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Abstract

“MULTIPLE” RELIGIOUS AUTHORITIES AND LEGITIMATION STRATEGIES 
WITHIN A POPULAR CONTEXT IN MEXICO CITY. In an environ-
ment in which agents whose magic-religious services 
sign up in different cults and traditions, how is author-
ity elaborated and defi ned? Sociological paradigms try-
ing to explain contemporary religious dynamics in terms 
of market transactions shall be reviewed. Based in 
ethnographic observation and in-depth interviews, this 
contribution meets the challenge by giving priority to the 
observation of a local magic-religious offer in Mexico City. 
Key words: globalization, religious markets, deterrito-
rialization, bricolaje, syncretism, structural analysis

Resumen

Allí donde surgen agentes cuyos servicios mágico-re-
ligio sos se inscriben en distintos cultos y tradiciones, 
¿cómo se elabora y se defi ne la autoridad? Los paradig-
mas so ciológicos que tratan de explicar las dinámicas 
religio sas contemporáneas en términos de transaccio-
nes mer cantiles han de ser revisados. Con base en 
observa ción etnográfi ca y entrevistas en profundidad, 
la presente contribución asume semejante desafío pri-
vilegiando la observación de una oferta mágico-reli-
giosa local en la Ciudad de México. 
Palabras clave: globalización, mercados religiosos, 
des territorialización, bricolaje, sincretismo, análisis 
estruc tural

Introducción

En México, la Iglesia católica sufre hoy la progresiva disolución de su posición de monopolio en un régimen 
de competencia global que integra un pluralismo de ofertas de sentido no sólo explícitamente religiosas 

(Bastian, 1997 y 2004; Parker, 1993), sino también seculares (De la Torre y Gutiérrez, 2005). En este con-
texto, la intensifi cación de los procesos de globalización cultural permite la apropiación de símbolos, imáge-
nes, mensajes y tradiciones hasta el momento inaccesibles para los habitantes de una región determinada 
o país. Se impone, de esta manera, el estudio de los procesos de relocalización de tales fl ujos culturales 
(Appa durai, 2001: 52). 

En la actualidad, la ciencia social contemporánea encuentra en lo local un espacio privilegiado para el aná-
lisis del modo de articulación de procesos culturales que se construyen a una escala regional, nacional y global. 
Desde diferentes puntos de vista se ha señalado que la globalización cultural puede entrañar la desterritoria-
lización de las relaciones de proximidad que tejen las culturas locales (Appadurai, 2001: 38, 49 y 52; García 
Canclini, 2009a: 288-305; Sassen, 2001: 272-273). Sin embargo, el alcance de esta desterritorialización y sus 
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implicaciones, o incluso los procesos en los que pue-
de llegar a plasmarse, no dejan de ser controvertidos 
(Haesbaert, 2011). La presente contribución pretende 
arrojar luz sobre la relocalización de determinados 
procesos de globalización cultural y religiosa en un en-
torno urbano específi co, de tradición mayoritariamente 
católica. La perspectiva de análisis utilizada parte de 
un ejercicio de reapropiación crítica del paradigma 
so ciológico de la dominación que inspira los enfoques 
mercantilistas de lo religioso. Para actualizar dicho pa-
radigma y optimizar su potencial en el estudio de la 
glo balización cultural y religiosa, se propone su aper-
tu ra a los debates antropológicos clásicos y posclásicos 
en torno al sincretismo y el bricolaje. Las observaciones 
que aquí se exponen se concentran en el Distrito Fe-
deral, ciudad global que, como tal, se halla integrada 
por completo en los circuitos transnacionales de inter-
cam bio de bienes y mensajes (García Canclini, 2001: 
259; 2009b: 73-94). En concreto, desarrollamos nues-
tro trabajo en la colonia popular Ajusco, en continuidad 
con una línea de investigación en curso que ya ha 
producido importantes resultados (Suárez, 2013, 2012, 
2010a, 2010b y 2009).

Colonia Ajusco

Historia y estructura social

Situada al sur de la delegación Coyoacán, en el Distri-
to Federal, México, la colonia popular Ajusco se cons-
tituye a fi nales de los años cuarenta del siglo pasado, 
nutriéndose sobre todo de población emigrante de 
origen rural procedente de Michoacán, Oaxaca y Gua-
najuato. Como también sucedió en otras urbes de la 
región marcadas por la pobreza, durante las fases 
iniciales de construcción de la colonia la mejora de 
las condiciones materiales de vida (alumbrado, asfal-
tado, agua corriente, etcétera) defi nió los objetivos de 
un proyecto capaz de movilizar al conjunto de los 
sec tores populares residentes (Ramírez, 2007: 669; 
Ziccardi, 2008: 82). 

A partir de los años ochenta el crecimiento demo-
gráfi co tendió a estabilizarse y la terciarización de la 
economía originó nuevos estilos de vida y de organi-
zación sociourbana. Aunque al comienzo del siglo XXI 
la composición social de la colonia era ya relativamen-
te heterogénea, el empobrecimiento de las condiciones 
de trabajo, del empleo y del espacio generaba situacio-
nes comunes de precariedad (Ramírez, 2007: 669-672; 
Zermeño, 2005: 202 y 204). En 2010, la colonia Ajus-
co aumentó su volumen de población hasta 36 665 
habitantes, y el Instituto Nacional de Estadística y 

Geografía (INEGI) le atribuía todavía un índice de des-
arrollo social bajo. Dicho índice resulta de la con si-
deración de diferentes indicadores, como la calidad y 
el espacio de la vivienda, el acceso a la salud y a la 
seguridad social, el rezago educativo, la existencia de 
bienes durables, la adecuación sanitaria y energética 
(INEGI, 2010; Evalúa DF, 2011).

