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Podriamos decir que una trayectoria de investigacion consiste en la conca-
tenacién de preguntas. Cuando uno emprende un proyecto, al final surgen
nuevas preguntas que guiardn nuevos proyectos. Asi es como veo mi tra-
yectoria, como una cadena de preguntas, cuyas respuestas exigen nuevas
preguntas.

Mi trayectoria la emprendi con una investigacién sobre la Iglesia La
Luz del Mundo, una congregacioén pentecostal mexicana que tiene presen-
cia en distintos continentes y paises del mundo, pero cuya sede estaba en
mi ciudad Guadalajara en una colonia llamada la Hermosa Provincia. La
investigacion se hizo al estilo de la cldsica etnografia (basada en obser-
vacién participante de sus rituales, en entrevistas a profundidad con sus
creyentes y en andlisis de diferentes discursos). En particular yo necesi-
taba articular la etnograffa con un enfoque comunicacional, porque cur-
saba la maestria en Comunicacion. Para ello me planteé salir del estudio
antropoldgico de la cultura y la religién atendidas como un hecho social,
para acceder al estudio de la creencia religiosa como un proceso de cons-
truccion socio-semidtica de una realidad institucionalizada, ritualizada e
interiorizada. Para lograrlo, una parte de la investigacion se centro en el
proceso de objetivacién de una verdad revelada basada en el andlisis del
discurso institucional, monopolizada por “el Apdstol de Dios y el cuerpo de
obispos” que le permitié construir una identidad basada en ser el “pueblo
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de Dios” heredero del linaje espiritual del Pueblo de Israel. Este discurso
se expresaba en sermones, narrativas, historia oral, y se materializaria en
simbolos que constituian el templo, la colonia, la comunidad con rasgos
propios de nombrarse, de hablar, de caminar y de vestir. A esta identidad
espiritual se afiadirfa una identidad nacionalista-patriética mexicana que,
por un lado, les permitia diferenciarse de los protestantes extranjerizan-
tes; y por otro lado le permitié actuar y ser reconocido como brazo politico
del entonces partido unico y oficial en México: el Partido Revolucionario
Institucional (PRI). Estos discursos no sélo generaban una identidad sui
geéneris de pentecostalismo patriético mexicano, sino que cohesionaban
una colectividad con sentido de comunidad muy compacta, que a su vez
habilitaba el funcionamiento de una institucion total donde la comunidad
religiosa compartia el mismo territorio habitacional, devocional religioso,
laboral y social regulado desde sistemas de estrictas normas y un aparato
de vigilancia eficaz — que se acoplaba al concepto de institucién total de
Erving Goffman (1972). En la escala grupal-comunitaria se atendio el papel
de las interacciones entre creyentes de La Luz del Mundo, que a su vez eran
“hermanos” de fe, y vecinos de la Colonia Hermosa Provincia. Y en la es-
cala individual me adentré a captar no s6lo la manera en que los creyentes
cumplian con las normas, sino también en los procesos de resignificacién y
resistencia subjetivos.

Yo tenfa que articular una propuesta tedrica basada en el estudio co-
municacional de la religion combinado con dos métodos: el andlisis discur-
sivo y la etnografia del tiempo sacro y cotidiano. El concepto tedrico que
permitié articular estos elementos lo encontré en la propuesta de La cons-
truccion social de la realidad de Peter Berger y Thomas Luckmann (1986),
que proponia la relacién circular y dialéctica de tres procesos a través de los
cuales se construye la realidad social (que abarcaba las dimensiones cultu-
rales, lingiiisticas y simbdlicas con la dimension del poder). Las tres fases
del proceso se constitufan por: la externalizacién, la objetivacion y la inte-
riorizacion. Yo equiparé estos tres momentos de un proceso dialéctico con
la dindmica del acto comunicativo que los comunicélogos estudidbamos en
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ese entonces bajo el esquema de produccién-mensaje-recepcion. La teoria
de la construccion social de una realidad religiosa me permitié ordenar una
compleja realidad en procesos y escalas: la institucional, la comunitaria, la
de la vida individual a partir de la vida cotidiana (algo que en el presente
reconocemos bajo la metodologia de religiosidad vivida).

La transversalidad como principio de la Eclessia Nostra

La segunda investigacion que estuvo a mi cargo fue la de mi tesis de docto-
rado, de la cual se derivé el libro La Ecclesia Nostra. El catolicismo desde
la perspectiva de los laicos: el caso de Guadalajara (De la Torre, 2006a).
El titulo mismo trataba de un juego de palabras donde el latin de la ecclesia
estructuraba un campo lingiiistico que excluia a los laicos; pero la idea de
nostra tendia a abrir la idea a una comunidad de cristianos, entendida bajo
la premisa “Pueblo de Dios”. Durante la investigacién me esmeré por en-
tender el funcionamiento de una institucién religiosa muy contrastante a
la de La Luz del Mundo, con la cual habia que construir un modelo teérico
muy diferente, principalmente con el reto de poder describir el funciona-
miento de su institucion: la didcesis. Se trataba de entender la complejidad
de la gestion de la diversidad de formas de creer y accién pastoral dife-
renciadas y confrontadas en la unidad de la didcesis, y no de caer en el si-
mulacro de su uniformidad y cohesién. Mi interés entonces era dar cuenta
del impacto de las identidades catélicas (muy diferentes e incluso opues-
tas entre si) tanto al interior como en la accién civica-politica de los lai-
cos. Entre las principales asociaciones estaban las sociedades tradicionales
articuladas en la Accién Catdlica y en movimientos de corte conservador
y ultra conservador como es el Movimiento Familiar Cristiano (MFC), las
progresistas comunidades eclesiales de base promovidas por los tedlogos
de la liberacién, la Renovacién Carismadtica en el Espiritu Santo que crea-
ba un puente con el pentecostalismo local, e incluso algunos movimientos
mds heterodoxos que se encontraban en los mdrgenes como Catélicas por
el Derecho a Decidir y Barrios Unidos en Cristo. Todos estos movimientos
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de inspiracién catélica jugaban un rol civico-politico en una coyuntura en
México, siendo un pais altamente laicizado, estaba transitando hacia la de-
mocracia (después de 70 afios de unipartidismo y de partido oficial).

La democracia no fue un triunfo de partidos, sino un triunfo desde
la sociedad civil que representaba un terreno de accion politica auténomo,
pero en interseccion con la religion, el mercado y el Estado. En una ciudad
como la de Guadalajara, donde el catolicismo gozaba de hegemonia y de
estatus de mayoria, los agentes sociales no partidistas, tanto de izquierda
como de derecha, actuaban por la democracia desde una conciencia social
catdlica. Para captar esta realidad habia que atender el catolicismo no des-
de su epicentro institucional ni desde la jerarquia, sino desde un lugar de
efecto de intersecciones dindmicas. Para ello me fue muy titil el concepto
de institucion transversalizada aportado por Félix Guattari (1976, p. 101),

para quien

La transversalidad es una dimensién que pretende superar los
dos impases, el de una pura verticalidad y el de una simple hori-
zontalidad; tiende a realizarse cuando una comunicacién m4axi-
ma se efectia entre los dos niveles y sobre todo en los diferentes
sentidos.

