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NORMAS DE ENVÍO Y PUBLICACIÓN DE ARTÍCULOS
Antes de enviar un manuscrito para su evaluación, le rogamos que verifique que su contenido se 

ajusta a los objetivos expuestos. Los manuscritos fuera de este ámbito temático podrán ser rechazados sin 
que se proceda a su evaluación.
1.  Los trabajos podrán presentarse, para su evaluación, en español, inglés o francés. Todos los artículos 

evaluados y aprobados se publicarán en la página web de la revista en el idioma presentado. Para los 
artículos escritos en inglés o francés, las propias autoras y autores deben responsabilizarse de entregar 
su trabajo en un inglés o francés adecuado. Se recomienda encarecidamente que, si el idioma no 
es su lengua materna, sus manuscritos sean revisados por una persona editora familiarizada con la 
escritura académica en el mismo.

2.  Atlántida acepta para su publicación los siguientes tipos de manuscritos:
a)  Artículos: deberán ser trabajos de investigación originales, de carácter teórico o empírico, con un 

adecuado desarrollo teórico o analítico y tener el formato habitual de las revistas científicas 
especializadas.

b)  Notas de investigación: deberán informar brevemente de hallazgos singulares, nuevas aportacio-
nes, replicación de hallazgos o añadidos a la literatura científica que justifiquen su publicación 
sin la extensión y desarrollo teóricos o el detalle analítico requerido a los artículos.

c)  Ensayos bibliográficos: analizarán dos o más publicaciones recientes sobre el mismo tema; podrán 
tener notas a pie de página y referencias bibliográficas al final.

d)  Crítica de libros: serán trabajos ensayísticos que analicen novedades editoriales de interés aca-
démico y científico.

e)  Trabajos de investigación novel: trabajos de fin de máster o de fin de grado que han destacado por 
su calidad. Han de venir avalados por un informe docente.

f )  Noticias de interés: breves textos dando cuenta de novedades relevantes.
3.  Recepción de manuscritos: una vez que el artículo está preparado de acuerdo con las directrices estab-

lecidas, se enviará en formato Word (pudiéndose enviar archivos adicionales). El envío se realizará a 
través de la plataforma OJS, alojada en la web del Servicio de Publicaciones de la Universidad de La 
Laguna. Una vez registrada/o como autora o autor en la plataforma OJS, deberán seguirse los pasos 
que allí se indican. Las dudas respecto al envío de trabajos podrán consultarse en las direcciones 
electrónicas ofrecidas en el apartado de contactos.

4.  El envío de manuscritos presupone el conocimiento y aceptación de estas instrucciones así como de las 
normas editoriales.
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5.  El autor o la autora del envío o la persona remitente será la destinataria de todas las comunicaciones 
que emita el Comité Editorial de Atlántida. Revista Canaria de Ciencias Sociales. Esta persona se hará 
responsable, en el caso de que existan varios autores o autoras, de contactar con sus colaboradores/
as y de facilitar la información necesaria, haciéndose responsable de los posibles conflictos sobre la 
autoría del manuscrito. Si se desea cambiar al destinatario/a de las comunicaciones, deberá solicitarse 
explícitamente.

6.  Los trabajos han de ser inéditos en cualquier lengua. No obstante, la revista podrá aceptar textos pub-
licados previamente siempre que su calidad y su pertinencia lo justifiquen. Se indicará en el artículo 
dónde ha sido publicado previamente. Será responsabilidad del autor/a informar sobre la situación 
de los derechos de autor. A efectos de lo estipulado en los artículos 138-143 de la Ley de Propiedad 
Intelectual respecto a las acciones y procedimientos que puedan emprenderse contra quien infrinja 
los derechos de propiedad intelectual, la publicación de un trabajo que atente contra dichos derechos 
será responsabilidad del autor/a.

7.  El trabajo debe estar debidamente anonimizado, y esto incluye las propiedades del documento. Si bien 
es legítimo, se recomienda evitar la autocita excesiva.

8.  Se adjuntará una breve nota biográfica del autor/a o autores, de no más de 150 palabras por cada per-
sona. En cualquier caso, habrán de constar:
a)  El nombre completo.
b)  La filiación institucional, que se dará en orden decreciente; esto es, primero la institución general 

(entidad principal) seguido de la institución o instituciones subordinadas (departamentos, etc.,) 
en el orden de dependencia orgánica que tengan. Se indicará la ciudad (aunque el nombre de la 
institución ya lo incluya) y el país. Se empleará el nombre completo y oficial de la institución.

c)  Una dirección de correo electrónico.
d)  Un teléfono de contacto.
El Consejo de Redacción de Atlántida. Revista de Ciencias Sociales se reserva el derecho de publicar 

un resumen de dicha nota biográfica conforme a los usos de las revistas especializadas.
9.  En cuanto al formato del manuscrito se deberán tener en cuenta las siguientes indicaciones:

a)  Los «artículos», los «trabajos de investigación novel» y las «notas de investigación» llevarán el 
título en español y luego en inglés (además del idioma original, si fuera diferente a estos). El 
título deberá reflejar el contenido del artículo o nota. No se recomienda emplear títulos con 
más de 10 palabras. Se podrán emplear subtítulos, pero en ningún caso incluirán abreviaturas.