Diferenciación religiosa 
y emergencia de autoridades “múltiples”

En la colonia Ajusco hay dos templos católicos, dos 
protestantes, cuatro pentecosta les y dos bíblicos no 
evangélicos, dos tiendas de santería, un local consa-
grado al culto a la Santa Muerte y numerosas expre-
siones de religiosidad popular (Suárez, 2010a: 288; 
2013). Según datos de la Encues ta sobre Experiencia 
Religiosa (EER) realizada en la co lonia entre noviembre 
de 2009 y febrero de 2012 bajo la dirección del doc-
tor Hugo José Suárez, el cato licismo congrega 78% 
de adscripciones religiosas, mientras que los practi-
cantes de otras reli gio nes alcanzan 8%; 14% de la 
población residente se declara “sin religión” (Suárez, 
2013). 

Entre el conjunto de agentes religiosos que hoy en 
día se hallan en la colonia, la señora Fernández des-
taca por ser la única en ofrecer servicios mágico-reli-
giosos que movilizan diferentes tradiciones y cultos. 
Católica, separada y con un hijo y una hija a su car-
go, ella se defi ne como una trabajadora de “lo espiri-
tual”. Colindante con la colonia, su casa es una cons-
trucción de dos pisos y alberga tres estancias que en 
su totalidad no superan los 40 metros cuadrados. Se 
trata de un ejemplo de “vivienda mínima” de las que 
abundan en la ciudad (Boils, 2008: 279-280). En su 
interior se encuentra un altar a la Santa Muerte. Las 
fi guras de la “santita” cohabitan allí con imágenes de 
santos católicos y con objetos de la santería, llenando 
casi toda la estancia principal. La misma estancia 
alberga también una pequeña cocina y un comedor. 
En este espacio la señora Fernán dez presta servicios 
a particulares y realiza actividades diversas, por ejem-
plo, un rosario el día 8 de cada mes. Nuestra prota-
gonista además presta servicios relacionados con la 
Santa Muerte en el tianguis dominical, así como a do-
micilio. La Santa Muerte, el palo mayom be y la san-
te    ría afrocubana son sus actividades más importan tes 
por lo que toca a ganancias económicas. En el mo-
mento en que se llevaba a cabo esta investigación, 
también prac ticaba la magia wicca y seguía formacio-
nes de gnosis.
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Al abarcar diferentes tradiciones y cultos, el tra-
bajo mágico-religioso que desarrolla la señora Fernán-
dez se distingue signifi cativamente del que efectúan 
sus competidores en la colonia. En lo que se refi ere a 
la Santa Muerte, nuestra protagonista rivaliza con 
Fer mín, hombre casado y con tres hijos varones. Como 
sucede las más de las veces allí donde se halla el 
culto a la Santa Muerte en el conjunto del país (Gutié-
rrez, 2008: 28), ambos personajes coinciden en afi r mar 
su pertenencia al catolicismo. No obstante, mientras 
que Fermín se ha especializado en prácticas mágico-
religiosas de sanación y en la venta de artículos rela-
cionados con la fi gura de la Santa Muerte en el local 
de su propiedad, el trabajo religioso de la señora Fer-
nández excede por mucho los límites de este culto. Lo 
mismo cabe decir de la presencia de la santería en 
la colonia. En la actualidad, la Ciudad de México se ha 
consolidado como lugar preferente de iniciación en el 
país, llegando a convertirse en un lugar nodo de la 
transnacionalización de dicho culto (Juárez, 2009: 
92; Argyriadis y Juárez, 2008: 302). Dentro de la co-
lonia Ajusco, Alfredo, babalao, y Ángeles, santera 
ahijada de éste, rivalizan con la señora Fernández en 
la administración de los rituales de santería. Empero, 
a diferencia de la señora Fernández, ninguno de ellos 
desempeña otras actividades mágico-religiosas. 

Autoridad, legitimidad religiosa 
y transformaciones simbólicas: 
desafíos teóricos y metodológicos

El trabajo simbólico de la señora Fernández sitúa al 
observador frente a los problemas específi cos de in-
terpretación que suscita la gestión de “autoridades 
múltiples” en un campo local atravesado por procesos 
regionales, nacionales y globales de intercambio cul-
tural y religioso. En la medida en que las condiciones 
sociales y culturales que favorecen esta gestión pueden 
encarnar tendencias emergentes hasta cierto punto 
típicas, más o menos presentes en contextos similares 
al de la investigación, podremos afi r mar que nos en-
contramos ante un “caso” (Yin, 2009: 20; Giménez, 
2012: 43-46) donde se concentran aspectos relevantes 
de los procesos contemporáneos de globalización cul-
tural y religiosa.

Los análisis que se ofrecen en este artículo vienen 
inspirados por una serie de preguntas. En primer lu-
gar, ¿cómo defi ne la señora Fernández su autoridad 
en el contexto local de la investigación, donde asume 
de ma nera simultánea diferentes funciones mágico-
religio  sas? Por otro lado, la autoridad que ella deten-
ta en la ad ministración del culto a la Santa Muerte y 
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en su prác tica de la santería afrocubana ¿se sostie-
ne en es trategias de legitimación irreductibles, opera-
tivas en los límites de cada culto?; en fi n, ¿qué revelan 
dichas estrategias en lo que se refi ere a las dinámicas 
sociales y culturales que las sustentan? Los enfoques 
mercantilistas de lo religioso tienen sus anteceden-
tes en la obra pionera de Max Weber y en las contri-
buciones posteriores de Pierre Bourdieu. Aunque 
ambos autores ofrecen claves fundamentales para la 
operacionalización de la metáfora del mercado, amplia-
mente utilizada en la producción científi co-social de 
hoy en día, los ejercicios orientados a su discusión 
crítica, su reapropiación y su operacionalización son 
excepción en la actualidad (Stolz, 2006). 