Mientras Pierre Bourdieu (1971) habia definido el campo religioso
centrdndose en el monopolio de la gestion de los bienes de salvacion deten-
tados por especialistas rituales, Guattari me abria la salida para no centrar
mi estudio en el control de los recursos y en la valoracién, aceptacion de di-
cho control, como forma de operar el poder. El concepto de transversalidad
institucional me dio la clave para pensar también en las transformaciones
que venian desde otros lugares, incluso de aquellos que la iglesia desvalo-
raba como herejia.

Me refiero a “los otros” que no estaban inmerso en el jugo del
poder eclesial: movimientos laicos que ain cuando estaban for-
malmente fuera de la institucién, tenfan repercusiones inter-
nas a través de sus acciones en la definicién y en el disefio de
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estrategias de la institucién catdlica y en los patrones cultura-
les-ideoldgicos del ser catélico (De la Torre, 2006a, p. 132).

La transformacion se vefa no solo desde el impacto de las reglas que
provenian del centro a la periferia, sino desde la interaccién de actores que
la afectaban y transformaban desde distintos puntos periféricos.

Por otro lado, la conceptualizacién de espacio secular como imper-
meable a lo religioso tampoco me era conveniente. Si bien la propuesta de
campo especializado de Bourdieu me daba pautas para entender la accién
del habitus religioso o ideoldgico, habia que girar su propuesta ya no pri-
vilegiando la posicién de los actores en las estructuras sociales, sino su-
brayando las trayectorias de su formacioén religiosa en los puntos de inter-
seccion de su actuar sociopolitico. Fue en el libro de entrevistas que Loic
Wacquant le hizo a Pierre Bourdieu (1995) donde encontré una salida me-
todoldgica a su propia teorfa de los campos especializados. Salir de la iglesia
y estudiar en el lugar donde empieza y termina un campo especializado que
propone como “el espacio de interaccion es el lugar en que se actualiza la
interseccion entre diferentes campos” (Bourdieu; Wacquant, 1995, p. 194).
La concrecion de la interseccion la detecté en la pugna por la redefiniciéon
de la defensa de los derechos humanos.

De la identidad a las identificaciones creyentes

En 1994 un equipo de investigadores emprendimos el estudio de las dind-
micas de recomposicion y cambio religioso en la ciudad de Guadalajara.
Los datos arrojados por el censo del Instituto Nacional de Estadistica y
Geografia (INEGI) de 1990 (que incluye una pregunta sobre pertenencia re-
ligiosa) mostraban la preponderancia catdlica (de mds del 90%). Pero méds
alld de esa aparente continuidad, nuestros estudios etnograficos permitian
reconocer cambios que ocurrian bajo la epidermis de la identidad catdlica.
A ello le llamamos “identificaciones creyentes” distinguiéndolo de la iden-
tidad de pertenencia. Ello nos orient6 a disefiar preguntas que permitieran
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acceder a la “religiones invisibles”, es decir que le dieran voz a las distintas
recomposiciones heterogéneas e incluso heterodoxas que estaban teniendo
lugar incluso al interior la homogeneidad de la pertenencia al catolicismo.

En 1996 aplicamos la primera encuesta sobre creyentes y creencias
religiosas en Guadalajara. Posteriormente este estudio se replicé cada 10
afios, en 2006 y en 2016, permitiéndonos atender de manera longitudinal
los cambios religiosos que experimentan los habitantes de la ciudad desde
una perspectiva estadistica, con apoyo de un muestreo aleatorio que brin-
da representatividad numérica significativa del total de su poblacién (De
la Torre; Gutiérrez Zufiiga, 2011a). El valor de estas encuestas fue aportar
datos que permitieran atender el cambio religioso mds alld de las perte-
nencias comunmente medidas por las encuestas censales. La propuesta era
evidenciar las identificaciones de los creyentes con postulados creyentes,
imaginarios, valores y prdcticas religiosas de distinta indole, que en mu-
chas ocasiones no corresponden con los lineamientos institucionales.

Estas encuestas que realizamos en 1996 (Fortuny, 1999), 2006 (De la
Torre et al., 2014) y 2016 (De la Torre; Gutiérrez Zufiga, 2020) nos han per-
mitido dar cuenta de que el cambio religioso es resultado de trayectorias de
movilidad religiosa, que constantemente erosionan fronteras fijas y estdti-
cas de identidad institucionalizada. Concluimos que los rasgos mds sobre-
salientes del cambio han sido: la pérdida de obligatoriedad de las religiones
y sus instituciones; la creciente individualizacién y la desinstitucionaliza-
cion que se hace patente en las creencias y prdcticas religiosos, en las ex-
plicaciones del mundo, y en la jerarquia de valores morales que en conjunto
marcan la pauta de lo que se acostumbra llamar “religiosidad a mi manera”.

En 2006 Cristina Gutiérrez Zufiga y yo replicamos la encuesta, y

redisefiamos algunas variables que nos permitieran avanzar en la busqueda
ya no sélo de tendencias individuales, sino de modalidades grupales al in-
terior de las adscripciones nominales. Para lograrlo nos nutrimos del and-
lisis de clusters. En 2016 avanzamos a identificar modelos de identificacién
religiosa, inspirdndonos en los resultados previos del andlisis de clusters
(conglomerados de variables).
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Por ejemplo, el abanico de identificaciones se abrié cuando defini-
mos cinco grupos: catdlicos incluyentes, catdlicos conservadores, catoli-
cos moderados, catdlicos nominales e indiferentes sin iglesia (De la Torre;
Gutiérrez Zufiiga, 2012a). Al interior de estos grupos pudimos contemplar
subgrupos que permitian atender las recomposiciones dentro de las cate-
gorias de adscripcién, pero también apreciar las confluencias mds alld de la
pertenencia (De la Torre; Gutiérrez Zufiga, 2020).

Las encuestas de Guadalajara sirvieron como modelo de otras dos
encuestas en México: en Aguascalientes y en la colonia del Ajusco en la ciu-
dad de México. Esto habilité un estudio comparativo de las tres encues-
tas, y de éstas con los resultados de una encuesta mundial — el Programa
Internacional de Encuestas Sociales (ISSP) — aplicada en 2008 en cuarenta
paises, que incluyen a México (De la Torre et al., 2014). Nuestra participa-
cion en el disefio de la prueba piloto permitié la comparabilidad de México

con otros paises.