b)  Los trabajos irán precedidos de un breve resumen de entre 100 y 150 palabras, que tendrá una 
versión en español y otra en inglés (además del idioma original, si fuera diferente a estos), siendo 
todos de idéntico contenido. El resumen debe exponer con claridad la finalidad del estudio o 
investigación (objetivos); los procedimientos básicos (métodos); los principales hallazgos (resul-
tados), y las conclusiones más relevantes, así como resaltar los aspectos nuevos e importantes 
del estudio.

c)  Bajo el resumen se añadirán entre 3 y 5 palabras clave en español con su correspondiente traduc-
ción en inglés (además del idioma original, si fuera diferente a estos). A ser posible se usarán 
términos internacionalmente aceptados en las disciplinas de ciencias sociales.

d)  Tras las palabras clave, se incluirá el texto del manuscrito propuesto que, en todo caso, habrá de 
atenerse a las siguientes características:
–  Los «artículos» y «trabajos de investigación novel» tendrán una extensión máxima de 10 000 

palabras en total, incluyendo título, resúmenes, palabras clave, tablas, bibliografía y notas 
al pie.

–  Las «notas de investigación» tendrán una extensión máxima de 5000 palabras en total, inclu-
yendo título, resúmenes, palabras clave, tablas, bibliografía y notas al pie.

–  Los «ensayos bibliográficos» tendrán una extensión máxima de 3500 palabras en total.
–  Las «críticas de libros» tendrán una extensión máxima de 2500 palabras en total. En ellas se 

deberá especificar el autor, título, editorial, lugar y fecha de publicación de la obra anali-
zada, así como el nombre, los apellidos y la dirección de contacto del autor de la crítica.

10.  En lo que se refiere al estilo del texto del manuscrito que se envía, se debe:
a)  Emplear un solo tipo y tamaño de letra: Times New Roman 12.
b)  No justificar el texto.
c)  No sangrar el comienzo de los párrafos.



d)  Todas las abreviaturas estarán descritas la primera vez que se mencionen.
e)  Las notas irán a pie de página.

11.  Todas las tablas y gráficos estarán numeradas correctamente (números romanos para las tablas y 
números arábigos para los gráficos) y presentadas en su ubicación correspondiente dentro del texto. 
Han de tener un título conciso que permita entender el contenido de la tabla o gráfico. Las imágenes 
habrán de enviarse en formato tif o jpg, debiendo tener una resolución de 300 píxeles/pulgada, con 
un tamaño mínimo de 10 cm de ancho.

12.  Todas las referencias de la bibliografía deben tener su correspondencia en el texto, así como toda 
manifestación expresada en el texto como perteneciente a otro autor/a debe tener su correspondencia 
en la bibliografía.

13.  Las citas de libros y artículos en el texto se harán indicándose entre paréntesis el apellido del autor/a 
en minúsculas, seguido del año y página de la publicación, ej: (Bourdieu, 2000, p. 31). Si dos o más 
documentos tienen el mismo autor/a y año, se distinguirán entre sí con letras minúsculas a continu-
ación del año y dentro del paréntesis (Coté, 1985a). Los documentos con dos autores/as se citan por 
sus primeros apellidos unidos por «y» (Newton y Norris, 2000). Para los documentos con más de dos 
autores se abreviará la cita indicando solamente el apellido del primer autor seguido de et al.

14.  Las referencias bibliográficas se pondrán al final del texto, siguiendo el orden alfabético de autores y 
según las siguientes formas establecidas (APA, 7.a edición):
a)  En caso de autores múltiples: primer autor/a: apellido/inicial del nombre; restantes autores: ape-

llido/inicial del nombre. Si no son más de veinte autores/as hay que mencionarlos a todos; si son 
más de veinte incluya los primeros 19 autores, inserte una elipsis (...) y el nombre del autor final.

b)  Año de publicación entre paréntesis.
c)  Título del artículo o de un capítulo de un libro sin comillas, y del libro o de la revista en cursiva.
d)  Editorial o nombre de la revista, número y páginas que comprende. DOI en el caso de artículos 

y URL de consulta en el caso de páginas web.
Como referencia, se pueden citar los siguientes ejemplos ilustrativos:

* Referencias de libros:
a)  Inglehart, R. (1997). Modernization and Postmodernization. Princeton University Press.
b)  Herrera Cáceres, C. y Rosillo Peña, M. (2019). Confort y eficiencia energética en el diseño de edifi-

caciones. Universidad del Valle.

* Referencias a capítulos de libros:
Newton, K. y Norris, P. (2000). «Confidence in Public Institutions: Faith, Culture, or Performance?», 

en S. Pharr y R. Putnam (eds.), Disaffected Democracies: What’s Troubling the Trilateral Countries? 
Princeton University Press.

* Referencias a artículos de revistas:
Clarke, H.D., Dutt, N. y Kornberg, A. (1993). The Political Economy of Attitudes toward Polity 

and Society in Western European Democracies.  Journal of Politics, 55(4), 998-1021. https://doi.
org/10.2307/2131945.

* Referencias de Internet:
Green, M., Krosnick, J.A. y Holbrook, A.L. (2001).  The Survey Response Process in Telephone and 

Face-to-Face Surveys: Differences in Respondent Satisficing and Social Desirability Response Bias. http://
www.clas.ufl.edu/users/kenwald/pos6757/spring02/tch62.pdf.

* Páginas web:
Organización de las Naciones Unidas para la Educación, la Ciencia y la Cultura. (1 de octubre de 

2018). Nuevos datos revelan que en el mundo uno de cada tres adolescentes sufre acoso escolar. https://
es.unesco.org/news/nuevos-datosrevelan-que-mundo-cada-tres-adolescentes-sufre-acoso-escolar.

