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Al instalarse en Espafia, los latinoamericanos pretenden (re)organizar sus creencias y
practicas religiosas originarias. Este proceso resulta de l6gicas transnacionales, distintas
sin embargo en funcion de la pertenencia religiosa de los inmigrantes. Asi, la
reorganizacion de los inmigrantes catélicos se realiza a partir del proceso de
“reterritorializacion” de los santos y las virgenes locales del lugar de origen, generando
relaciones translocales muy fuertes entre el espacio de origen y el de destino. Por su
parte, la reorganizacion religiosa de los inmigrantes evangélicos se lleva a cabo a partir
de logicas extraterritoriales que dan origen a vinculos, ya no tanto entre dos unidades
territoriales, sino mas bien entre redes transnacionales méas amplias, facilitando la
constitucion de comunidades religiosas multiétnicas en las sociedades receptoras.
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The transnational character of the beliefs and religious practices of the Latin
American immigrants in Spain

When arriving in Spain, the Latin American immigrants intend to (re)organise their
religious community by restructuring and recreating theirs own faiths and practices.
This process is realized from transnational logics, different nevertheless depending on
the religious belonging of the immigrants. Thus, the reorganization of the catholic
immigrants is attained through a process of “re-territorialization” of the saints and the
local virgins of the place of origin, generating very strong translocal relations between
the space of origin and the one of destination. On the other hand, the religious
reorganization of the evangelical immigrants is carried out from extraterritorial logics
that give origin to links, not so much between two territorial units, as between more
wide transnational networks, which allow for the constitution of religious multiethnic
communities in the hosting societies.
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Los estudios relativos a la migracién internacional se han multiplicado a lo largo de
estas Ultimas décadas, pero son pocos y centrados exclusivamente en el &mbito de la
sociologia de las religiones, aquellos que han estudiado en profundidad la
reorganizacion de las précticas religiosas de los inmigrantes en los contextos
migratorios. Sin embargo, como lo han demostrado varios autores (Baumann, 2002;
Warner, 1998), la identidad religiosa constituye un elemento central de analisis, ya que
se trata de una de las caracteristicas mas persistentes conservadas por los descendientes
de inmigrantes, aunque hayan perdido el idioma y multiples caracteristicas culturales
del pais de sus ancestros.

En América Latina, lo religioso, esencialmente centrado en torno al catolicismo y, desde
la década de los sesenta, en torno a los movimientos pentecostales, es hoy en dia un
espacio importante de articulacién social y constituye un marcador identitario de primer
orden. Es por este motivo que, en base a datos etnograficos, recogidos en diversos
trabajos de campo a lo largo de 2004 y 2005, proponemos una reflexion entorno a las
précticas religiosas, fundamentalmente catélicas y protestantes, de los latinoamericanos
instalados en Espafia. Estas practicas se reestructuran a partir de logicas transnacionales,

determinadas por la naturaleza institucional de cada tradicion religiosa.

Catolicismo y transnacionalismo
Muchos latinoamericanos son portadores de practicas de un “catolicismo social

barroco™?

, que se articula no solo a partir de las parroquias, sino también a partir de las
instituciones locales que son las cofradias. Estas cofradias, impuestas en América Latina
durante la época colonial, permitieron que los santo/as se convirtieran en objeto de

devocién central afirmandose como elementos identificadores de un territorio, de un

LEl trabajo de campo se realiz6 en Madrid en diferentes parroquias catdlicas e iglesias pentecostales.
Este trabajo de campo se organizd no sdlo a partir de entrevistas, sino mediante la observacion directa de
numerosas actividades del culto donde pudimos entrar en relacion tanto con actores institucionales, como
con inmigrantes latinoamericanos.