Cartografia: trazar la légica territorial de Ia
diversidad religiosa

Apartirde 2004, Cristina Gutiérrez Zuifiiga, Cintia Castroy yo emprendimos
un levantamiento cartogrdfico de lugares de culto no cristianos en la ciudad
de Guadalajara. Ello nos permitié contar con una perspectiva territorial
que ha sido insumo complementario de los estudios cualitativos y cuan-
titativos. Primero se realizé un directorio de los lugares de culto mediante
recorridos que cubrieron los cuatro principales municipios que componen
el drea conurbada (Guadalajara, Zapopan, Tlaquepaque y Tonald). Después
se realizé un estudio de seguimiento histoérico de la presencia ptblica de
las diferentes religiones en la ciudad a lo largo del siglo XX, a partir de una
revision exhaustiva del periédico El informador (Gutiérrez Zuiiga; De la
Torre; Castro, 2011). En 2007 terminamos los recorridos del levantamiento
censal y logramos identificar la existencia de 449 lugares de culto con sus
respectivas fichas y fotografias y aplicamos 308 cuestionarios, después de
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haber recorrido un total de 998 dreas geoestadisticas bésicas (AGEBs) de las
1.114 en que se divide el drea metropolitana de Guadalajara. Las cartografias
religiosas permitieron ver la diversidad religiosa que permanecia oculta
tras los datos censales. Ademds, se analizaron los patrones institucionales
de concentracion territorial en la ciudad mediante herramientas de andlisis
geogrdfico y de cartografias para cada una de las denominaciones detec-
tadas. Por ultimo, realizamos un estudio para medir la distancia entre la
residencia de la feligresia y los lugares de culto de distintas denominacio-
nes no catolicas en la ciudad. Se baso en realizar preguntas a los asistentes
a servicios religiosos para conocer la distancia y tiempos de traslado en-
tre la residencia y el templo, y el acoplamiento subjetivo entre identidad,
asistencia a los servicios y pertenencia religiosa. Con ello pudimos detectar
que las diferentes denominaciones promovian distintos modelos de iden-
tidad, con diferentes patrones de distancia residencial entre los servicios
religiosos que no podian ser captados por herramientas geogrdficas como
los buffers. Los resultados apuntaban a reconocer diferentes grados de
compromiso y exclusividad para con la congregacion religiosa (De la Torre,
Gutiérrez Zuiiiga; Castro, 2011). Recientemente publicamos un nuevo tra-
bajo colectivo sobre la expansion que han tenido en Guadalajara distintas
espiritualidades heterodoxas, y de nuevo tanto la etnografia de grupos que
no encuentran representatividad en los censos y encuestas como el esfuer-
zo para hacerlas visibles en el espacio han sido fundamentales (De la Torre;
Gutiérrez Zufiiga, 2026).

Encuestas para visibilizar la diversidad religiosa en México

Con la motivacién de indagar sobre la manera en que se estaba experi-
mentando el cambio religioso en México, me ha tocado liderar diferentes
proyectos nacionales y colectivos que buscan atender las dindmicas de la
reconfiguracién de las identidades religiosas, en relacién con dos realida-
des: las reconfiguraciones territoriales comparando regiones y los cambios
identitarios comparando actitudes hacia las creencias, prdcticas y valores
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en cuatro grupos religiosos que son los mds representativos de la diversidad
religiosa en México.

México es un pafs con mayoria catdlica, pero experimenta una veloz
transformacién del campo religioso en los ultimos afios. El cambio religio-
so se experimenta en un descenso de la poblacion catdlica, un ascenso de
religiones no catélicas (en especial cristianas y evangélicas) y en el aumen-
to de la desafiliacion religiosa. Pero no solo se limita a estos indicadores,
sino que el cambio incluye la tendencia a la desinstitucionalizacién y la in-
dividualizacion de las creencias provocadas por la secularizacion contem-
pordnea. Ello significa que cada vez mds la religiosidad se practica fuera o
en los mdrgenes de las instituciones o religiones.

Desde hace dos décadas varios investigadores mexicanos, dedica-
dos al estudio de la religiéon en México (del cual he sido coordinadora de
diferentes proyectos) hemos conformado una Red de Investigadores del
Fenémeno Religioso en México (RIFREM),' desde la cual hemos impulsado
y participado en proyectos de investigacion de escala local y nacional que
aportan una visiéon de conjunto sobre las dindmicas tendientes a la diver-
sidad religiosa y a las recomposiciones que el campo religioso estd experi-
mentando debido a las transformaciones en los modos de creer y practicar
en México.

Un sintoma de esta transformacion ha sido la diversificacién de reli-
giones. La tendencia de este cambio de adscripcion religiosa ha sido detec-
tada por los resultados censales que aporta INEGI cada década. Un equipo
de investigadores de RIFREM colaboré con INEGI en el disefio de la pre-
gunta y del catdlogo de religiones para optimizar esta herramienta censal.
Posteriormente (en 2004), se emprendié un proyecto nacional denomina-
do: “Perfiles y Tendencias del cambio religioso en México 1950-2000”. Ese

1 La RIFREM es una de las redes académicas mds consolidadas a nivel nacional. Ha reali-
zado 25 encuentros anuales. Cuenta con mds de 400 participantes registrados. Es pre-
sidido por un Consejo en donde participan investigadores reconocidos en el tema. Ha
sido la plataforma de diferentes proyectos colectivos con repercusiones nacionales e
internacionales, asi como de mds de 20 publicaciones colectivas.
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proyecto fue financiado por el Consejo Nacional de Humanidades, Ciencias
y Tecnologias (CONACYT), coordinado por Olga Odgers-Ortiz y Renée de
la Torre y logré convocar a un equipo de 20 especialistas destacados en la
temdtica para analizar los resultados estadisticos y cartogrdficos a partir
de los datos arrojados por los Censos de Poblacion y Vivienda organizados
por el INEGI en 2000, desde perspectivas socioculturales que explicaban
los contrastes regionales y los perfiles de los grupos religiosos de acuerdo a
sus propios rasgos (De la Torre; Gutiérrez Zufiiga, 2007).

Este proyecto se encargé de armar las bases de datos a nivel munici-
pal (que hoy estdn disponibles de manera publica en internet y en un CD),
de realizar andlisis estadisticos para atender los cambios y crecimiento por
décadas, entender la distribucion demogrdfica de las diferentes religiones y
las tendencias geogrdficas que territorializan el cambio religioso. También
permitié hacer un diagndstico de la fuente censal, sobre todo de la pregun-
ta y del catdlogo de religiones, y de colaborar con el INEGI (la institucién
encargada del Censo) en la actualizacion del catdlogo y el mejoramiento de
la variable religiosa que fue aplicada en el Censo 2010 y en 2020. Esta co-
laboracion entre académicos e una instituciéon de gobierno ha permitido
tener datos que permiten cada vez mds visibilizar las tendencias a la di-
versidad religiosa, introduciendo otras categorias y mejorando la pregun-
ta, pero también ha permitido reconocer aquellos fenémenos que no son
detectados por la pregunta censal y proponer otras herramientas meto-
dolégicas para captarlos (De la Torre; Gutiérrez Zafiga, 2017a). Un aporte
importante de los datos censales es trazar las tendencias de crecimiento
de las distintas denominaciones y tendencias religiosas, asi como estable-
cer sus estrategias territoriales a través del uso de herramientas geograficas
que permiten realizar cartografias y con ellas observar tendencias misio-
neras de regionalizacién en el territorio nacional (De la Torre; Gutiérrez
Zufiiga, 2015).
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ENCREER: complementar las tendencias con una
encuesta nacional

En 2016 volvimos a convocar a mds de 40 investigadores para realizar un
ejercicio estadistico que combind una cobertura nacional, pero que a la vez
ponia atencién en los reacomodos transversales y las movilidades que ex-
perimentan las diversas denominaciones, que reconociamos que no podian
ser captadas por la pregunta censal. Nuestro acercamiento opto por el di-
sefio de una encuesta que lleva por nombre Encuesta Nacional de Creencias
y Prdcticas Religiosas en México, ENCREER, y fue realizada por RIFREM
en 2016. Esta encuesta goza de una representatividad estadistica a escala
nacional, que nos permitiera analizar grupos comparables a escala regional
(en cinco regiones con perfiles especificos de composicion religiosa); co-
nocer perfiles y comparar cuatro grupos religiosos (catdlicos, evangélicos
y pentecostales, biblicos diferentes de evangélicos y sin religion), y contar
con representacion demogrdfica para garantizar los andlisis multivariados
(por grupos de edad, sexo, condicién rural-urbana, etnicidad, nivel edu-
cativo y econémico).