15.  Los/as autores/as deben declarar, en su caso, soporte o financiación pública o privada de la investi-
gación.

DECLARACIÓN DE PRIVACIDAD
Los nombres y las direcciones de correo electrónico introducidos en esta revista se usarán exclusi-

vamente para los fines establecidos en ella y no se proporcionarán a terceros o para su uso con otros fines.
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PRESENTACIÓN

DINÁMICAS DE LO TRANSNACIONAL

Ramón Hernández Armas
Área de Antropología Social y Cultural del Departamento de Sociología y Antropología. 

Universidad de La Laguna

Después de varias décadas en las que el enfoque transnacional ha consti-
tuido uno de los principales ámbitos teóricos y metodológicos desde donde se ha 
tratado de abordar los procesos de globalización en ciencias sociales, la diversidad 
de disciplinas, temáticas y regiones donde este tipo de investigaciones se han lle-
vado a cabo es cada vez más amplia. Por tanto, planteamos este volumen no como 
una publicación que aspira de manera más o menos exhaustiva a dar cuenta de este 
amplio panorama de trabajos, sino como una nueva muestra de su pertinencia y 
actualidad en ciencias sociales, especialmente para la esfera de lectores en la que se 
mueve la revista, de una audiencia hispanohablante y de territorios académicos con 
fuertes vínculos históricos entre Canarias, Península Ibérica, América meridional 
y el Occidente africano. Al mismo tiempo, desde el punto de vista teórico-meto-
dológico, hemos manejado el concepto de la transnacionalidad tanto en un sentido 
más estricto como en otro más amplio y flexible que dé cuenta de la diversidad de 
materias con la que se relaciona en nuestra contemporaneidad global. 

Los trabajos compilados en el presente volumen 13 de la revista recogen una 
vez más la variedad de aspectos de interés en este campo, pero tratando de amplificar 
geográficamente las colaboraciones, lo que se traduce en el abordaje de lugares tan 
diferentes como la Cuba y sur de EE. UU. de Juan Carlos Rosario, la Costa Rica de 
Ana Sofía Solano, la Argentina de Saldívar Arellano o el Haití de Marta B. Cayuela.

En cuanto a las temáticas tratadas, debemos decir que a pesar del gran pro-
tagonismo que siguen teniendo las expresiones religiosas en el enfoque transnacional, 
que es el caso de los trabajos de Juan Carlos Rosario y Pauline Guedj, otros elemen-
tos de interés son abordados, como los avatares históricos de mestizaje colonial y 
poscolonial en los miskitos de Costa Rica, que nos trae Ana Sofía Solano; las resig-
nificaciones del zombi en los medios de comunicación transnacionales, de Marta 
B. Cayuela; o el análisis de las percepciones de diversidad cultural por migración 
que nos propone José A. Batista. Alberto Galván Tudela, por otro lado, a pesar de 
tratar un debate teórico sobre los conceptos de transculturalidad y aculturación, a 
propósito de la figura de Fernando Ortiz, también resulta de interés para los pro-
cesos de cambio cultural e hibridación de los estudios transnacionales. Finalmente, 
en el apartado de miscelánea, Josué Gutiérrez Barroso et al. aportan las conclusio-

https://doi.org/10.25145/j.atlantid.2022.13.01
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nes de la evaluación del III Plan Canario sobre Drogodependencias en sus aspectos 
tanto aplicados como metodológicos.

Desde los años 80 y 90 del pasado siglo, la movilidad de mercancías, perso-
nas e imágenes ha ido incrementándose vertiginosamente, diseñando gran parte de 
las coordenadas de nuestro tiempo global, promoviendo el cambio cultural de forma 
compleja y heterogénea. Esto no solo ha obligado a repensar el análisis tradicional 
de las ciencias sociales, y en especial de la antropología, acostumbrada a abordar 
la expresión cultural de forma situada y conformada por rasgos étnicos propios de 
cada lugar, lo que ha promovido nuevas nociones sobre la articulación entre lo local 
y lo global o las viejas categorías del estado-nación. Desde estas últimas décadas del 
siglo xx ya se hace evidente que es imposible abordar el análisis cultural sin con-
templar los procesos de desplazamiento, la mezcla y la yuxtaposición de tradiciones 
culturales muy distintas. Muchos autores, como Arjun Appadurai (1996), Ulf Han-
nerz (1998), Nina Glick-Schiller et al. (1995), M. Kearney (1995) o Caroline Bretell 
(2000), desde la antropología social han convenido en defender la necesidad de un 
enfoque transnacional. En él se atiende a la desterritorialización de imaginarios y 
biografías, a las trayectorias de los repertorios culturales independientemente de las 
fronteras nacionales o regionales, a los flujos de información a través de los medios 
de comunicación masivos, a los nuevos horizontes de los gustos y proyectos de vida 
o a los nuevos fenómenos diaspóricos de los procesos migratorios.