Para responder las preguntas anteriores, podemos 
describir la autoridad, al igual que Weber, como el 
ejercicio de aquel poder que se considera y se recono-
ce como legítimo (Weber, 1992: 669). La defi nición u 
orientación de la legitimidad religiosa dependerá en 
cada caso de un proceso de negociación e intercambio 
abierto, incierto e indeterminado, entre quien poten-
cialmente ejerce la dominación religiosa y su potencial 
clientela. Sin duda, es cierto que la autoridad se de-
fi ne en el marco de una relación social objetiva deudo-
ra de pro cesos históricos que desbordan la trayectoria 
biográfi ca de los agentes religiosos que interactúan 
en el mer cado. En cada momento, dichos procesos 
fa cilitan a cada uno de estos agentes condiciones 
sociales y culturales más o menos propicias en aras 
del mantenimiento y/o aumento de sus respectivos 
diferenciales de poder religioso. Pese a todo, las lógicas 
de cambio cultural poseen una autonomía re lativa 
respecto a los condicionamientos objetivos que en-
marcan las relaciones de competencia religiosa. En 
consecuencia, resultaría precipitado deducir el capi-
tal de autoridad de los agentes que interactúan en un 
campo determinado, y su legitimidad religiosa, como 
sugiere Bourdieu, de la posición objetiva que cada 
uno de ellos ocupa en las relaciones de competencia 
que lo delimitan (Bourdieu, 1971a: 318-319; 1971b: 
13). De igual modo, la distribución del “poder simbó-
lico” que cada uno de ellos sería susceptible de ejercer 
tam  poco podrá derivarse “casi automáticamente” y de 

forma mecánica de la estructura de relaciones obje-
tivas que organizan el campo (Bourdieu, 2001: 209). 
Desde semejante perspectiva, el rechazo de los servi-
cios que puede ofrecer determinado agente religioso 
y la preferencia simultánea por aquellos que brinda-
ría un competidor homólogo resultaría, por ejemplo, 
ininteligible (Osés, 2012, vol. II: 343-346; 2013: 75-76; 
Wood, 2009: 242 y ss.). 

Si aceptamos que en cada contexto sociohistórico 
la legitimidad religiosa se halla en redefi nición perma-
nente, el análisis de los procesos sociales y culturales 
que posibilitan el ejercicio de la autoridad deberá in-
cluir tanto los sistemas simbólicos de los que ema nan, 
del lado de la clientela, las creencias que legitiman 
o deslegitiman el poder de los agentes, como las estra-
tegias de legitimación y deslegitimación que éstos mo-
vilizan discursivamente en aras de aumentar su di-
ferencial de poder religioso.1 Al asumir la autonomía 
relativa de las transformaciones simbólicas respecto 
de los condicionamientos objetivos que enmarcan las 
relaciones de competencia religiosa, eludiremos la hi-
pótesis de una adecuación tendencial de los desarro-
llos culturales a los límites sociales que defi nen las 
transacciones y los intercambios mercantiles –incon-
veniente que sí puede achacarse, por el contrario, a 
la teorización bourdieana del campo religioso (Hervieu-
Léger, 1993: 159; Osés, 2012, vol. II: 346-349)–. Dicho 
cambio de perspectiva permitirá hacer inteligibles 
aquellos fenómenos de hibridación, bricolajes, sincretis-
mos, mestizajes, etcétera, que, más allá de sus par ti-
cularidades religiosas, hoy llaman la atención de los 
analistas de la globalización cultural.

Se imponen algunas observaciones metodológicas. 
En este artículo pretendemos examinar el modo en 
que la señora Fernández defi ne y justifi ca la autoridad 
religiosa que capitaliza en el ofrecimiento de los ser-
vicios mágico-religiosos por los que obtiene la mayoría 
de sus ganancias: el culto a la Santa Muerte y la san-
tería afrocubana. No es tanto, pues, la práctica religio-
sa como tal lo que interesa aquí exponer, sino más 
bien el discurso que el sujeto establece en torno a la 
misma.2 A tales efectos, la entrevista en profundidad 
nos brinda información altamente útil y signifi cativa, 

1 Objetivista y necesitarista en este punto, el enfoque que propone Bourdieu para examinar la legitimidad religiosa consi-
dera explícitamente ambos ejercicios de análisis como fútiles y subsidiarios (Bourdieu, 2001: 210).

2 Las entrevistas en profundidad que se analizan en este artículo han sido realizadas en el marco del proyecto Sociología 
de los Grupos Religiosos en la Colonia El Ajusco (Instituto de Investigaciones Sociales-Universidad Nacional Autónoma 
de México. Financiación: Programa de Apoyo a Proyectos de Investigación o Innovación Tecnológica –PAPIIT IN306909–). 
Con el objetivo de observar las prácticas mágico-religiosas de la señora Fernández, asistí a uno de los rosarios que ésta 
organiza el día 8 de cada mes, y a la ceremonia que ofi ció en honor a la Santa Muerte en noviembre de 2011, el Día de 
Todos los Muertos. Para una interpretación etnográfi ca completa del trabajo “espiritual” de nuestra protagonista, remiti-
mos el lector a Cano Miranda (2012) y De la Fuente Hernández (2013). Lo que aquí se expone es, por tanto, resultado de 
debates y discusiones en los que participan investigadores que trabajan a partir de diferentes perspectivas de análisis.
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pues a través de ella podemos acceder a las polaridades 
ideales, positivas y negativas, que organizan las per-
cepciones sociales y de sí mismos de los sujetos (Alonso, 
1999: 227). 