Posteriormente (de 2017 a 2018) se consiguié apoyo del Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS)
para realizar una segunda etapa del proyecto “Reconfiguraciones de las
identidades Religiosas en México”. Recibi6é apoyo también de CONACYT.
Fue coordinado por Alberto Herndndez, Cristina Gutiérrez Zuiga y
Renée de la Torre. De este proyecto se derivé la publicacion de la colec-
cién Reconfiguracion de las identidades religiosas en México: andlisis
de la Encuesta Nacional sobre Creencias vy Prdcticas Religiosas, Encreer
2016 (De la Torre; Gutiérrez Zufiiga; Herndndez, 2020) que consta de cuatro

2 Este proyecto obtuvo financiamiento del fondo de apoyo a redes temdticas de CONACYT
y se gestiono desde El Colegio de la Frontera Norte. El informe de resultados estadis-
ticos fue publicado (en versién inglés y espafiol) en un cuadernillo de difusién Encues-
ta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en México, 2016 (RIFREM, 2016). Ver
Hernandez, Gutiérrez Zufiga y De la Torre, 2016, que se encuentra disponible en: http:/
www.rifrem.mx/. Consultado el: 1sep. 2026.
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tomos: 1. Creencias, valores vy prdcticas religiosas (De la Torre, 2020a);
II. Diversidad religiosa (De la Torre, 2020b); I11. Geografias de las creen-
cias (Gutiérrez Zuniga; Herndndez, 2021); y IV. Demografias religiosas
(Gutiérrez Zuniga, 2021).

Religiosidad popular como anclaje de las nuevas
formas religiosas

Elestudiodelareligiosidad popular hasidounaagendadeinvestigacion pre-
sente en mi trayectoria. En 2012 publiqué un libro titulado Religiosidades
ndmadas. Creencias y prdcticas heterodoxas en Guadalajara. Decidi lla-
marle asi debido a que religiosidad némada apela a apreciar los cambios
culturales introducidos por la globalizacion, la migracion, las mediaciones
tecnoldgicas, y la cultura de consumo en interaccién hibridatoria con la
religiosidad popular (como son las apariciones marianas, los cultos a figu-
ras catolicas, los rituales y peregrinaciones tradicionales, el chamanismo
indigena, el curanderismo popular, etcétera). Durante una investigacion
itinerante de cultos que sucedian fuera de los templos pude constatar la
presencia de las llamadas nuevas formas religiosas que interactuaban e
hibridaban a los cultos tradicionales conocidos como religiosidad popu-
lar, como son las apariciones, las devociones catdlicas, los rituales, fiestas,
danzas, procesiones y peregrinaciones.

El término de nomadismo lo elegi para designar una nueva condiciéon
posmoderna que hace referencia a la movilidad y la itinerancia de la condi-
cién humana contempordnea. A diferencia de otros autores que han hecho
énfasis en el individualismo y en la produccién de “religiosidades postra-
dicionales”, decid{ retomar el concepto de nomadismo vinculado con el
neotribalismo posmoderno desarrollado por Michel Maffesoli (2004), para
quien el desarraigo, el vacio, la anomia y la pérdida son vectores del retorno
y el renacimiento de formas de asociacion tribales. Por tanto, el nomadis-
mo apela a la busqueda espiritual, pero paradéjicamente también al retor-
no de renovadas fraternidades y solidaridades.
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Posteriormente, retomé la categoria in between, traducida como
“entre-medio” y aportada por el antropélogo Homi Bhabha (2011) para en-
tender la interaccién de las recomposiciones de la religiosidad popular la-
tinoamericana, en las cuales se renuevan las tradiciones, a la vez que dotan
de anclaje tradicional y socializan las espiritualidades emergentes (De la
Torre, 2012a).

Las religiosidades latinoamericanas se colocan en un espacio umbral
donde se encuentran y se redefinen constantemente la tradicién con los
movimientos espirituales emergentes (De la Torre, 2013), las producciones
seculares de lo sagrado con las religiones y las tradiciones instituidas, los
polos institucionales que confieren estructuras de autorizacioén y reconoci-
miento con las reformulaciones subjetivadas, corporalizadas y emocionales
de lo sagrado (De la Torre, 20144). Es un concepto que propone una manera
de estudiar los reacomodos religiosos contempordneos, atendiendo de ma-
nera transversal las rupturas en las continuidades, y las continuidades en
las rupturas. Este concepto invita a atender lo nuevo en su interaccién con
la religiosidad tradicional, no sélo para contribuir a la conservacién del pa-
trimonio cultural, sino que también para establecer anclajes de continui-
dad a los cambios culturales y a las espiritualidades emergentes. Es decir
que enlaza las producciones modernas de la creencia con una continuidad
de memoriay tradicién religiosa como lo habia propuesto la sociéloga fran-
cesa Daniele Hervieu-Léger (1993).

Las religiosidades ndmadas, entonces, se refieren al estudio de los
productos hibridos, resultados de la interseccion entre la religiosidad po-
pular y las nuevas formas de la religiosidad contempordnea. Por ello el
concepto traza un horizonte de investigacion que plantea retomar la inte-
raccion entre la tradicionalizacién que la religiosidad popular hace de las
nuevas formas de religiosidad contempordnea (sobre todo creencias se-
culares, new age y neoesotéricas); asi como la transformacion que estas
nuevas matrices generan en la translocalizacion y resemantizacién de sus

rituales, simbolos, especialistas sagrados, etc.
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Por su parte, se concibe la religiosidad popular como una tradicién
cargada de memoria, de relaciones de dominacién y resistencia de clase y
de identidad; pero a la vez en constante renovacion por sus usos hetero-
doxos. Esto sucede ya que aun las tradiciones estdn mediatizadas por las
industrias culturales, las tecnologias de la informacién y las redes socia-
les; son continuamente mercantilizadas por la publicidad y el turismo; se
adoptan y adaptan a los procesos de transnacionalizacién provocados por
las didsporas y por lo tanto son constantemente transportadas y relocali-
zadas en nuevos contextos geogrdficos y culturales para generar localidad.
En resumen, son constantemente recurridas como anclajes de continuidad
por las religiosidades nomadas. Esto lo analice en distintos casos en torno
al papel que el simbolo de la Virgen de Guadalupe es instrumentado como
un emblema identitario de etnicidad y nacién en los Estados Unidos (De
la Torre, 2015, 2017a). Pero, sobre todo, ha sido relevante reconocer que lo
tradicional — como anclaje de lo local — aparece siempre inmerso en la glo-
balizacion, ya que esta genera la interaccién y el intercambio entre marcos
culturales distantes, emergentes, globales y exdgenos.

He resaltado que se recurre a la religiosidad popular para incorporar
nuevas modalidades y para renovar tradiciones. No se ve una ruptura, sino
una renovada necesidad de continuidad donde quepan las transmutacio-
nes culturales contempordneas. En la religiosidad popular se han generado
novedosas mixturas sincréticas entre varios sistemas religiosos. Por ello es
el lugar de resistencia por excelencia, pero también de innovacién creati-
va de sus rituales, sus mitos y sus simbolos. En diferentes trabajos me he
concentrado en mostrar diferentes hibridismos entre religiosidad popular
y nuevas formas de lo religioso como son: las cosmovisiones indigenas fa-
miliarizadas con la magia, el curanderismo y el neochamanismo, algunas
tradiciones indigenas vinculadas al animismo y la magia, las danzas ri-
tuales sincréticas herederas de las culturas de conquista y las resistencias
prehispdnicas, el catolicismo milagrero en torno a la devocién a los santos
y virgenes, y las peregrinaciones y fiestas religiosas. En conjunto, estos es-
tudios muestran que la religiosidad popular sigue vigente porque brinda
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anclajes de larga duracién y retradicionalizacion colectiva a las nuevas for-
mas nomadas de la espiritualidad subjetivizada, como son la matriz nueva
era, la nebulosa esotérica y la religiosidad carismadtica.