A finales de los años 90 del siglo pasado, trabajos como los de Luis Eduardo 
Guarnizo y Michael Peter Smith (1998) o de Sarah J. Mahler (1998) comienzan a 
plantear la necesidad de un cambio de perspectiva analítica del fenómeno migrato-
rio abordando su multidimensionalidad y las prácticas que operan a distintos nive-
les en los grupos implicados, lo que supone abandonar categorías tan asentadas en 
las ciencias sociales como nación, territorio e identidad y las hegemonías estatales, 
políticas y epistemológicas, a las que responden. Así, se propone abandonarlas para 
comenzar a entender las nuevas realidades sociales con categorías como las de flujos, 
redes, resignificación, hibridez, identidades múltiples, etc., y que no solo obligan a 
contemplar las agencias y las prácticas desde abajo, sino también al uso de nuevas 
metodologías multisituadas que abarquen en mayor medida las movilidades de las 
que forman parte. Por ejemplo, en este último sentido tuvo gran trascendencia aca-
démica a mediados de los 90 el trabajo de George E. Marcus «Ethnography in/of 
the World System: the Emergence of Multi-sited Ethnography» (1995).

En Canarias, parece ser que las primeras publicaciones con el enfoque trans-
nacional datan de la segunda mitad de los años 2000. En 2005, Alberto Galván 
Tudela y Guillermo Sierra Torres publican «La migración de Arona a Cuba. Una 
visión transnacional [1895-1930]» analizando desde las perspectivas histórica y antro-
pológica un caso concreto de las redes transnacionales establecidas entre Canarias 
y Cuba a partir de un industrial azucarero, destacando el papel de los vínculos de 
confianza y compadreo en el establecimiento de las cadenas migratorias, así como 
el de las remesas en estos procesos migratorios transatlánticos. En 2006 y 2007 los 
trabajos de A.M.a López Sala sobre las comunidades de comerciantes sindhis esta-
blecidas desde finales del siglo xix en Canarias por las ventajas fiscales de los prin-
cipales puertos de las Islas. Con títulos como los de «Las comunidades asiáticas en 



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 9

-1
8

1
1

el archipiélago canario» y «Migración internacional, vínculos transnacionales y eco-
nomía étnica. El caso de la comunidad indostánica de Canarias», López Sala hace 
una caracterización sociológica del perfil socioeconómico de la comunidad y el esta-
blecimiento de redes mundiales para la distribución y venta de electrodomésticos.

En 2007, formando parte del libro La inmigración irregular en Tenerife, 
coordinado Dirk Godenau y Vicente Manuel Zapata Hernández, también aparece 
un texto que no estaba ni mucho menos referido a Canarias, sino que se trataba de 
una investigación de Alicia Torres Proaño sobre la migración ecuatoriana, titulada 
«La emigración ecuatoriana: un cuento inacabado de una larga historia». Este tra-
bajo es interesante porque se hace eco de los trabajos de Smith y Guarnizo a finales 
de los años 90, resaltando que los nuevos elementos presentes en la globalización 
actual obligan a entender los procesos migratorios de un modo muy diferente; el 
transnacionalismo.

Posteriormente, en los siguientes años 2008, 2009 y 2010 sí aparecen ya 
varios artículos adoptando este enfoque transnacional desde las perspectivas antro-
pológica, de historia de las religiones y desde la historia económica. El primero lo 
lleva a cabo Alberto Galván Tudela en el libro Las Religiones Minoritarias en Cana-
rias, hoy. Perspectivas Metodológicas (2008), cuyos editores fueron F. Díez de Velasco 
y el propio Galván Tudela. En dicho libro aparece el texto que, junto con el apor-
tado al Coloquio de Historia Canario-Americana de 2008, se nos antojan funda-
cionales del enfoque antropológico transnacional en Canarias: «Las religiones en 
Canarias, hoy. Una perspectiva antropológica transnacional» y cuyo autor es el que 
mayor continuidad le ha dado posteriormente a este enfoque en sus investigaciones 
abordándolo tanto en las temáticas religiosas como migratorias.

En 2009 y 2010 se publican los libros Migraciones e integración cultural. 
Lecturas Históricas desde el espacio insular, coordinado por Alberto Galván Tudela, 
e Historia Social: Multiculturalismo y Religiones en Canarias, coordinado por Gal-
ván Tudela y G.A. Santana Jubells. En el primero, además de otro texto clave de 
esta perspectiva de Galván Tudela, «Migraciones Transnacionales y multicultura-
lismo Religioso. A propósito de Canarias», podemos encontrar otro de historia eco-
nómica de las Islas, de Antonio Macías Hernández, titulado «Canarias: un espacio 
transnacional. Reflexiones desde la historia de la economía». Este mismo año tam-
bién se publica otro trabajo de López Sala junto con Valeriano Esteban Sánchez, 
«Los comerciantes sindhis en Canarias: relaciones transnacionales y actividad eco-
nómica», consolidando, pues, el interés de las investigaciones en Canarias sobre los 
vínculos transnacionales de las dinámicas migratorias.