En las entrevistas que analizamos, las polaridades 
ideales que defi nen positivamente las percepciones so-
ciales y de sí de nuestra protagonista alcanzan a defi -
nirse por oposición a aquellas otras que, en su conjun-
to, proporcionan un retrato negativo de sus competidores. 
Precisamente, en este entramado de relaciones aso-
ciativas y disyuntivas se hacen explícitas las estrate-
gias de legitimación mediante las cuales ella alcanza 
a precisar y a justifi car su ejercicio de autoridades 
múltiples. Las entrevistas en profundidad fueron exa-
minadas mediante el método de descripción estruc-
tural. El desarrollo y la puesta a punto de este mé todo 
resultan del esfuerzo de adaptación de la se mántica 
estructural del lingüista Algirdas Greimas (1961) al 
análisis científi co-social de procesos culturales (De 
Laire, 2008). Su empleo permite aprehender las re-
laciones de asociación y de oposición que organizan 
todo discurso, producción de sentido (secuencias pic-
tóricas, fotográfi cas, modo de distribución de aque llos 
objetos que se hallan presentes en un espacio de ter-
minado, etcétera) o práctica social. Aplicada en con-
creto al estudio de manifestaciones orales o escritas, 
esta técnica de aná li sis permite aprehender la lógica 
tácita del material, así como las implicaciones de 
aquello que con frecuen  cia se dice inconscientemente, 
mediante procedi mientos distintos de los retó ricos 
(Remy, 1990: 113). En todos los casos –al margen de 
la forma que revista la manifestación cultural que 
pretenda estudiarse–, el uso del método estructural 
de análisis de contenido permitirá hacer inteligibles 
las “mane ras de ver las cosas”, los “sistemas de per-
cepción” subya centes (Hiernaux, 1995: 113). Dichos 
sistemas pueden conformar estructuras simbólicas 
más o menos complejas (Hiernaux, 1999; Suárez, 
2008: 129-137). 

Defi nición de autoridades religiosas 
“múltiples”: estrategias de legitimación 
y deslegitimación

Aplicados a nuestro contexto de investigación (la colo-
nia Ajusco), los ins trumentos analíticos de la sociología 
clásica resultan insufi cientes. En la sociología webe-
riana de las religiones, la emergencia de los diferentes 
tipos de autoridad y legitimidad religiosa se inscribe 
en el desarrollo de religiones históricas que –pese a su 
constitución sincrética– vehiculan una “imagen del 
mundo” particular (Weber, 2001: 246-256). En la re-

lectura de Weber que brinda Bourdieu, y en su teoría 
del campo religioso, los servicios mágico-religiosos que 
ofrece cada especialista pretenden satisfacer los inte-
reses y necesidades de un grupo o clase social especí-
fi co (Bourdieu, 1971a y 1971b). Sin embargo, en nues-
tro entorno de estudio, la señora Fernández se ha 
especia lizado en la administración de cultos de origen 
diverso, orientados a las demandas que plantean dis-
tintas clientelas. 

El conocimiento familiar y la ascensión en rango 
mediante la observancia de prácticas rituales: 
dos variantes irreductibles de capital religioso

Como ocurre en tantas ocasiones con el culto a los 
santos y las devociones marianas que nutren la reli-
giosidad popular en Latinoamérica (Parker, 1993: 184), 
el compromiso de la señora Fernández con la Santa 
Muerte se establece en una circunstancia crítica –una 
enfermedad por la que, según ella, estuvo a punto de 
morir–. Desde la superación de aquella crisis, y tras 
su divorcio, la señora Fernández se consolida como 
trabajadora de lo “espiritual” investida de dones es-
peciales: “yo digo que soy elegida de Dios… Dios está 
conmigo y Dios y mi señora y mis santos y mis muer-
tos me han sacado adelante”. Como en tantos entor-
nos sociohistóricos marcados por las desigualdades 
de género (Lagarriga, 1999; Ortiz, 1999), la práctica 
religiosa heterodoxa se convierte aquí en estrategia 
efectiva de inversión de situaciones de inseguridad, 
permitiendo el protagonismo religioso femenino. Sin 
embargo, la efi cacia ritual de las prácticas de sanación 
aso ciadas al culto a la Santa Muerte no se sustenta 
exclu sivamente en la posesión de dones especiales. 
La señora Fernández insiste en la importancia de los 
conocimientos adquiridos en el universo familiar. La 
antigüedad y la familiaridad de tales conocimientos 
son signos de auténtica devoción, y se oponen a la 
su perfi cialidad y el oportunismo de los recién llegados, 
entre quienes ella sitúa a Fermín, su más directo 
com petidor en la colonia. Así, la carencia de dos formas 
fundamentales de capital religioso que en úl tima ins-
tancia remiten a una experiencia de larga data –la 
ad quisición informal de conocimientos esotéricos en 
el ambiente familiar y la antigüedad en el campo que 
implica tal adquisición– pueden justifi car la deslegiti-
mación de los servicios que ofrecen los competidores. 

No obstante, cuando se trata de defi nir la autoridad 
religiosa en la práctica de la santería afrocubana, las 
estrategias de legitimación y deslegitimación emplea-
das por la señora Fernández movilizan formas alter-
nativas de capital. Como todo practicante cualifi cado 
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de la religión santera, ella fue iniciada por un padrino. 
Miembro perteneciente de una hermandad de santeros, 
la señora Fernández detenta actualmente el ran go de 
orula. La efi cacia mágico-religiosa de las prácticas san-
teras que ella ofi cia no se sostiene, pues, en la anti-
güedad y la experiencia que brindaría un conocimien-
to adquirido por transmisión familiar; dicha efi cacia 
resulta, antes bien, de la estricta observancia de las 
obligaciones rituales que marcan la iniciación y que 
después estructuran cada una de las prácticas de 
adi vinación y sanación ofi ciadas. 

