 
danzantes españoles. Pero éstas no se reprodujeron tal cual eran, pues 
desde el principio Miyo de acuerdo con su misión de purificación de 
la tradición decidió omitir y cambiar las palabras sobre el dolor, la 
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pasión, la divinidad, el pecado y el castigo, elementos transmisores de 
una religión “degenerada” en total desacuerdo con la espiritualidad 
de la nueva edad. Y las cambió por palabras como amor, luz, etcétera. 
Posteriormente, también empezó a cambiar las devociones a vírgenes 
y santos por otras figuras. De esta manera, la alabanza conocida como 
Estrella de Oriente que dice: “Estrella del Oriente que nos dio su 
santa cruz ya es hora que sigamos el camino de la cruz”. Se transformó 
en: “Estrella del Oriente que nos dio su santa luz ya es hora que siga-
mos el camino de la luz”. 

Por su parte, la alabanza Dulce madre mía: “Por eso te pido 
Madre de mi amor No eches al olvido A este pecador”. Se transformó 
de la siguiente manera: “Por eso te pido Madre de mi amor No eches 
al olvido A este corazón”.

Emilio Fiel planteaba que estas transformaciones de la tradición con-
chera son necesarias, ya que se trata de servir al futuro, no al pasado: 

Acepté, con ciertas condiciones, cambiar las alabanzas, (ya que) 
los intentos y propósitos de las alabanzas eran degenerados: sólo 
hablaban de la pasión, de la muerte, del dolor. E incluso en la 
primera atención hace falta tener intentos generativos y no degene-
rados. Generativos significa propios de una energía que se expanda, 
propio de la pérdida de la importancia personal y no propios del 
lamento, de la angustia, de proyectar las penas, al decirlo… sólo 
aumenta el ego y la importancia personal (Fiel, entrevista, 2009). 

No obstante, otros participantes observan la falta de criterio en 
este proceso de modificación: por ejemplo, al omitir lo referente a la 
Pasión de Cristo, se quitaron referencias a la cruz, con lo que se pierde 
la conexión con los cuatro vientos. Pero sobre todo señalan la paradoja 
hispaneka de buscar una tradición para luego no serle fieles, ni ser 
capaces de inventar otra.12 

12Una concienzuda crítica a este proceso de transformación y resignificación de la danza en 
España se encuentra publicado bajo el título de “Más línea que linaje”. Este documento, fir-
mado por Tekpatekuhtli (Eduardo Montaner Blay/Dudutzin) por su extensión y profundidad 
merece la pena ser consultado directamente en <http://www.scribd.com/doc/12340024/
Mas-linea-que-linaje>.
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No sólo el seguimiento de las formas rituales concheras ha 
significado todo un proceso en mayor o menor medida consciente, 
deliberado y crítico por parte de los hispanekas. También el segui-
miento de sus formas institucionales altamente jerarquizadas, y con 
el sello de su origen militar. Tal y como las mesas mexicanas conci-
ben la reproducción legítima de su tradición, los danzantes deben 
obediencia a sus jefes y superiores. La coordinación se logra por 
“conformidad” que es el acatamiento de un orden producido por 
una jerarquía. Los hispanekas relatan que para efectos de su organi-
zación interna, primero procedieron a trabajar por “conformidad”; 
y después la conformidad se tradujo en búsqueda de consenso, y 
posteriormente, ante las diferencias de posturas y opiniones frente 
a cuestiones de fondo y de formas, se optó por la votación. Desde 
1997, además de las reuniones rituales, se estableció una reunión 
anual denominada “consejo”, a la que asisten los encargados de las 
mesas de Hispania reunidos para informar sobre la salud del grupo 
local, y para tomar acuerdo sobre los viajes y las ceremonias a las que 
asisten a lo largo del año.