Entre las prdcticas estudiadas se puede revisar el nuevo papel de
las apariciones guadalupanas en lo que el antropdlogo francés Marc Augé
(1993) ha definido como “no lugares”, como son: la aparicién de imdgenes
de la Virgen de Guadalupe en las carreteras, las vias periféricas, el metro,
las casetas telefénicas e incluso en los platos de microondas. El andlisis me
llevé a reconocer que su manifestacion transforma estos lugares anénimos
en lugares de identidad, relacién y enraizamiento (De la Torre, 2011).

La migracién se acompaiia del culto a santos tradicionales pues ofre-
cen proteccion y anclajes territoriales en pasajes de frontera y lugares de
destino. Estudié la devocion a Santo Toribio Romo, un santo madrtir de la
Guerra Cristera (1926-1929), que fue resignificado como santo patrén de los
migrantes (De la Torre; Guzmdn Mundo, 2010; De la Torre, 2008a).

He constatado la refuncionalizacién de los saberes de yerberos y
curanderos en la industria cultural, que promueve novedosos consumos
neoesotéricos mediados por los medios de comunicacién y por comercios
de venta de productos y servicios mdgicos en la ciudad de Guadalajara (De
la Torre; Mora, 2001). En estos espacios se pueden apreciar los efectos de
sentido y de descontextualizacién de lo tradicional y su hibridacién con las
matrices de espiritualidad holistica y nueva era a partir de las mediaciones
de las Tecnologias de la Informacion y la Comunicacion (TICS) (De la Torre,
2006b).

Otro de los anclajes mds importantes es el sistema de fiestas religio-
sas en México (que incluye peregrinaciones y procesiones), ya que a lo largo
de cinco siglos ha permitido que se mantengan las tradiciones mestizas,
con su raigambre indigena y su expresion espafiola (De la Torre, 2016a). Si
bien el catolicismo popular es una religién patrimonial donde se ha trans-
mitido la memoria y ha perdurado la tradicion viva, no se puede ignorar
el hecho de que es también una prdctica de creatividad lidica donde se da
cita la transformacién y la reinvencién cultural. En las fiestas patronales
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(tanto en los ranchos y pueblos, como en las ciudades) se mantiene una
negociaciéon permanente entre valores y sistemas aparentemente opuestos
que conforman nuestra cotidianidad: la cultura con raigambre indigena y
la colonial catdlica; la tradicion y el espectdculo de masas; la pertenencia a
un lugar y la movilidad y transnacionalizacién, que permiten conjugar lo
propio y lo ajeno, lo cercano y lo distante (De la Torre, 2016b).

Otra de las transformaciones actuales que vive la religiosidad popu-
lar y que marca nuevas tendencias de las formas en que se vive, expresa
estéticamente y manifiesta lo religioso en la actualidad es lo que denominé
como ultra-barroco, que funciona mediante la clonacién de imdgenes y que
produce su descentramiento eclesial (De la Torre, 2016¢). Recién acabo de
terminar una investigacién sobre altares domésticos y religiosidad vivida,
y la investigacién con mds de 20 casos me mostré que los altares no solo
son procurados para continuar con la herencia ritual familiar catdlica, sino
también por aquellos cuyas espiritualidades carecen de templo, ya que los
altares proporcionan un montaje material para plasmar y experimentar
la espiritualidad individualizada tan en boga en la posmodernidad (De la
Torre, 2021b).

Las mediaciones también traen consigo lo que he denominado como
“videogracia” en distintos escenarios religiosos. La videogracia es la me-
diacién donde las nuevas tendencias comunicativas van desplazando el
valor de la escritura y la palabra (De la Torre, 2018). Me he enfocado en el
andlisis de ambas tendencias pues atraviesan, modulan y modelan nue-
vas maneras de vivir lo religioso cada vez mds mediadas por los nuevos
soportes de la transmision cultural de las TICS y las industrias culturales,
que imponen un nuevo régimen de la imagen y de la visibilizacién de lo
religioso al margen de los soportes institucionales y adoptando significan-
tes propios de mundo medidtico y digital, como son los televangelistas, los
couchings espirituales, el catolicismo DJ en una discoteca, los conciertos
de rock cristiano, la incorporacion de los realitiy shows como formas de
difusion del testimonio de conversidn, etcétera.
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Lo tradicional acompanando la transnacionalizacién

Uno de mis ejes de interés ha estado concentrado en describir etnografi-
camente y analizar los procesos y los efectos dindmicos de transnacionali-
zacion que experimentan las religiones conocidas como “tradicionales” en
tiempos de la globalizacién. Este tema lo emprendi en 2004 en el marco de
un proyecto con Kali Argyriadis, donde buscdbamos atender las dindmicas
de relocalizacion de religiosidades verndculas afro e indoamericanas prac-
ticadas en México.?

A partir de los estudios antropolégicos situados en contextos tra-
dicionales se localizaron e identificaron los procesos de circulacién e in-
tercambio que las prdcticas tradicionales estaban teniendo con culturas
transnacionales (turismo, migracion, mercantilizacién, circuitos new age,
medios masivos de comunicacion e industrias culturales). En mi caso per-
sonal, mi estudio partié de la etnografia de un grupo de danza ritual con-
chera azteca, devotos de la Virgen de Zapopan, Jalisco (De la Torre, 2008c,
2009a), pero que por ser considerado el mds tradicional atraia a buscadores
espirituales para aprender las sabidurias consideradas ancestrales y auten-
tificar nuevos movimientos religiosos.

La primera fase del trabajo fue dar cuenta de los vaivenes histdricos
de las danzas conchero aztecas que influyeron en sus transformaciones es-
téticas e identitarias (De la Torre, 2008b). Si bien las danzas fueron resul-
tado de la cultura de conquista que por una parte las incorporo al sistema
de las festividades catdlicas, también fue una expresién barroca de resis-
tencia e imaginacion para mantener simuladamente elementos de su cos-
mologia indigena. Posteriormente, a inicios del siglo XX, fueron retomadas

3 De 2004 a 2007 participé en un proyecto colectivo con Kali Argyriadis, Cristina Gutiér-
rez y Nahayeilli Judrez Huet sobre “Translocalizacién y relocalizacién de las religiones (a
partir de México)”. Conté con el aporte de CIESAS, del Instituto Colombiano de Antro-
pologia e Historia (ICANH) y del Instituto de Investigacién para el Desarrollo (IRD). Aquf
surgié un estudio comparativo entre danzas concheras y santerfa cubana que se puede
consultar en Argyriadis y de la Torre, 2007.
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por el nacionalismo cultural mexicano como una expresién de la herencia
prehispdnica. En estas indagaciones el andlisis de fotografias cobré mucha
importancia para reconstruir la memoria de la estetizacién de la danza,
debido a que sus narrativas reproducian el imaginario de herencia de los
ancestros (De la Torre, 2007, 2011).