Las diferencias advertidas cobran sentido, y se ha-
cen inteligibles como tales, si consideramos los proce-
sos históricos de formación y difusión de estos dos 
cultos religiosos minoritarios. Relativamente reciente, 
el culto a la Santa Muerte carece de instancias dis-
pensadoras de cualifi caciones religiosas susceptibles 
de convertir su práctica, a ojos de la mayoría de sus 
adeptos, en legítima. En México, las tentativas de 
absorción del culto en el marco de una organización 
religiosa jerárquicamente estructurada –inspirada en 
el modelo eclesial católico– han fracasado (Gaytán, 
2008: 41-42). Así pues, la imposición de los criterios 
que defi nen la legitimidad religiosa, altamente variables, 
es terreno de disputas permanentes. Por el contrario, 

si bien es cierto que la práctica de la religión yoruba 
puede revestir importantes particularidades locales y 
nacionales (Capone, 2008; Argyriadis y Juárez, 2008), 
y no se halla exenta de renovaciones en el plano ritual 
(Argyriadis, 2005: 92), su difusión se inscribe en cir-
cuitos transnacionales en los que se establecen las 
pau tas ceremoniales que distribuyen autoridad y pres-
 tigio en jerarquías específi cas: sólo se es santero si se 
es iniciado, y, al igual que uno no puede iniciarse de 
cualquier manera, tampoco puede ascender de ran  go 
de forma aleatoria.

“Buscar”/“limitarse”: 
la acumulación de saberes esotéricos como 
capital religioso transversal y transferible

En un mercado religioso globalizado donde un mismo 
agente puede ofi ciar de modo simultáneo cultos de 
procedencia diversa, como el de la Santa Muerte y la 
santería afrocubana, las estrategias de legitimación y 
deslegitimación religiosa movilizadas en uno y otro 
caso pueden, en efecto, variar considerablemente. Todo 
ello podría hacernos pensar que la administración de 
diferentes cultos minoritarios por parte de un agente 



José Juan Osés

75

que se resiste a declinar su pertenencia al catolicismo 
tendería a ilustrar, en el contexto de nuestra investi-
ga ción, una encarnación particular del principio de 
rup tura, concepto que permitía a Roger Bastide des-
cribir un aspecto central del pensamiento africano y 
afrobrasileño: su capacidad de participar (conforme 
a la terminología de Lévy-Bruhl) en la producción y 
re pro   ducción ritual de esquemas mentales y cosmo-
lógicos diferenciados –como aquellos propios del 
candom blé y del catolicismo–, sin que tal comparti-
mentación fuera la causa de confl ictos psíquicos rele-
vantes (Bastide, 1955; 1967: 132; Pereira de Queiroz, 
1979). De hecho, en cada una de las ceremonias que 
ofi cia, la señora Fernández excluye cualquier for ma 
ritual propia de los otros cultos o prácticas mágico-
religiosas que en globa su trabajo espiritual; por ejem-
plo, al comunicar se con la Santa Muerte, evitará cual-
quier referente de la santería (De la Fuente Hernández, 
2013: 135). 

No obstante, todo parece sugerir la existencia pa-
ralela, en nuestro entorno de observación, de estrate-
gias de legitimación transversales, es decir, estrategias 
mediante las cuales los actores pretenden aumentar 
su autoridad en la administración de un culto determi-
nado, pero que son susceptibles de reforzar, de ma nera 
simultánea, su legitimidad en el ejercicio de prác ticas 
religiosas alternativas. Según la señora Fernández, la 
administración del culto a la Santa Muerte no debe 
constituir un obstáculo para el recto ejercicio de las 
prácticas santeras. De igual forma, la realización de 
estas últimas tampoco debe invalidar la efi cacia ritual 
de aquélla. Se trata más bien de lo contrario: la cu-
riosidad por “informarse” y “aprender más” y el rechazo 
subsecuente de los “límites” y del conformismo que 
conduciría al estancamiento en el ofrecimiento exclu-
sivo de ciertos servicios religiosos deberían acrecentar 
el volumen de cualifi caciones religiosas transferibles. 
Se desprende que, desde el punto de vista del actor, 
el aprendizaje de saberes esotéricos de un tipo deter-
minado ha de reforzar la autoridad religiosa capi-
talizable en el ofrecimiento de los distintos servicios 
religiosos a los que habilita ese tipo de saber, con in -
dependencia de las particularidades que puedan 
pre sentar los cultos –en este caso, la Santa Muerte y 
la santería afrocubana– en los que tales servicios se 
inscriben. Esta representación particular de la auto-
ridad religiosa alcanza a promocionarse en las estra-
tegias de visibilización que desarrolla nuestra pro-
tagonista, como tantos otros practicantes de cultos 

minoritarios (Juárez, 2009: 90; Argyriadis y Juárez, 
2008: 286): por un lado, en sus participaciones radio-
fónicas y en revistas, donde se anuncia explícitamente 
como practicante de ambos cul tos, y, por otro, en su 
domicilio, donde quienes asis  ten a alguna ceremonia 
tienen la oportunidad de ob servar la cohabitación de 
fi guras y objetos propios de la santería con distintas 
representaciones de la San ta Muerte. 

Legitimaciones sincréticas: 
reinterpretación, homologación simbólica 
y “ecumenismo popular”

En buena medida, la emergencia de autoridades reli-
giosas múltiples en el contexto local de la investigación 
parece revelar una manifestación particular de los 
procesos contemporáneos de sincretismo cultural y 
religioso. En lugar de establecer aquí una discusión 
sobre la enorme variedad de procesos sociales y lógicas 
simbólicas que este concepto, en sus diversos usos y 
acepciones, pretende hacer inteligible (Sanchis, 1994), 
tan sólo señalaremos el potencial y los límites de algu-
nos de ellos en la identifi cación de las estrategias de 
legitimación de autoridades múltiples desplegadas 
discursivamente por nuestra protagonista. 