Usamos esta terminologia para hacer referencia a las expresiones y a los modos de organizacion de las
practicas religiosas colectivas desarrolladas en la época colonial y que adn, hoy en dia, siguen siendo
operacionales. El catolicismo popular estd en América Latina profundamente marcado por las practicas
barrocas que, por una parte, organizaron las instituciones territoriales bajo el patronaje de un santo
(cofradia-pueblo-parroquia) y que, por otra, favorecieron la presencia masiva de lo religioso en los
espacios publicos a través de la multiplicacion de las procesiones. Bastian (2007: 86) por su parte hace
referencia a “un catolicismo “barroco” de devocion y de procesion”.



pueblo y de un grupo social®. Hoy en dia, en la mayoria de las sociedades tradicionales
latinoamericanas, estas logicas religiosas se mantienen. Por lo tanto, al instalarse y
estabilizarse econdmica y socialmente en Espafia, no es de extrafiar que algunos
colectivos latinoamericanos* hayan intentado reorganizarlas a partir de la celebracién de
las festividades de sus santos o virgenes patronos locales de origen®. Asi por ejemplo, la
fiesta de la Virgen del Quinche o la del Cisne, ambas advocaciones marianas
ecuatorianas, ya no solo se celebra en la ciudad del Quinche o en Loja sino también en
Madrid. Se asiste entonces a un desplazamiento de los focos de referencia del espacio
local de origen hacia nuevos espacios, proceso que genera territorios locales dispersos
(el espacio simbdlicamente sigue siendo el mismo pero duplicado) y da origen a
espacios sociales transnacionales®, ya que la nueva territorialidad de las virgenes y de
los santos permite a los inmigrantes rearticular los lazos sociales con la gente del pueblo
y los deudos. De ambos lado del Atlantico se ofrece culto a una misma figura, a un
mismo referente simbdlico, creando de esta manera una especie de comunion-
comunicacion paralela, temporal y emocionalmente casi simultdnea. Este “compartir” se
acentlla ain mas con la filmacion que los inmigrantes realizan de la festividad para
enviar un testimonio de lo ocurrido a sus familiares. Pero este proceso es doble: los
parientes que permanecieron en los lugares de origen hacen lo mismo enviando
filmaciones de la fiesta del pueblo, lo cual da origen a una “circulacion” de imagenes

que incluyen imaginarios y memorias’, dando asi “continuidad” a identidades locales

$Véanse entre otros autores, Bracamonte y Sosa (1991), Florescano (1997), Ruz (2006) y Rojas Lima
(1988).

* Se trata sobretodo de los ecuatorianos (Garcia, 2005) y de los peruanos (Merino Hernando, 2002).
Procesos similares han sido observados y analizados en el caso de otros colectivos latinoamericanos en
diversos paises de acogida: Ameigeiras (1999) analiza el caso de la migracion boliviana en Argentina, los
estudios de Levitt (2007) incluyen diversos colectivos instalados en los Estados Unidos mientras que los
trabajos de Odgers Ortiz (2006a-b), Espinosa, (1999), Durand y Massey (1995) se centran en el colectivo
mexicano instalado en los Estados Unidos.

®Estas celebraciones fueron cobrando forma a iniciativas de ciertos inmigrantes o grupos de individuos
oriundos de un mismo pueblo o regién y gracias al apoyo de ciertos sacerdotes espafioles que aceptaron
acogerles en sus parroquias y brindarles espacios para expresar su religiosidad. Es necesario sefialar que
son pocas las parroquias espafiolas que se han convertido en verdaderos espacios de acogida para los
inmigrantes. Las autoridades eclesiasticas espafiolas pretenden que los inmigrantes y, mas particularmente
los latinoamericanos, se integren a las parroquias locales sin necesidad de desarrollar una pastoral
especifica para con ellos (Garcia, 2005).

®Los espacios sociales transnacionales son analizados bajo la perspectiva del transnacionalismo
desarrollada por Basch y al., (1994). Los autores definen el transnacionalismo como el conjunto de los
procesos que los inmigrantes ponen en marcha para articular y mantener relaciones que se entrecruzan y
que unen las sociedades de origen y las de recepcion. Afiadiendo mayor precisién, Levitt y Glick Schiller
(2004) consideran la posibilidad simultdnea de “asimilacion” a la sociedad receptora con el
mantenimiento de fuertes lazos con las comunidades de origen.

" Estos intercambios de imagenes no son exclusivos de los latinoamericanos en Espafia, se constatan en
contextos migratorios variados (Diez Hurtado, 2000; Ochoa, 2001; Odgers Ortiz, 2006b).



fuera del espacio de origen. Sin embargo, como lo sefiala Diez Hurtado (2000), esta
identidad es “una ampliacidn o extensién de la identidad clésica”:

(...) Los emigrantes amplian la cobertura de la identidad local
tradicional por la via de la participacion en la fiesta local o la
reproduccion de la costumbre fuera del espacio local (...) Por estos
mecanismos, la fiesta patronal recrea viejas identidades para un
publico casi nuevo: los emigrantes, aquellos que tienen mas de un
referente local de residencia (el pueblo de origen y la ciudad de
destino), pero también para sus hijos y afines.