En un segundo momento emprendimos un nuevo proyecto que tenifa
en la mira la transnacionalizacién y la relocalizacion de religiones indo y
afroamericanas. El proyecto incluia un antropologia colaborativa y multi-
situada basada en misiones etnograficas que permitieran hacer una carto-
grafia de las redes espirituales a escala transnacional.* Para ello se disefié
una metodologia para las redes espirituales que detectara los circuitos de la
neomexicanidad transitados por los buscadores espirituales (De la Torre;
Gutiérrez Zufiiga, 2011b), reconociendo los nodos en la red (una aportacion
metodoldgica que se concreté en agentes nodales, lugares nodo, ceremo-
nias claves) que nos permitieron identificar los puntos de confluencia, y de
ahi trazar las alianzas que tejen las conexiones que articulan la red en in-
tercambios rituales y simbdlicos que ocurren entre estos grupos y las redes
mds amplias de cardcter internacional.

El trabajo de campo consistié en misiones etnogréficas que seguian
las rutas de la tradicién conchera, llevada por agentes claves de la red de
espiritualidad holistica hacia sus lugares nodos (escuelas, ashrams, calpu-
1lis, centros y escuelas holisticas) en contextos transnacionales. Tuvimos
que disefiar una metodologia de redes transnacionales basada en opera-
cionalizar puntos articuladores de la red en agentes, lugares y ceremonias
nodales (Argyriadis et al., 2012). Para ello se siguieron los viajes de agen-
tes nodales que con su andar tejian las rutas de los circuitos espirituales,
que nos permitieron trazar sus conexiones y alianzas y observar y registrar

los procesos de translocalizacion y de relocalizacién de algunas practicas

4 Este proyecto de cardcter transnacional fue codirigido por Kali Argyriadis y Renée de la
Torre. Inicié en 2008 y termind en 2011. Recibid financiamiento de la Agencia Nacional de
Investigacion (ANR) (Francia) y de CONACYT (México).
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religiosas de diferente indole. Una reflexion critica poscolonial sobre los
avatares organizativos de este proyecto, que conjuntaba investigadores eu-
ropeos, africanos y latinoamericanos, se puede consultar en: Argyriadis,
De la Torre y Gutiérrez Zufiiga, 2016.

Junto con Cristina Gutiérrez Zufiga, estudié la transnacionalizacién
de las danzas conchero aztecas. La investigacién arranco a partir de la et-
nografia a profundidad, basada en la observacién participante, de un grupo
tradicional de danza conchera azteca, devotos de la Virgen de Zapopan (De
la Torre, 2016d). Ello nos permitié establecer los vinculos con otros gru-
pos de cardcter transnacional que se llevaban la tradicién para practicarla,
resignificarla y enraizarla en otros contextos lejanos y en circuitos ajenos
a los tradicionales. Entre ellos, seguimos sus vinculos con el circuito espi-
ritual de “los Reginos”, un movimiento hibrido tibetano-nueva era-con-
chero (De la Torre, 2012b). Mapeamos grupos nativo americanos y chica-
nos ubicados en la frontera oeste de México/Estados Unidos (Tijuana, Los
Angeles, San Diego, en California, y Taos, en Nuevo México) (De la Torre;
Gutiérrez Zufiga, 2012b) y en sitios arqueoldgicos (De la Torre; Gutiérrez
Zuniga, 2011c), donde sus ceremonias se cruzan con légicas patrimonia-
les, turisticas y de rescate de las tradiciones prehispdnicas (por ejemplo los
Guachimontones, el Ixtépete y Teotihuacdn, Chichen Itzd). Hacia los cir-
cuitos de neomexicanidad que se dirigen hacia la reconquista de Europa.
Visitamos Espafa (Valencia, Zaragoza y Santiago de Compostela), donde
una comunidad de new agers fundé la primera mesa de danza conchera en
Europa. Se autodenominaron “hispanecas” y se apropiaron de la tradicién
conchera para recuperar sus raices “pre-hispdnicas” (celtas, judias, mu-
sulmanas, vigentes antes de la unificaciéon de las Espafias en el siglo XV por
los reyes catoélicos) (De la Torre, 2012¢). E incluso recorrimos su paso por
nuevos territorios imaginados y practicados en las redes de la web (De la
Torre; Campechano, 2013).

El principal producto que aporté este proyecto es el libro Mismos pa-
sosynuevos caminos. Transnacionalizacionde ladanza concheraazteca
(De la Torre; Gutiérrez Zufiga, 2017b). El estudio de la transnacionalizacion

355



de las danzas nos permitié reconocer su capacidad holistica y transversal
a otras temdticas de actualidad que se ven entreveradas con la prdctica ri-
tual. Estas son: el patrimonio cultural y el nacionalismo; las problemadticas
de frontera y la didspora mexicana; el surgimiento de naciones espiritua-
les desde los mdrgenes del Estado; las nuevas espiritualidades alternativas
como el new age, con sus usos terapéuticos en la red neopagana denomina-
da Camino Rojo; y las précticas religiosas en tiempos de internet.

Religién es politica aun en el México laico

Otro eje de interés a lo largo de mi trayectoria de investigacion y que estd
presente en varios de los temas que abordo y analizo en mis publicaciones
desde la década de 1990 ha sido el de la relacién entre religiones y politica
en México. Este tema va de la mano con distintas preocupaciones:

1) Lasiempre dindmica y complicada division de esferas que garanti-
zan la no inclusién de lo religioso en la politica y el mantenimiento
de la laicidad. Investigar el marco de las relaciones iglesia(s)-Es-
tado, considerar el papel que la religion ha jugado histéricamente
en relacién con el Estado, reconocer el marco legal que norma las
relaciones entre Estado e iglesias, y establecer los grados y moda-
lidades de laicizacién y los alcances de la religion en los asuntos de
orden publico y politico.

2) El avance de grupos religiosos conservadores y de derecha que
amenazan continuamente a la democracia, a la libertad de con-
ciencia y sus consecuencias, y a las demandas de derechos hu-
manos que apelan a las libertades individuales. En este sentido,
es importante llevar el pulso de la posicién que ocupan y ejercen
diferentes grupos religiosos conservadores en el poder politico.
Esto lleva a preguntar ;como se relacionan las iglesias y movi-
mientos religiosos con: a) los valores publicos; b) las formas de or-
ganizacion social; ¢) las actividades e instituciones publicas y gu-
bernamentales; d) su posicionamiento ideolégico en términos de
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hegemonia o subalternidad que ocupan las principales variantes
de las instituciones religiosas; y e) su relevancia o cardcter norma-
tivo sobre las conciencias de los ciudadanos?

En los ultimos afios se ha vivido en México una recomposicién del
papel que han jugado los grupos religiosos en la esfera publica, asi como
en la redefinicion de la laicidad. Junto con la caida del PRI, que enarbold
un proyecto de Estado jacobino e incluso anticlerical, la llegada del Partido
Accion Nacional (PAN) le permiti6 a la institucion catdlica ganar impor-
tancia como una institucion politica y participar en el Estado con mayor
libertad para actuar en el espacio publico y para intervenir en decisiones
de gobierno. Durante la primera década de los afios 2000 la Iglesia, a través
de su jerarquia y de sus movimientos de seglares, fue recuperando espacios
que la modernidad (via la secularizacion) le habia quitado. Fue conquistan-
do nuevas eclesiosferas que se localizan en el terreno publico-politico de la
nacién mexicana.