Desde 2012 en el contexto insular continuaron las investigaciones enmarca-
das esta vez en el estudio de las religiones minoritarias asentadas en el archipiélago, 
desde enfoques transnacionales y dirigidas a analizar los distintos procesos de inte-
gración y asentamiento. Entre estos encontramos las investigaciones de Francisco 
Díez de Velasco sobre el budismo en publicaciones como Budismo en España. Histo-
ria, visibilización e implantación, de 2013, o Religiones en España: historia y presente 
en 2012, ambas de Ediciones Akal, donde se analizan las principales problemáticas 
que se dan en el contexto de la globalización y las migraciones, desde el estudio de las 
prácticas religiosas. De este mismo autor, en 2017 se publica el texto «Las minorías 
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religiosas en España: un campo de investigación emergente» en La historia religiosa 
de la España contemporánea: Balance y perspectivas, un texto que aborda la necesi-
dad de desarrollar perspectivas y enfoques para el estudio de las transformaciones y 
necesidades de las minorías religiosas. Se han trabajado también las implicaciones 
sociales y culturales de la transnacionalización de religiones como la Regla Osha, en 
textos como Canarias Santera, del 2015, publicado por el IeCan, o Sin Monte sigue 
habiendo Palo, de 2012, publicado por IDEA, ambos de Grecy Pérez Amores, en los 
que se analizan las múltiples adaptaciones y recreaciones en la práctica cotidiana de 
la religiosidad, que tienen lugar en el marco de los movimientos migratorios de geo-
grafías como Cuba y Venezuela desde metodologías plurales y multisituadas. En este 
contexto debemos señalar también las investigaciones como «Ritual y diversidad en 
el hinduismo en Canarias un Ratha Yatra en Tenerife», de Néstor Verona Carballo, 
publicado en Bandue (2011), sobre los procesos migratorios y de asentamiento de 
las comunidades hindúes en Canarias, sus trayectorias asociativas y sus relaciones 
transnacionales, donde la religión se adentra en las relaciones familiares, económicas 
y con la localidad en celebraciones multitudinarias. Desde 2018 el foco se abre a la 
profundización de las desigualdades y conflictos originados por los enfoques euro-
céntricos y religiocéntricos en los procesos de asentamiento y oficialización de las 
prácticas religiosas en Canarias, con trabajos de Grecy Pérez Amores como «Rezando 
en las montañas, costas y barrancos: Las reterritorializaciones y resignificaciones del 
espacio público» (2021) o «La Regla de Osha en Canarias: desafíos religiosos y usos 
del territorio», de próxima publicación en la revista Disparidades.

Otra línea de investigación también ha sido iniciada por Silvia Almenara 
Niebla con trabajos como «Redes de defensa: solidaridad y nuevas tecnologías en 
el movimiento transnacional de la causa pro-saharaui» de 2016, o «Identidades en 
desastres prolongados. Escenarios transnacionales desde los campamentos de refu-
giados saharauis», de 2018, sobre los procesos de construcción identitaria en espacios 
transnacionales tan especiales como el campamento de refugiados de Tinduf, donde 
la movilidad transfronteriza de personas, bienes e información está afectada por las 
memorias de violencia y desarraigo forzoso, la políticas de ayuda y de construcción 
nacional en el exilio y por una estancia de larga duración con diversos contextos 
de convivencia y solidaridad entre generaciones, a su vez con experiencias, senti-
mientos y formas comunicativas muy distintos. Todo lo cual derivó en la defensa 
en 2020 de su tesis doctoral Transnational home: gender and belonging among the 
sahrawi digital diaspora.

Por último, cabe destacar que desde los años 90 los Coloquios de Historia 
Canario-Americana se consolidan como uno de grandes foros internacionales donde 
cada vez más la investigación transnacional ha estado presente. Si bien al principio 
tenía una concepción principalmente historicista clásica de esa primera globaliza-
ción, donde Canarias se conformó como una de las principales plataformas de esa 
expansión colonial europea al resto del mundo, posteriormente se enriquece con la 
participación de muchas otras áreas temáticas abiertas a la multidisciplinariedad y 
a periodos históricos más recientes hasta el análisis de realidades plenamente actua-
les. Especialmente es de resaltar la gran participación de investigadores latinoame-
ricanos, proporcionando gran diversidad y riqueza a los temas tratados, donde la 
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transnacionalidad es trabajada, si bien no siempre de manera directa sino general-
mente de forma amplia y diversa, según los distintos centros de interés de cada una 
de las áreas temáticas y disciplinares, pero siempre con el nexo común de los pro-
cesos de expansión occidental en el mundo y las dinámicas de interconexión a los 
que dieron lugar.

El primer trabajo de este volumen 13 de la revista nos lo aporta Juan Car-
los Rosario Molina. Titulado «Entre Cuba y Miami: el manto transnacional de la 
Virgen de la Caridad del Cobre», nos habla del culto a esta Virgen en el contexto 
del fenómeno migratorio y político entre Cuba y su diáspora en el sur de EE. UU. 
Rosario Molina nos introduce en los procesos de simultaneidad asociados al pere-
grinaje transnacional de esta región caribeña, así como en las distintas situaciones 
de devoción que se inscriben en las reelaboraciones de la trama migratoria de ambos 
lugares, donde el debate/uso político se entremezcla con las vivencias de lo sagrado, 
las promesas, ofrendas y ritos de reencuentro familiares. Un buen ejemplo para 
observar los nuevos espacios de movilidad translocales, lo que lleva a incluir la pro-
ducción de imágenes y simbolismos virtuales en escenarios desterritorializados, aso-
ciados al uso de internet y sus distintas plataformas de comunicación e intercambio.

Por otro lado, Pauline Guedj en su artículo «La transnacionalización de la 
religión akan: religión e identidad entre la comunidad afroamericana de EE. UU.» 
aborda la interesante cuestión de cómo en el contexto de la descolonización en África, 
del panafricanismo y de las formaciones de identidad afroamericana en EE. UU. 
durante los años 60 del pasado siglo, la religión akan tiene su aparición. 