Una de las posibles variantes de sincretismo se de-
signa en la obra bastidiana con el nombre de reinterpre-
tación, la cual se refi ere a “la apropiación de contenidos 
culturales exógenos mediante el sesgo que introducen 
las categorías de pensamiento propias de la cultura 
nativa” (Mary, 2000: 32; 2010: 139). En su trabajo 
etnográfi co, Bastide se acercaba al estructuralismo 
de un Lévi-Strauss, para quien las apropiaciones del 
bricolaje indígena siempre respondían a las prioridades 
que marcaba inicialmente el sistema simbólico especí-
fi co del bricoleur (Lévi-Strauss, 1990: 33). En nuestro 
ambiente de observación, el background religioso de 
la señora Fernández –bautizada, confi rmada y casada 
conforme al ritual católico– parece marcar de manera 
decisiva el modo en que ésta se apropia de recursos 
simbólicos procedentes de tradiciones religiosas forá-
neas. En concreto, su apropiación del panteón yoru-
ba moviliza un sistema de categorías, visiblemente 
heredadas del catolicismo, que distribuye cada una 
de las entidades sobrenaturales consideradas –tanto 
autóctonas como exógenas– en una misma escala 
jerárquica.3 En la cúspide de esta ontología piramidal 
encontramos a un mismo dios creador. 

3 Nótese que esta operación puede resultar relativamente fácil, en la medida en que la cosmología propia de la religión yo-
ruba y de la santería cubana delimitan una jerarquía de seres divinos presidida por una divinidad omnipotente, Olorun 
(Yeadon Peel, 2003: 116-122).
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Junto a la “reinterpretación” bastidiana, otra de 
las lógicas simbólicas en las que se materializa típica-
mente el trabajo sincrético acarrea un juego de ho-
mologías, o equivalencias funcionales, entre los dife-
rentes sistemas religiosos que dicho trabajo aglutina 
(Mary, 2000: 34-37; 2010: 141-144). La señora Fer-
nández confi ere atributos similares a las distintas 
entidades sobrenaturales, autóctonas o foráneas, a 
las que rinde culto en sus prácticas religiosas. En su 
testimonio, la Santa Muerte y las divinidades yoru-
ba siempre se presentan como fi guras próximas y 
protectoras. 

Los procesos sincréticos que aquí se evocan no son 
insensibles a los condicionamientos objetivos que ri-
gen las relaciones de competencia religiosa. Ocupan-
do una posición jurídica prominente en su relación 
con el Estado, la religión católica continúa siendo, en 
México, la religión dominante y mayoritaria, mientras 
que la santería afrocubana y el culto a la Santa Muerte 
constituyen expresiones religiosas dominadas, mino-
ritarias y en gran parte estigmatizadas (Garma, 1999; 
Argyriadis y Juárez, 2008: 284). En el contexto local 
de la investigación, la EER realizada recientemente en 
la colonia Ajusco permitió constatar, como ya se co-
mentó, la adscripción mayoritaria de la población re-
sidente al catolicismo, así como el seguimiento mino-
ritario de otras religiones en la colonia. En el marco 
de unas relaciones de competencia religiosa claramente 
asimétricas, el trabajo sincrético emprendido por la 
señora Fernández trata de contrarrestar la imagen de 
delincuencia, marginalidad e inmoralidad que se atri-
bu ye al culto de la Santa Muerte. En un primer mo-
mento, tal operación se desarrolla mediante la homolo-
gación simbólica de dicho culto con el catolicismo: en 
el universo católico tampoco son raros el utilitarismo 
y el egoísmo disfrazados de moralidad. En el culto a 
la Santa Muerte ocurre “igual”, pues aquí también 
existen “buenos” y “malos”. 

Mas, el sincretismo entre ofertas que ocupan po-
siciones tan asimétricas en las relaciones obje tivas de 

fuerza religiosa exige ir más allá de la equipa ración 
de lo marginal con lo socialmente aceptado. A los 
excesos y la inmoralidad que caracterizan las festivi-
dades católicas populares, como la de la Virgen de 
Guadalupe –en cuyo “pachangón” no faltan los “bo-
rrachos”, ni tampoco el orín, sugiere la señora Fer nán-
dez– o las peregrinaciones mensuales que congrega 
la fi gura de San Judas Tadeo en el Distrito Federal, 
nuestra protagonista opone la pulcritud ritual y la 
mo ralidad que distinguen su particular administración 
del culto a la Santa Muerte. Otro tanto ocurre con la 
santería. Lejos de atañer únicamente a la religión san-
tera, la “brujería” es un fenómeno transversal que 
atraviesa la propia religión dominante. Los argumen-
tos estigmatizantes que se vierten contra las religiones 
minoritarias se vuelven, de este modo, contra las 
ins tancias de las que emanan.4

Para terminar, es importante destacar que la homo-
logación del culto a la Santa Muerte y de la santería 
afrocubana con el catolicismo –religión con la que se 
identifi ca, pese a todo, nuestra protagonista–, jun to 
a las equivalencias funcionales postuladas entre los 
distintos sistemas religiosos considerados, deja en-
trever una redefi nición “ecuménica” de cada uno de 
ellos en cuyos límites queda defi nida su correspon-
diente práctica legítima. Para ser “buen” católico no 
basta con desmarcarse de las críticas lanzadas desde 
la jerarquía ofi cial con el objetivo de estigmatizar a las 
religiones minoritarias; es necesario, además, tras-
cender el modelo eclesial de ritualidad –ir a la “iglesia” 
para sólo “persignarse”– y acercarse a entidades sobre-
naturales de diferente adscripción religiosa que, pese 
a todo, son “amigas”. De igual modo, la práctica legí-
tima de la santería afrocubana parece redefi nirse en 
su adaptación a las dinámicas religiosas locales. La 
señora Fernández evoca la desconfi anza y el “miedo” 
que a menudo suscita la fi gura de la Santa Muerte 
entre los practicantes de la santería; pero, sugiere, 
para ser buen santero es necesario reconocer las re-
laciones de “amistad” que unen a la “santita” con los 