Conflicto con la raíz mexicana 

Las diversas tensiones derivadas de la transformación de la tradición 
conchera y su adaptación al contexto hispano llevaron a Emilio Fiel 
a proponer varias veces al Consejo la autonomización de la mesa con 
respecto a Insignias Aztecas, propuesta rechazada por los consejeros 
al considerar que este linaje es la base de la autenticidad de los his-
panekas. La situación se agudizó a raíz de la muerte de Nanita, y su 
sucesión por Jesús León, capitán primero de Insignias (México) frente 
al que Miyo consideraba tener igualdad de rango como capitán, pero 
en España. Jesús León le acusa de no acatar la disciplina conchera, le 
niega el permiso de portar el estandarte, y termina por arrebatárselo 
en Chalma en 2007. Desde esa fecha, la mayor parte de los hispane-
kas acordaron su separación de Insignias, mientras que Emilio recibió 
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el reconocimiento como general de otro general conchero, el general 
Luna, adquiriendo ahora la obligación de danzar en Otumbo. 

Esta ruptura tuvo serias consecuencias en la cohesión del grupo 
de los hispanekas. Algunos danzantes españoles se decepcionaron y 
se fueron alejando del grupo. Otros más decidieron autonomizarse y 
danzar sin necesidad de reconocimiento formal ni de pertenecer a mesa 
alguna. Otros más, junto con Miyo, han continuado con los compromi-
sos de su obligación compostelana y mexicana. La percepción general 
es de declive en el número de practicantes de la danza y el interés que 
suscita dentro del conjunto de ofertas espirituales que el propio Miyo 
ofrece. Incluso su centro ha dejado de ser conocido como Torre Nanita. 
Actualmente, en su página web, se presenta el objetivo de ChrisGaia 
como:

La preparación interna, iniciática y espiritual de un esforzado 
grupo de profesionales sensibles y facilitadores del nuevo tiempo 
que, sin abandonar la vida familiar ni su trabajo cotidiano, puedan 
aplicar estos conocimientos y realizaciones en todos los planos de 
su ámbito social e individual.

La perspectiva del ahora capitán Miyo es que siempre se paga 
un precio por hacer lo que en verdad se quiere hacer (Fiel, entrevis-
ta, 2009). Otros danzantes han continuado buscando su vínculo con 
México a través de nuevas vías, entre las que señalan la del Camino 
Rojo. Pero su vínculo es individual. Al observar el estado actual de la 
danza en España, uno de estos danzantes independientes utiliza varias 
metáforas. Por una parte en cuanto a su organización, la define con la 
metáfora de un pulpo, que tiene una gran cabeza y muchos pequeños 
y débiles tentáculos. Al observar cómo los grupos no han logrado 
una inserción popular utiliza una segunda metáfora: “somos grupos 
formados por elites, que no pertenecemos a la vida de los barrios ni 
de los pueblos. Cuando hacemos nuestras ceremonias somos vistos 
como raros…Nosotros somos un movimiento sin raíces” (Montaner, 
entrevista, 2009).
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El estandarte vigente de la Mesa se ha modificado a tono con las 
nuevas circunstancias. Se conservan las direcciones o vientos y la figu-
ra principal, Santiago Peregrino. Sin embargo Miyo no los ve como 
símbolos. Sino que son “presencias vivas que permiten traspasar los 
niveles de conciencia en la Matrix”. De manera muy significativa, en 
lugar del puente Wirikuta vinculando a España y México, está hoy una 
forma femenina emergiendo del sahumerio: la diosa de la tierra, el es-
píritu femenino que nos envuelve como planeta. Y tal y como aparecía 
en la propuesta original de Estandarte, que Nanita rechazó, aparecen 
ahora las dos espirales en torno al Santo: la espiral de la Vía Láctea-
Camino de Santiago y la de Quetzalcóatl.

Alcances y límites de la portabilidad. 

Los puentes cognitivos entre la tradición conchera 
y los hispanekas

De acuerdo con la propuesta analítica de este trabajo, analizaremos los 
elementos que han logrado establecer un puente cognitivo (Frigerio, 
1999) entre los practicantes mexicanos y los practicantes españoles de 
la danza azteca. 