Basado en investigaciones realizadas tanto en Ghana como en los Estados 
Unidos, el objetivo de este artículo será describir el proceso de difusión, importa-
ción, transnacionalización e indigenización de la religión akan entre África occi-
dental y la costa este de los EE. UU.

Después de la vuelta de algunos afronorteamericanos a la «madre África», 
supuestamente descendientes de esclavos americanos procedentes de Ghana, dan con 
la posibilidad de reencontrarse con las creencias de sus ancestros en una política de 
recuperación de raíces y de ‘conversión cultural’ necesaria para crear una comunidad 
integral, consciente de sus especificidades culturales y que ya no se inclinara ante la 
supremacía blanca. Este nacionalismo cultural negro aspiraba entonces a separarse 
«mentalmente» y «psicológicamente» de los blancos, preparando el terreno para que 
las viejas espiritualidades africanas tomaran especial protagonismo en EE. UU.

Así, para Guedj, en el contexto de la nueva globalización, la religión y las 
construcciones identitarias caminan de la mano, haciendo que la diáspora negra 
norteamericana generase nuevas narratividades de reafricanización, donde la hibri-
dez y la autenticidad cobraron un especial sentido político. La religión akan, cons-
truida sobre redes transnacionales forjadas entre la costa este de los Estados Unidos 
y Ghana, y en ese proceso modificándola y redefiniéndola, termina por reapropiarse 
de ella y adaptarla a las realidades de su campo religioso y político, con la paradoja de 
considerarse a sí misma incluso como más auténtica que la propia africana, después 
de señalarla por su afectación colonial. Naturalmente, una vez más comprobamos 
el grado de implicación política en los procesos de definición de las autenticidades 
culturales, promoviéndola para alcanzar el efecto de legitimidad.
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Saldívar Arellano et al. con su trabajo titulado «En los confines del mundo: 
etnografías transnacionales de la migracion chilota en Ushuaia, Tierra del Fuego, 
Argentina» inician un bloque de dos colaboraciones dedicadas a casos del movi-
miento de personas en América Latina y sus implicaciones para el modo de vida 
transfronterizo y sus procesos de mestizaje cultural. Ana Sofía Solano Acuña, por 
su parte, en su colaboración «Etnodemografía de la población de origen miskito en 
Costa Rica, una tarea ineludible para su reconocimiento», trata el caso de la pro-
blemática actual de la comunidad miskita en el contexto nacional costarricense.

Arellano et al. analizan, tanto desde el punto de vista etnográfico como 
historiográfico, el proceso de migración transnacional de los habitantes de la isla de 
Chiloé (Chile) hacia Ushuaia, Tierra del Fuego (Argentina) a lo largo de la segunda 
mitad del siglo xx y del siglo xxi hasta la actualidad. Si en un principio las dinámi-
cas migratorias circulares entre estos territorios eran más coyunturales, asociadas a 
explotaciones de temporada como la de recursos madereros, sus estancias en Argen-
tina fueron convirtiéndose en más permanentes hasta consolidar una comunidad 
que sin embargo nunca perdió los vínculos culturales y emocionales con el territorio 
de origen, dando pie a instancias de re-significación y rememorización, que se hacen 
visibles a partir de la noción de ‘hogar’ o de expresiones culturales como fiestas, 
la circulación de mercancías o la proliferación de mercados de la nostalgia. Ahora 
bien, todo este andamiaje cultural se apoya en experiencia transnacional previa de 
desplazamiento y asentamiento donde los migrantes construyen redes y relaciones 
a largas distancias mediadas por su participación en comunidades e incorporación 
en lugares cada vez más distintos y distantes, con prácticas de simultaneidad y par-
ticipación en redes y circuitos interactuados.

En cuanto al trabajo de Solano Acuña, debemos resaltar que el propio ori-
gen del idioma miskito es híbrido y transnacional, producto del encuentro colonial 
y mezcla entre un dialecto sumo con el inglés y otras influencias europeas como 
el alemán o el holandés, debido a la relación histórica de estos pueblos americanos 
con el comercio y la labor misionera desde estos países. Su área de poblamiento 
abarca varios países centroamericanos, fundamentalmente Nicaragua, Honduras 
y Costa Rica. Ahora bien, el proceso de construcción nacional en el último caso, 
Costa Rica, y tal y como es abordado aquí por la autora, nos muestra a un grupo 
social afectado por los sucesivos programas asimilacionistas y de homogenización 
cultural, así como por la progresiva invisibilización de esta comunidad étnica y los 
problemas asistenciales y de ausencia de políticas de reconocimiento e inclusión de 
la diversidad cultural derivados de la misma. En tal sentido Solano Acuña propone 
la caracterización formal de los miskitos costarricenses como primera e ineludible 
fase hacia su normalización en la vida social del país.

A continuación, el texto de José Antonio Batista Medina, «Diversidad cul-
tural y migraciones: oportunidades y retos para Occidente», analiza el impacto de 
las migraciones en el contexto español a partir de la explotación de los datos en los 
años 2000 que nos ofrecen algunos barómetros como el del CIS o el OBERAXE. 
El autor trata de ir más allá de los usuales enfoques económico y laboral del fenó-
meno migratorio, se centra en el análisis de la diferencia cultural y las percepciones 
en las relaciones interétnicas. En este sentido, resalta que los migrantes son ‘suje-
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tos culturales’ inevitablemente portadores de parte de sus culturas de origen, lo que 
entiende que obliga a abordar también las cuestiones culturales y sus elaboraciones 
de otredad a pesar de las dificultades metodológicas para su valoración cuantitativa.