Esta agenda estuvo presente desde que realicé mi tesis de doctorado
sobre la diversidad del catolicismo en México, en la cual uno de los ejes de
interés era la accion civica de grupos catélicos de corte conservador que
realizaban campafias para oponerse a politicas publicas que contravenian
sus principios morales o bien para extender estrategias para colocarse en
puestos claves de gobierno.®

Posteriormente, un proyecto importante que continud con esta linea
de interés fue el realizado con Juan Manuel Ramirez Sdiz sobre “El asociati-
vismo politico en el Area Metropolitana de Guadalajara. El caso de los gru-
pos conservadores de Derechos humanos y educacién civica, 1990-1998”.
Este proyecto formé parte de un proyecto nacional sobre sociedad civil y
gobernabilidad, a cargo de Alberto Olveda y financiado por la Fundacién

5 Elabordaje de la recomposicién de alianzas y de las tensiones que ocasiona la participa-
cion de los catdlicos en la politica se puede encontrar en varios capitulos contenidos en
De la Torre, 2006a.
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Ford. De este proyecto se derivaron varias publicaciones que abordaban di-
ferentes temas en especifico: la accién y los alcances de los movimientos
civicos conservadores (Ramirez Sdiz; De la Torre, 2005), la tension de los
intereses de los grupos conservadores con la defensa de los derechos hu-
manos (De la Torre, 2005), la complicidad de los jerarcas catélicos con los
gobiernos de derecha (como ocurri6 en las explosiones del 22 de abril de
1992 en la ciudad de Guadalajara) (De la Torre, 2004); las cruzadas morales
al acecho de los contenidos de los medios de comunicacién (De la Torre,
2006c¢); las distintas maneras en que los obispos catélicos se colocaban e
instrumentaban el discurso de los derechos humanos y las tensiones y
conflictos internos que ello generaba (De la Torre, 2008d); las campafias
morales que incurrian en la censura del arte, como fue el caso del atrope-
llo de la libertad de expresion artistica perpetuado a la obra grédfica de “la
Patrona”, donde aparecia un dibujo de Marilyn Monroe en la tilma de Juan
Diego (Ramirez Sdiz; De la Torre, 20092, 2009b); siempre inspirados por la
doctrina social cristiana del catolicismo.

En diferentes trabajos abordé el andlisis de la balanza del quehacer
publico de la Iglesia Cat6lica a finales del siglo XX y principios del siglo X XI.
Atendiendo su actuar como contrapeso de la democracia, la secularizacion,
los derechos y libertades individuales.

Un tema que ha estado relacionado tiene que ver con la necesidad de
entender la manera en que los catélicos creyentes evalian el quehacer y se
imaginan el deber ser de la Iglesia Catdlica en el dmbito publico de México.
Este tema aborda la secularizacion desde el dmbito subjetivo. Para ello he
analizado diferentes encuestas que nos permiten atender la distancia entre
los preceptos, dogmas y posturas morales de la jerarquia y la de los fie-
les comunes. En un articulo analicé los datos de la encuesta realizada por
Catolicas por el Derecho a Decidir para conocer la distancia que existe entre
las preocupaciones de la jerarquia por lograr visibilidad en el émbito publi-
co e influencia sobre la vida politica de la nacién y la opinién de los caté6-
licos. Lo que detecté fue que existen dos realidades que nos hablan de una
secularizacion paraddjica hecha de contrastes y desencuentros (De la Torre,
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2008e). Por un lado, cada vez mds la necesidad de empoderamiento de la
jerarquia pareciera alejarse de los problemas que les aquejan a los creyen-
tes. Mientras que los obispos catélicos opinan sobre cualquier asunto con-
cerniente a la politica y desean intervenir en las decisiones electorales del
pafs, la mayoria de los mexicanos catolicos aspiran a que la Iglesia Catdlica
sea una institucién que los respalde frente a los abusos que experimentan
en un mundo cada vez mds deshumanizado y voraz. Mientras los jerarcas
se empefian en construir grandes santuarios para promover una religiosi-
dad de masas, los catdlicos quisieran que la iglesia fuera solidaria con los
problemas que estdn enfrentando en su vida cotidiana, que los ayudara a
enfrentar los problemas que sufren los nifios de las calles, los problemas de
salud, de falta de educacion, e incluso que construyeran mds iglesias para
que lleven a cabo su mision evangelizadora y litirgica; mientras los jerarcas
se esmeran en endurecer la doctrina moral y en custodiar la perpetuaciéon
de las instituciones sagradas como el matrimonio y la familia, los creyentes
necesitan una la iglesia que defienda a los nifios y mujeres del maltrato y la
violencia familiar. De acuerdo con el andlisis de los datos y el contraste con
la agenda de los obispos, existia un divorcio entre sus representantes y los
creyentes, pues a estos ultimos les gustaria que la iglesia no interviniera
tanto en politica, que no le gustara tanto el poder, y que fuera una institu-
cion que velara por la defensa de los derechos humanos.

Un tema mds que ha sido de mi interés ha sido el de la instrumenta-
cién de simbolos y rituales catdélicos como conquista de la memoria y del
espacio secular durante los gobiernos panistas (De la Torre, 2006d). A par-
tir del 2000 la transicién democrdtica permitié el ascenso de gobernadores
abiertamente catélicos (militantes del PAN) y de gobernantes de izquierda
liberal (el caso de los gobiernos del Partido de la Revolucién Democritica, o
PRD, en la capital del pais). Por otro lado, el ascenso de la derecha conser-
vadora catdlica al gobierno les dio acceso a los catdlicos militantes a la toma
de decisiones sobre cuestiones publicas, poniendo constantemente en ries-
go la autonomia del Estado (por ejemplo, se explota el capital simbélico ca-
télico como un capital politico en las campafias de los candidatos a puestos
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gubernamentales de eleccién publica; el mejor ejemplo fue el uso del es-
tandarte de la Virgen de Guadalupe y de un crucifijo tanto en la apertura de
campafa politica para la Presidencia de la Republica de Vicente Fox, como
para celebrar su triunfo electoral). Por otro lado, los politicos también re-
curren constantemente a legitimar sus acciones publicas en la fe del pueblo
y no en el principio de soberania popular; las actividades confesionales que
antes ocurrian en el dmbito de lo privado se vuelven parte de la agenda
publica de los gobernantes (al respecto hay muestras de fe del Presidente de
la Republica en los actos publicos, como por ejemplo en la venida del Papa
Juan Pablo II, cuando el presidente Vicente Fox, en su papel de mandatario
de la nacion, besé el anillo del Papa); y también se utilizan los stmbolos ca-
tolicos de unidad nacional como simbolos patrios.

Desde 2010 hasta 2019 participé en un grupo de trabajo del Consejo
Latinoamericano de Ciencias Sociales (CLACSO) con colegas que represen-
tan diferentes paises de América Latina. En este grupo consensuamos te-
mas relevantes para comparar y comprender las relaciones entre religién,
politica y sociedad en esta regién. Ha sido de nuestro interés observar el
protagonismo creciente de las iglesias en los dmbitos politicos de los dife-
rentes paises. Asi como también aquellos espacios donde pierden hegemo-
nia o donde se tensan las relaciones con la sociedad civil y el Estado.

Hablar de secularizacién en México se torné un asunto complejo de-
bido a que tiene una constitucién que rige un Estado laico — de los mds ri-
gidos del mundo moderno —, al tiempo que la cultura estd permeada por la
religiosidad catélica (imdgenes, ritualidad, lenguaje, iconografia). Debido a
su relevancia, emprendi el estudio de las dramatizaciones sociales recien-
tes, por ser escenarios donde se evidencia la pugna por la definicién de los
limites entre la fe y la politica (De la Torre, 2014b).