Santiago: La figura del Santo tiene una gran fuerza significativa 
entre los danzantes mexicanos tanto porque su aparición en el contexto 
de la conquista en el siglo XVI constituye parte central del mito de 
fundación de la propia danza, como por haber sido identificado como 
Señor de los Cuatro Vientos en la cosmogonía náhuatl. Por su parte, 
entre los españoles, la figura del Santiago, los vincula más que con la 
figura del Santo Patrono de España con su connotación militar y etno-
cida, con la figura itinerante del Peregrino, que transcurre discreto por 
El Camino y se revela en clave esotérica. 

El Santuario de Santiago de Compostela: el santuario ha significa-
do para los danzantes mexicanos el lugar donde radican sus devociones 
ancestrales –ya sea católicas para los concheros, o indígenas para los 
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mexicas–, tanto que se ha identificado como el lugar eje de sus cele-
braciones y de sus redes de reciprocidad o conquista. En la percepción 
de los reginos por ejemplo, este mismo significado constituye la prueba 
para identificar los lugares energéticos o chakras del planeta. Por su 
parte, los hispanekas hacen caso omiso de la devoción católica, pero 
para ellos el Santuario está ubicado en un lugar constituido por las 
capas telúricas primigenias de Europa. 

Camino y Peregrinación: de manera adicional a la raigambre an-
cestral que esta práctica tiene tanto en el mundo mesoamericano como 
en el del catolicismo europeo, observamos un nuevo significado con-
vergente entre los danzantes mexicanos y específicamente reginos al 
realizarlo como un “reiki” a la Tierra o activación energética, mientras 
que los hispanekas lo identifican con la acción que les permite colabo-
rar en el despertar del Corazón, del Sol, de Europa. 

Cumplimiento de la obligación a los cuatro vientos o direcciones: 
significa para los danzantes mexicanos la posibilidad de mantener viva 
y redescubrir la geografía sagrada del Antiguo Anáhuac, mientras que 
para los hispanekas tiene la misma finalidad en su antigua Hispania. 

Reconquista: ambos grupos realizan un trabajo de reconquista o 
recuperación. Para los mexicanos la reconquista significa la recupera-
ción de lo mexica prehispánico, mientras que para los hispanekas, la 
recuperación de la Iberia precristiana, y en su significado particular, 
también prehispánica. 

Tensiones internas

En este proceso de implantación cultural detectamos la presencia de 
las siguientes tensiones en el interior del grupo y en su relación con la 
tradición conchera mexicana.

Por una parte los hispanekas, aunque están conformados por 
sujetos cosmopolitas que no forman parte de ninguna genealogía de 
tradición en la danza conchera, recurren al linaje “ancestral” de los 
grupos mexicanos concheros como vía de construcción de su propia 
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autenticidad. Sin embargo, notamos que existen formas diferentes en las 
que los seguidores de Miyo se relacionan con la tradición: por un lado, 
están los que se comprometen con la tradición conchera, y por otro los 
que lo ven como un eslabón más en un camino personal de búsqueda 
espiritual (sadhana) universal, junto con otras tradiciones provenientes 
de otros contextos y lugares. Buscan un acceso a distintas tradiciones 
paganas, deslocalizadas y universalizadas, para establecer contacto con 
la Tierra y el flujo energético en su misión de salvación planetaria.

No obstante la fascinación por lo mágico y exótico del ritual de la 
danza conchera, como una generación nacida en España en el contexto 
de ruptura ideológica con el conservadurismo y con el catolicismo na-
cional impulsado desde la dictadura franquista, comparten una visión 
crítica a una tradición y una organización ritual que promueve los valo-
res del machismo, la sumisión a una disciplina militar, la obediencia a 
las normas y al capitán, el dolor como forma de relación con la divini-
dad y una visión maniquea sobre el bien y el mal (pecado). 

Debido a ello han buscado transformar estos sentidos y estas 
formas de organización con valores más democráticos e incluso anár-
quicos, como son la autonomía, la búsqueda individual, el consenso y 
la libertad.