Este enfoque muestra a la migración como fenómeno que está interviniendo 
siempre de un modo u otro en la interacción social, en la redefinición de ‘lo cul-
tural’ y en la construcción de las identidades, dando lugar a efectos de todo tipo, 
sociopolíticos, económicos y culturales, y, por tanto, con consecuencias en las per-
cepciones, en las actitudes o en los comportamientos, bien con expresiones de inclu-
sión multicultural como de rechazo a las mismas desde las comunidades receptoras. 
La velocidad con la que se ha dado este fenómeno es muy relevante, tanto a nivel 
nacional como canario, pues, como señala el autor, por ejemplo, en el caso de las 
Islas hasta finales de los años 90 los residentes no españoles solo representaban ape-
nas el 4%, habiéndose triplicado en la actualidad a pesar de las crisis económicas y 
pandémicas del covid-19.

Batista Medina plantea que a pesar de que existe una percepción global 
positiva de la migración, pues se entiende la diversidad como enriquecedora de la 
expresión cultural, el panorama puede cambiar mucho según los colectivos concre-
tos a los que se refieran, especialmente en el caso de los musulmanes, o según los 
estratos sociales encuestados, principalmente según su estabilidad económica, nivel 
formativo, edad o grado de radicalidad política conservadora. Ahora bien, en todos 
ellos la dimensión cultural parece estar siempre jugando un papel tremendamente 
relevante para la activación de prejuicios y estereotipos, de ahí la importancia de 
incorporar a los análisis y políticas de diversidad. Los elementos valorativos de afi-
nidad cultural también los presenta como muy relevantes, por cuanto se traducen 
en disposición a adoptar el modo de vida del país de acogida, lo que se entiende 
como menor grado de conflictividad y éxito de adaptación. Por otro lado, el autor 
advierte que el manejo en las encuestas de un concepto de cultura centrado en los 
aspectos más superficiales y menos problemáticos (‘folclóricos’) está distorsionando 
notablemente sus resultados, especialmente cuando se excluye aspectos más profun-
dos y arraigados de las creencias y formas de vida como la religión.

Alberto Galván Tudela, en su ensayo sobre el «Alcance y límites del concepto 
de transculturación en la historia del pensamiento antropológico», nos trae un texto 
que fue presentado al Simposio Internacional Fernando Ortiz: Transculturaciones 
caribeñas y mediterráneas, celebrado en Menorca en abril de 2019. En él se apor-
tan datos para un interesantísimo debate que se ha estado suscitando alrededor de 
los conceptos de aculturación o transculturación. Galván Tudela realiza un repaso 
del proceso de construcción teórica de ambos conceptos, al tiempo que los contex-
tualiza en la intrahistoria del desarrollo de la disciplina. La publicación del libro 
de Fernando Ortiz Contrapunteo Cubano del Tabaco y el Azúcar en 1940 supuso la 
incorporación de un nuevo concepto, el de transculturación, desde el que entender 
el surgimiento de la cultura cubana, híbrida, mestiza, criolla, en el contexto colo-
nial hispano en América, y, por extensión, más recientemente ha sido reivindicado 
para el análisis del cambio cultural más general, especialmente desde los estudios 
culturales y el enfoque decolonial. En la edición de 1940, Ortiz incorporó una intro-
ducción de Bronislaw Malinowski, quien destacó esta aportación teórica de Ortiz 
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de Ortiz frente a la ya más asentada en la disciplina de acculturation (especialmente 
tras la publicación en los años 30 de Redfield y Herkovits con el famoso Memoran-
dum for the Study of Acculturation o Herkovits con el libro Acculturation, the study of 
culture contact) como concepto clave para explicar los procesos generales de encuen-
tro o contacto y de cambio cultural por los distintos movimientos poblacionales a 
lo largo de la historia de la humanidad. Adentrarnos en este bosque de conceptos y 
enfoques teóricos (que no son solo académicos, aunque las universidades de Yale y 
Columbia estuvieran implicadas) es la propuesta que nos hace Galván Tudela para 
dilucidar, quizás, si las acusaciones de etnocentrismo y de colonialidad del saber al 
concepto de acculturation son ciertas o no y si el de transculturación resuelve o no 
aspectos invisibilizados por el anterior. En este sentido, al autor este debate le sirve 
de vía para entender la evolución de la obra de Ortiz en general y los distintos para-
digmas teóricos que operaron a lo largo de su producción, así como para matizar su 
figura como precursor de las Antropologías del Sur y como padre fundador de los 
estudios decoloniales en América Latina.

El interés de este debate para los estudios transculturales es evidente, pues 
nos permite entender mejor los procesos de interacción global que se generan en 
las variadas situaciones de contacto y cambio, derivadas de la intensificación de los 
flujos de información, objetos y personas.