4 En cierto sentido, la homologación simbólica de la Santa Muerte y de la santería con el catolicismo, y la reversión de los 
argumentos estigmatizantes que pesan sobre los dos primeros cultos, minoritarios, sobre el último, mayoritario, parecen 
ilustrar distintas variantes de aquel tipo de estrategia de legitimación “acomodaticia” que Kali Argyriadis y Nahayeilli 
Juárez identifi can en su investigación sobre la relocalización de la santería en el puerto de Veracruz, y que designan como 
estrategia de contrapeso. Según los autores, esta estrategia de legitimación “busca equilibrar o moderar los argumentos 
que la ‘contraparte’ se supone ha esgrimido contra los afectados, resaltando ciertos elementos de la misma que son inter-
pretados como similares […]. O señalando sus tropiezos como ‘más graves’” (Argyriadis y Juárez, 2008: 304-305). Este 
tipo de estrategias podrían ser más o menos comunes en aquellos ambientes donde los practicantes de religiones domi-
nadas han de hacer frente a los estigmas que sobre ellos lanzan los seguidores u autoridades de una religión más legítima. 
En el contexto de esta investigación parecen adquirir, sin embargo, rasgos y orientaciones particulares: en lugar de pre-
tender legitimar un culto a expensas de todos los demás, en el discurso de la señora Fernández parecen más bien defi nir 
–a través de sus mutuas articulaciones– la versión más auténtica de todos ellos. No en vano, la composición simbólica 
resultante permite justifi car una identidad de “trabajadora de lo espiritual” capaz de combinar sincréticamente tanto el 
culto a la Santa Muerte y la práctica de la santería como la pertenencia al catolicismo.
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santos de la religión afrocubana. En su adaptación al 
contexto local, la santería legítima no sólo aparece 
aquí plenamente emancipada de cualquier vínculo 
étnico, racial o nacional. En la colonia Ajusco, la san-
tería legítima es aquella que “dialoga” con tradiciones 
y fi guras próximas, como la Santa Muerte. 

Conclusiones

En México, el histórico distanciamiento entre el catoli-
cis mo popular y la ortodoxia doctrinal, unido a la in-
ten sifi cación de los procesos de globalización cultural, 
parece estimular el ofrecimiento simultáneo de diversos 
servicios mágico-religiosos –inspirados en tradiciones 
autóctonas y foráneas– por parte de un mismo agente. 
En la colonia popular que aquí se analiza, tales pro-
cesos se sostienen en la movilización de formas va-
riables de capital religioso, de autoridad y de legiti-
mación. 

Los rituales de santería y de la Santa Muerte pre-
sididos por la señora Fernández se orientan a clien-
telas distintas, movilizando así, en cada caso, las 
creencias metafísicas propias de cada culto específi co. 
En este aspecto, la localización de santería afrocuba-
na en el contexto de la investigación, mayoritariamen-
te católico, y su combinación con un culto emergente 
como el de la Santa Muerte, parece ilustrar un caso 
peculiar y novedoso de ruptura, entendida en sentido 
bastidiano. No obstante, como se ha visto, la rup tura 
entre los diferentes cultos que administra nuestro 
protagonista no es contradictoria con el despliegue de 
estrategias de legitimación transversales, a través 
de las cuales alcanza a defi nirse sintéticamente una 
for ma particular de autoridad. Dicha representación 
de la autoridad es coherente con la adhesión a una 
cosmovisión religiosa eminentemente sincrética, don-
de las entidades sobrenaturales que se asocian a cada 
culto convergen en una misma ontología piramidal, 
desplegando atributos y funciones equivalentes. 

La trayectoria biográfi ca y religiosa de nuestra pro-
tagonista, “trabajadora de lo espiritual”, ilustra diná-
micas sociales y culturales emergentes en México y 
América Latina. A menudo, el culto a la Santa Muerte 
incorpora gestos rituales y creencias propios del ca-
to licismo popular (Lomnitz, 2011: 460). Asimismo, 
hoy en día la complementariedad de la santería con 
prácticas del catolicismo popular puede encontrarse 
en México con relativa frecuencia (Juárez, 2009: 90; 
Argyriadis y Juárez, 2008: 283). Como sucede en Ar-
gentina con la trayectoria religiosa de sectores popu-
lares católicos atraídos por las religiones afroameri-
canas (Frigerio, 1999: 9), podría concluirse, pues, que 

el catolicismo popular actúa en el entorno de la in-
vestigación como puente cognitivo capaz de predispo-
ner positivamente a los actores hacia tales prácticas 
religiosas. En sus estudios sobre la relocalización de 
la santería afrocubana en el puerto de Veracruz, Kali 
Argyriadis y Nahayeilli Juárez (2008: 294) plantean 
un diagnóstico similar. Ahora bien, es importante re-
saltar que en nuestro contexto de trabajo la tradi ción 
católica no permanece inalterada a lo largo de este 
proceso, sino que se resignifi ca, al igual que las demás, 
en un sentido que hemos denominado ecuménico. Si 
existe síntesis entre los diferentes compromisos reli-
giosos establecidos por la señora Fernández a lo largo 
de su trayectoria, dicha síntesis no evi dencia la perma-
nencia inalterada de un sistema religioso central, como 
parece sugerir la noción de multirreligiosidad (Gutié-
rrez, 2005: 621). 