Este doble referente local de residencia permite la emergencia de “identidades religiosas
transnacionales” ya que el individuo desarrolla la conciencia de una pertenencia a una
comunidad més all& de un territorio circunscrito. En los contextos migratorios, la
devocidn y el rito tienen lugar independientemente de la territorialidad, de la naturaleza
de las sociedades campesinas y de las instituciones jerarquicas de origen. La migracion
favorece en definitiva la “dematerializacion” de la devocion. Por ejemplo, se organizan
procesiones y se da culto a la Virgen del Quinche, fuera del Quinche, es decir fuera de
su territorio, espacio de peregrinacion exclusivo impuesto en el espacio nacional. Este
proceso, que da origen a la “universalizacién” del culto, induce la desterritorializacion®
de la advocacion y el despliegue del ritual en nuevos espacios. Esta reterritorializacion
se realiza esencialmente a partir de dindmicas translocales que se establecen entre dos
unidades territoriales, la de origen y la de destino. Se exporta entonces una religiosidad
catolica, fuertemente marcada por particularismos locales, lo que favorece la

constitucion de parroquias “étnicas” en el pais de acogida.

Extraterritorialidad y movimientos evangélicos
La reorganizacion religiosa de los inmigrantes pentecostales parece, por lo contrario,
realizarse a partir de ldgicas extraterritoriales y redes transnacionales mas amplias que

facilitan la constitucion de comunidades religiosas multiétnicas.

8 Utilizamos el concepto de “desterritorializacion” desarrollado por Gupta (1992: 63, citado por Velasco
Ortiz, 1998) en tanto que proceso dinamico de desterritorializacion y reterritorializacion. El autor
considera el proceso de desocupacion y ocupacion territorial no sélo como simple desplazamiento fisico
de un territorio a otro, sino como reflejo de la reproduccion de espacio y la produccion de otros a través
de la resignificacion del territorio.



Por una parte, la especificidad de las Iglesias de la Reforma reside en el hecho de que
sustituyen las légicas mediadoras de la Iglesia Catdlica. En efecto, establecen una
relacion directa entre el individuo y Dios, promoviendo asi un modelo de libre
asociacion de creyentes. Esta l6gica asociativa, no institucional como en el caso
catolico, sino fundada en relaciones interpersonales, favorece la constitucion de redes
cuya eficacia se despliega tanto a nivel local como internacional, creando dinamicas
transnacionales que no se limitan a espacios binacionales sino multinacionales (Garcia-

Ruiz y Figueroa, 2003).

Por otra parte, a diferencia de la Iglesia catolica, que organiza el lazo social a partir de
la territorialidad (la parroquia), creando un lazo indisociable entre especificidad cultural
local y religiosidad, las iglesias pentecostales construyen una religiosidad que se
inscribe en una red global en donde creencias y practicas aparecen como
“extraterritoriales”. Asi, el funcionamiento y la significacién del culto pentecostal no se
definen a partir de l6gicas culturales de un grupo especifico sino que corresponden a los
codigos de organizacion pentecostales clasicos, que se desarrollan tanto en Estados
Unidos como en América Latina. Esta no inscripcion territorial se acentla
evidentemente por la ausencia de intermediarios (santos, santas, virgenes, etc.) que
tienden a crear, por su diversidad y su fuerte anclaje a un espacio geogréfico preciso
(santo/as patrono/as), practicas locales especificas.

Finalmente, la extraterritorialidad de las practicas y las creencias pentecostales se
refuerza por la homogenizacion identitaria de la comunidad. Los pentecostales y neo-
pentecostales se definen a partir de una identidad religiosa homogénea que es la de
“hijos de Dios” como lo subraya el pastor de una iglesia de las Asambleas de Dios en
Espana:

Intentamos recalcar algunos conceptos, romper la vision de si como

extranjero. Todos somos hijos de Dios. Queremos romper los guetos.

(...) Aqui hay que volver a empezar todo de nuevo, todo desde cero.