Otro tema ha sido el de los derechos humanos, que se ha convertido
cada vez mds en una arena de conflicto entre distintos actores de la socie-
dad civil, el Estado y las iglesias. En lugar de que la institucion catdlica,
debido a su legitimidad, hiciera un contrapeso frente a los atropellos de las
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garantias humanas en México, se ha convertido en un estorbo para el avan-
ce de la misma (De la Torre, 2003).

Por otro lado, la alternancia tensé ain mads las relaciones con la
Iglesia Catdlica pues también facilité el ingreso de la izquierda mexicana
a algunos estados, como fue en la Ciudad de México. Algunas legislaciones
tensaron estas relaciones y en correspondencia los grupos de derecha orga-
nizaron marchas, boicots, cruzadas contra la despenalizacion del aborto,
el matrimonio de parejas homosexuales y la legislacién para la adopcién.
Esta postura ademds ha confrontado a la Iglesia con organismos feministas
y asociaciones en pro de los derechos de los homosexuales y de las liber-
tades sexuales (De la Torre, 2009b, 2012d). Aqui inicia la cruzada contra la
llamada “ideologia de género”, que fue emprendida por los catélicos con-
servadores, pero a la cual se han sumado nuevos protagonistas como son
algunas congregaciones evangélicas de tipo pentecostal (De la Torre, 2019).
Estos temas también se contrastan con la opinion de los creyentes tanto
de la Iglesia Catdlica como de los grupos protestantes a partir de los datos
arrojados por la ENCREER 2016. Dichos datos muestran cudles son los te-
mas sensibles sobre las relaciones Iglesia-Estado, destacando en cudles los
fieles desaprueban la participacién de las iglesias en politica, y en cudles
estarfan de acuerdo con que el Estado mexicano reconociera mds libertades
a la iglesias (De la Torre; Herndndez; Gutiérrez Zufiiga, 2017).

Por ultimo, no podia dejar de ser objeto de preocupacion el andli-
sis de las relaciones Iglesia-Estado enmarcadas por las visitas papales de
Francisco a México, donde se disputa el interés pastoral de la Iglesia con el
interés de apoyo popular de los politicos locales (De la Torre, 2017b).

Articuladores tradicionales de |a religién practicada
en la vida cotidiana

En mi trayectoria siempre ha habido una interseccién entre los estudios

etnogrdficos que buscan adentrarse a las prdcticas y las subjetividades
con los disefios y los resultados de las encuestas, de las que ya hablé lineas
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arriba. Cuando terminamos el andlisis de los datos de la ENCREER (2016),
que si bien brindaba pautas y perfiles de las recomposiciones religiosas en
México, quisimos adentrarnos a como es que se daban los procesos en la
vida cotidiana. Para ello retomamos orientaciones tedéricas y metodold-
gicas de las investigaciones de religion vivida, como fueron las realizadas
por Nancy T. Ammerman (2014) y Robert Orsi (2005), y llevadas a cabo por
un equipo de investigadores latinoamericanos en tres ciudades de América
del Sur (Rabbia et al., 2019). En 2019 emprendimos el proyecto nacional
“Religioén y sociedad en México: recomposiciones desde la experiencia y el
sentido practicado”. Querfamos captar una extensa (aunque no total) gama
de posibilidades de la diversidad en México, que considerara la diversidad
religiosa al interior de cuatro grupos — catdlicos, cristianos evangélicos,
espirituales heterodoxos y minorias religiosas —, pero ademds queriamos
que se apreciaran las diferencias étnicas, regionales, de grupos de edad,
de condicién de identificacién de género, etcétera. Fue una experiencia de
trabajo grupal y horizontal en la que tuvimos talleres tanto para unificar
instrumentos metodoldgicos (las guias temdticas, historia de vida, la fo-
tografia, la encuesta, la observacion y registro del contexto), como talleres
de escritura, y seminarios de discusién de temas transversales que dina-
mizaban las recomposiciones religiosas. Se trabajaron 27 casos. Los talleres
nos permitieron por un lado reconocer los rasgos al interior de los grupos;
y por otro lado reconocer las tendencias a la recomposicion religiosa que
transversalizaban a los grupos. Una aportacién importante fue producto
de la reflexividad critica con los alcances y los limites de la propuesta de
religién vivida (De la Torre, 2021a). Por un lado, valoramos la perspectiva
de reconocer como religioso lo que la gente valora y practica como tal pues
coadyuva a no caer en etiquetas estigmatizadoras, o terminar utilizando
categorias hegemonicas de lo qué debe ser o no religioso; no obstante el én-
fasis individual de la metodologia no permitia articular los procesos subje-
tivos con estructuras culturales de larga duracién, que no necesariamente
se limitan a la tensién posmoderna entre individuo e institucién, sino al
ethos popular de la religiosidad colectiva, festiva, étnica, comunitaria e
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identitaria. Para ello propusimos el concepto de religiosidad bisagra, que
nos permite una articulaciéon complementaria entre las nuevas formas de la
religiosidad y las tradiciones culturales. La bisagra permite establecer an-
clajes con formas sincréticas de resistencia cultural, a la vez que con dina-
mismos de hibridez contempordnea. Para ello definimos las bisagras como

puntos de articulacién donde se negocian, disputan e intercam-
bian las experiencias intersubjetivas y colectivas de lo sagrado.
En estas experiencias no se anulan las diferencias, porque es en
ella donde se viven distintos registros, con competencias para
articular varias tradiciones en una sola narrativa o experien-
cia religiosa (Judrez Huet; De la Torre; Gutiérrez Zufiga, 2023,
p. 728).

Para continuar la marcha emprendida

El concepto de bisagra es el que también me permite una trayectoria que
busca reconocer nuevos problemas, pero sin perder el trazo de las pregun-
tas originalmente trazadas.

El estudio de la religiosidad al inicio me dirigi6 a las iglesias e ins-
tituciones especializadas, pero a lo largo de mi historia como investiga-
dora me ha sacado de las iglesias y me ha llevado a encontrar lo religioso
en los lugares menos esperados. Pero también me ha permitido detectar
como algunos temas que parecieran ajenos a la religiosidad los podemos
encontrar incluso en los templos. Sirva esta reflexién final, no como cierre
de mi trayectoria, sino como reflexion de lo que hoy estoy realizando: un
estudio sobre las marcas del dolor y la violencia en la ciudad, donde con-
tinuamente los simbolos y la ritualidad religiosa juegan un importante rol
en el reparto de visibilidades y sensibilidades para expresar el dolor que no
cabe en las palabras. Estoy encontrando como, en la necesidad del duelo de
los familiares y amigos de los miles de jévenes desaparecidos en México por
el crimen organizado, que viven en la incertidumbre por no encontrar el
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cuerpo, encuentran consuelo a su desesperada situacion en los simbolos y
las ritualidades religiosas como son los santos protectores, las capillas, los
cenotafios, los altares de muertos, los altares de proteccion presentes en las
fosas clandestinas. En fin, la pregunta por el sentido de lo religioso en la
sociedad actual siempre nos dirige a novedosos lugares donde no sospechd-
bamos encontrarlo. Por eso su vigencia. Aunque quizd sea que el estudio de
las problemdticas actuales siempre encuentra esperanza y sentido en el ar-
senal de tradiciones religiosas disponibles en diferentes materialidades. En
fin, como dicen los locutores de fiitbol, esto no se acaba hasta que se acaba.
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