Las dinámicas sociales y culturales analizadas 
desafían algunas refl exiones contemporáneas sobre 
los procesos de globalización cultural. La gestión de 
autoridades religiosas múltiples en el contexto de la 
investigación presenta, como se ha visto, un marcado 
carácter sincrético. En México y Latinoamérica, la 
pertenencia católica parece conjugarse cada vez más 
con la apropiación de símbolos y prácticas foráneos 
esotéricos y tradicionales, tanto en estratos sociales 
populares como en aquellos más cualifi cados (Parker, 
1993: 266-267; De la Torre, 2002: 411-412). 

La transnacionalización de la santería afrocubana 
y su frecuente relocalización en entornos donde pre-
dominan diferen tes expresiones de catolicismo popu-
lar desafían inevita blemente la caracterización de los 
procesos de globali zación cultural en términos de “cho-
que de cultura y religión entre diversas civilizaciones” 
(Huntington, 2005: 65), diagnóstico que de manera 
implícita se apoya sobre una representación de la ci-
vi lización occidental moderna en cuanto unidad ter-
ritorial cerrada (Casanova, 2011: 261) y homogénea 
(Haesbaert, 2011: 187). En general, la consideración 
de las especifi cidades religiosas que confl uyen en los 
procesos de globali zación cultural en términos de di-
fe rencias esenciales irreductibles resulta muy cues-
tionable en el contexto local de la investigación y en 
otros similares. 

Sin embargo, la elasticidad de los sistemas religio-
sos que confl uyen en la gestión de autoridades múl-
tiples no es ilimitada. Las lógicas culturales que en-
marcan sus respectivas reelaboraciones y modos de 
ar ticulación no son aleatorias, indeterminadas o re-
versibles, rasgos que, por el contrario, vendrían a 
de fi nir el mestizaje y el bricolaje en el marco de deter-
minados enfoques infl uidos por el pensamiento pos-
moderno, tanto en el campo de la sociología (Hervieu-
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Léger, 1993: 110 y 141; 2001: 68; Osés, 2012, vol. II: 
312-313; 2013: 74) como en el de la historiografía 
(Gruzinski, 1999: 55-56 y 75). Antes bien, los proce-
sos sincréticos aquí examinados manifi estan diferentes 
niveles de constricción. La experiencia religiosa inicial 
de la señora Fernández, educada en el catolicismo 
popular, parece enmarcar sus ulteriores compromisos 
mágico-religiosos. 

El caso presentado ilustra, pues, cómo los rean-
clajes que permite la globalización cultural se hallan 
fuertemente condicionados por las prioridades cogni-
tivas, afectivas y prácticas de actores cuya adscripción 
socioterritorial tiende a excluir –por improbable–, al 
menos en las primeras etapas de su biografía, ciertas 
experiencias de socialización religiosa. Las conclusio-
nes que aquí se exponen cuestionan, entonces, aque-
llos análisis de la globalización cultural que invitan a 
contemplar el avance de los procesos de transnacio-
nalización religiosa como una tendencia conducente 
a “la desterritorialización de todos los sistemas cultu-
rales” (Casanova, 2011: 262). Si bien no hay duda de 
que la globalización cultural intensifi ca las posibili-
dades de apropiación de tradiciones culturales y re-
ligiosas foráneas, resulta arriesgado concluir de ello, 
siquiera de manera tendencial, como sugiere Appa-
durai, la anulación progresiva del marcaje territorial 
de las subjetividades (1996: 189). En lugar de alentar 
la disolución de cualquier vínculo entre localidad y 
cultura, la globalización parece acarrear, antes bien, 
la complejidad creciente de la relación que establecen 
cultura y territorio (Haesbaert, 2011: 192). Las nuevas 
apropiaciones que posibili tan los procesos de globa-
lización cultural no anulan aquellos referentes propios 
de las comunidades primarias locales a las que se ha-
llan adscritos los sujetos, sino que se combinan con 
ellos, generando así intrincadas articulaciones simbóli-
cas. Como señala Renée de la Torre, su análisis, clasi-
fi cación y contextualización constituye, precisamen te, 
uno de los principales retos a los que se enfrentan hoy 
los analistas de la cultura contemporánea (2001: 102). 

Por último, la gestión de autoridades religiosas 
múl tiples en el entorno de la investigación no deja de 
acu sar los efectos específi cos que se derivan de la ubi-
cación de las tradiciones religiosas que dicha gestión 
moviliza en posiciones locales y nacionales eminen-
temente desiguales. En el caso estudiado, la estigma-
tización que pesa sobre la santería y sobre la Santa 
Muerte, y la posición preeminente que aún ocupa la 
Iglesia católica en el campo religioso local, regional y 
nacional –y tanto más aún, seguramente, en las per-
cepciones sociales– estimulan un proceso sincrético 
que tiende a resignifi car, con diferentes acentos y ma-
tices, cada una de estas tradiciones religiosas. Aque-

llos paradigmas sociológicos de raigambre weberiana 
y bourdieana que invitan a observar las dinámicas 
re  ligiosas a partir de la consideración de las rela cio nes 
de competencia entre actores desigualmente posi cio-
nados en el espacio social mantienen, pues, su vi gencia 
en el panorama contemporáneo. En condicio nes de 
globalización cultural, su óptima aplicabili dad requie-
re, no obstante, de una apertura a los debates antro-
pológicos, clásicos y posclásicos, que han suscitado 
y aún suscitan los procesos de sincretismo y bricola-
je cultural y religioso.
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