Hay que homogeneizar®.
La conversion implica un cambio cultural, social, personal y religioso importante que se
cristaliza ante todo en la nocion de ruptura. Como lo indica el pastor pentecostal

argentino Pablo Deiros (1997: 107), el individuo tiene que romper con su pasado:

° Entrevista realizada en junio 2005, Madrid.



(....) [La conversion] implica también la modificacion de las creencias,

del sentimiento de identificacion con un grupo o de las caracteristicas

de la personalidad. La concepcion intelectual y emocional del

individuo se organiza y reorienta. La conversion es un cambio de

direccion moral o espiritual, o la adopcion de creencias religiosas no

sostenidas previamente. Es Unica y singular en el caso de cada persona

individual, e involucra una ruptura completa con el pasado para dar

lugar a un nuevo comportamiento y nuevas relaciones sociales.
De esta ruptura nace “el hombre nuevo en la nueva cultura”. Es a partir de este
reconocimiento que el individuo se integra en la nueva comunidad evangélica, portadora
de una cultura, de valores y de referentes que le son propios. La conversién implica
entonces un cambio del modelo referencial del lugar y de la cultura de origen, la
redefinicion del lazo de filiacién, la reconstruccion de nuevos lazos sociales e
identificacion del individuo a una nueva comunidad, a una nueva historia personal y a
un nuevo lenguaje:

Lo que uno vive, cuando acepta a Dios en su corazén, es un

nacimiento. Somos entonces como nifios, empezamos a hablar.

Cuando entramos al evangelio aprendemos a decir “Dios” pero con el

corazon, no de puro labios. Tenemos un nacimiento espiritual donde

comienzas a tener esa sed, esa necesidad de aprender como el nifio.

Ese es el evangelio. Comienzas entonces a leer la Biblia, a aprender,

comienzas a darte cuenta donde has estado, lo que has estado haciendo

y lo que ya no tienes que hacer. Empiezas una vida nueva®.
Este fendmeno puede ser identificado como una “des-historizacion” de la conciencia del
individuo (Garcia-Ruiz, 2005), “des-historizacién” que permite la construccion de una
“identidad evangélica global” a partir de referentes culturales comunes al conjunto de la
comunidad, facilitando asi la integracién, independientemente de la pertenencia étnica,

de personas de diferentes origenes.

Anotaciones finales

Al desarticular los “marcos geograficos y sociales” de referencia de las practicas, la
experiencia migratoria implica la necesidad para el inmigrante, como asi también para el
grupo, de (re)organizar las creencias y los comportamientos religiosos originarios,
otorgadndoles nuevos significados simbdlicos. Se perfilan entonces nuevas

configuraciones territoriales y culturales que dan nacimiento a espacios sociales

19 Testimonio de Guadalupe, originaria de Guayaquil, Ecuador. Miembro de una iglesia pentecostal de
las Asambleas de Dios, Madrid. En el momento de la entrevista, en 2005, tenia 35 afios y lleg6 a Espafia
en 1999.



transnacionales. Sin embargo, este proceso se realiza a partir de modalidades distintas en

funcion de la pertenencia religiosa de los inmigrantes.

La reorganizacion religiosa de los inmigrantes catdlicos resulta esencialmente del
proceso dinamico de desterritorializacion y reterritorializacién de los santos y las
virgenes locales del lugar de origen que se realiza a partir de un transnacionalismo
bidireccional, entre las localidades de pertenencia inicial y las de destino. Asi, las
practicas religiosas de estos inmigrantes se reconstruyen a partir de un catolicismo
marcado por las caracteristicas culturales de origen que dificultan la constitucién en

Espafia de parroquias multiéticas y multiculturales.

Los inmigrantes pentecostales en cambio se reconocen en practicas cultuales
extraterritoriales y en una identidad pentecostal homogénea que se sitia, como punto de
partida, en lo global desterritorializado. Esta identidad permite borrar los
particularismos culturales locales, regionales e incluso nacionales de los fieles. El lazo
de filiacién, y por lo tanto de pertenencia, se redefine a partir de la ruptura con el grupo
de referencia de origen, asimismo portador de un universo simbélico y ritual, de una
forma de ver el mundo y de modalidades de participacién comunitaria especificas. La
identidad evangélica cobra entonces un carécter global que facilita el reconocimiento en
ella de cada miembro, sea cual sea su origen, y permite precisamente la constitucion de

congregaciones multiéticas en los paises receptores.
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