En cuanto a la ideología propia de la religiosidad popular sincré-
tica católica impresa en la ritualidad de la danza, han creado nuevos 
símbolos y sentidos de los ritos, más acorde con la sensibilidad new 
age.  Por ejemplo han sustituido el saludo conchero “¡Él es Dios!” por 
“¡Él es Dios. Eres Diosa!” Al romper con las reglas de la tradición 
y adaptarlas “al nuevo tiempo” inevitablemente descontextualizan su 
fuente tradicional y diluyen los anclajes tradicionales indígenas mexicas 
de la danza. A su vez, su búsqueda de adaptación a España es infruc-
tuosa, pues no logran arraigo popular. No logran recuperar una danza 
ibérica y no quieren asumir su “invención”. 
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A manera de conclusiones: 
¿Un movimiento sin raíces o laberintos del injerto cultural?

En el contexto de la globalización, cada vez son más los contactos y 
entrecruzamientos que se viven entre, por un lado, “nuevas tribus” de 
buscadores espirituales que rastrean los rincones más recónditos del 
planeta para encontrar “lo auténtico” y “lo perenne”, y por el otro, los 
agentes populares, indios o mestizos, que son practicantes de tradicio-
nes y que han sido considerados por los buscadores como guardianes 
de la tradición. Nos referimos a aquellos que como los danzantes 
concheros, han luchado por heredar, transmitir y mantener viva una 
tradición ancestral, étnica o folklórica. Mientras las nuevas culturas 
cosmopolitas buscan anclajes en la comunidad, en la tradición y en 
el linaje ancestral, los agentes tradicionales requieren también de re-
novarse a fin de mantener viva su tradición. Los danzantes concheros 
requieren de “raíces en movimiento” a fin de garantizar el manteni-
miento del linaje cultural, mediante la innovación y la difusión de sus 
prácticas culturales, lo cual los convierte en agentes que no solamente 
mantienen estructuras de organización basadas en lazos comunitarios, 
sino que son también capaces de tejer y transitar en redes globales a 
partir de las cuales translocalizan a las culturas más tradicionales.

El proceso de transnacionalización o globalización, como lo hemos 
ya sostenido en otros trabajos (Argyriadis, et al., 2008), no sólo de-
pende de las propiedades intrínsecas de una religiosidad para ser más 
o menos portátil (como lo afirma Csordas, 2009:4). Si bien la “por-
tabilidad” garantiza su “desterritorialización”, se requiere también de 
ciertas condiciones culturales que permitan su “re-territorialización”, 
entre las cuales la más importante quizá sea su capacidad para arrai-
garse en las tradiciones que son practicadas en el nuevo contexto donde 
serán replantadas. Por ello, planteamos que es necesario “conocer de-
talladamente las trayectorias y legados (reconocidos y negados) de los 
actores que continuamente ponen a andar sus raíces o que enraízan sus 
tránsitos, para así poder salir del análisis en términos de ‘nebulosas’ o 
religiosidad a la carta” (Argyriadis y de la Torre, 2008:24).
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La instrumentación de este tipo de análisis, en el caso poco exitoso 
de implante de la danza en España, ilustra muy bien el dilema que 
este proceso supone cuando se realiza en dos contextos históricamente 
diferenciados como son México y España, y por parte de dos tipos de 
actores que practican la danza con sentidos radicalmente opuestos, a 
pesar de los puentes cognitivos que en principio la hicieron posible. El 
costo que supone la práctica de una tradición arraigada en el territorio 
y practicada como estrategia de mantenimiento y recuperación de la 
memoria de un pueblo, no siempre quiere ser pagado por buscadores 
que aunque acudieron a ella justamente por su autenticidad y arraiga-
miento, la desarraigan para integrarla de manera ecléctica en su propio 
camino espiritual y de salvación planetaria. La contradicción mayor se 
establece en tanto que la tradición, para persistir a lo largo de los años, 
exige asumirla como una obligación de por vida que incluso debe ser 
heredada a los descendientes para garantizar su continuidad, mientras 
que entre las hermandades de buscadores espirituales se requiere de la 
libertad y la autonomía para probar, seleccionar y transitar de un lugar 
a otro en una búsqueda que no termina.
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