Finalmente, en el apartado de investigación novel Marta Beatriz Cayuela 
Cánovas nos aporta el trabajo «Transmutaciones del zombi: del vudú haitiano a fenó-
meno transnacional», un análisis de esta figura mundialmente conocida a partir de 
su popularización en mass media tan globalizados como la literatura novelística, los 
videojuegos o las producciones cinematográficas. Procedente del vudú haitiano y de 
las creencias religiosas africanas, el zombi experimentó una significativa transforma-
ción al entrar en contacto con Occidente, hasta configurarse el nuevo arquetipo de 
‘zombi occidental’ que únicamente mantiene el concepto de ‘no muerto’. Tal ha sido 
su trascendencia en la nueva cultura de masas transnacional que su examen motiva 
este interesante trabajo, deteniéndose en sus múltiples interpretaciones y papel que 
presenta en el imaginario cosmopolita actual. Aquí la autora se pregunta por los 
motivos que han originado dicha transformación y entiende que merece una com-
parativa entre la literatura antropológica, que nos remite a los orígenes del zombi, y 
su extensión al territorio americano. Es decir, entre las características conceptuales 
del vudú y del ritual de zombificación tanto africano como haitiano, y su difusión 
posterior a Estados Unidos, donde adquirió la dimensión popular que le sirvió para 
expandirse a su vez al resto de Occidente. Para la autora esta evolución hizo que la 
figura del zombi pasara de estar vinculada directamente a la magia y el vudú a con-
vertirse en una suerte de monstruo caníbal insaciable, que, desprovisto ya de cual-
quier atisbo religioso, nos remite al pánico ante el encuentro con un ser en estado 
de limbo existencial. En este sentido, su condición de muerto viviente despierta el 
peor de los horrores de la humanidad, la negación a cualquier acción moral y la pro-
pia autoaniquilación de la raza humana, algo que ya es inseparable de los propios 
fantasmas de nuestra vida global.
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ENTRE CUBA Y MIAMI: EL MANTO TRANSNACIONAL 
DE LA VIRGEN DE LA CARIDAD DEL COBRE*

Juan Carlos Rosario**
Universidad de Oriente (Santiago de Cuba, Cuba)

Resumen

El culto a la Virgen de la Caridad del Cobre ha tenido un carácter secular entre los dife-
rentes grupos sociales y étnicos desde su mítica aparición en la Bahía de Nipe en 1612. Este 
artículo intenta examinar la relación y peregrinaje de la Virgen de la Caridad con la migra-
ción de los/as cubanos/as entre las fronteras de los Estados Unidos de América y Cuba. El 
análisis gira en torno a las interconexiones simultáneas entre la migración y distintas mani-
festaciones de identidad religiosa, que puede entenderse como un peregrinaje transnacional 
y translocal. Aunque existen antecedentes históricos del culto a la Virgen de la Caridad 
fuera del territorio insular desde la segunda mitad del siglo xix, el texto profundizará en la 
devoción mariana a partir de la inauguración en 1973 de la ermita de la Caridad en Miami, 
centrándose en las recientes expresiones de fe que han tenido lugar a partir de 2015.
Palabras clave: peregrinaje transnacional, migración, identidad religiosa, devoción ma-
riana, culto.

BETWEEN CUBA AND MIAMI: THE TRANSNATIONAL 
MANTLE OF THE VIRGIN OF CHARITY OF COBRE

Abstract

The worship to the Virgin of Charity of Cobre has had a secular character among the 
different social and ethnic groups since its appearance in the Nipe Bahie in 1612. This 
paper intends to examinate the relationship and walking of the Virgin of Charity with the 
migration of Cubans between the borders of the United States of America and Cuba. The 
analysis deals with the simultaneous interconnections between migration and the different 
manifestations of religious identity, understood as a transnational and translocal walking. 
It is true that historical records of its worship exists outside the insular territory since the 
second half of the xix century, but this paper will make reference to very important issues 
of the mariana devotion since the beginning in 1973 of la Ermita de la Caridad in Miami, 
remarking the recent faith expressions that have been held since 2015.
Keywords: transnational walking, migration, religious identity, mariana devotion, worship.
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RELIGIÓN Y MIGRACIÓN. ALGUNOS APUNTES TEÓRICOS 
DESDE LA PERSPECTIVA TRANSNACIONAL

En este artículo se intenta hacer una reflexión de la importancia del culto 
a la Virgen de la Caridad del Cobre en diferentes escenarios y a través de diferentes 
prácticas culturales de los cubanos, que incluye los registros etnográficos obtenidos 
en las visitas realizadas al santuario de la Virgen de la Caridad del Cobre, la obser-
vación de la procesión de la Virgen en Contramaestre y otras informaciones que han 
sido obtenidas a través de las redes sociales (facebook) y páginas de internet. La idea 
parte de las consideraciones de George Marcus, que advierte sobre la necesidad de 
prestar atención a la «forma de seguir empíricamente el hilo conductor de procesos 
culturales en el contexto del sistema mundo al incorporar la circulación de objetos, 
significados e identidades culturales» (2001, p. 112).

Este planteamiento alienta el examen de las prácticas religiosas en el marco 
de la teoría social de las migraciones. Desde esta perspectiva, sustentada en el enfo-
que transnacional de las migraciones, es válido reflexionar acerca de los cambios del 
capitalismo contemporáneo, que implican la internacionalización del mercado de 
trabajo y de la movilidad transnacional en grados y formas muy diversos (Castells, 
2006; Castles y Miller, 2009). Las nuevas realidades condicionadas por el proceso 
de globalización producen vínculos e interconexiones socioculturales entre lugares, 
personas, redes virtuales y colectividades, las cuales crean nuevos espacios y esce-
narios de actuación transnacional (Glick-Schiller, Basch, & Blanc-Szanton, 1992; 
Vertovec, 2010).

El interés por los estudios de religión y su relación con los procesos de movi-
lidad transnacional es, sin duda, un campo abierto al debate y que ha experimentado 
un notable ascenso, especialmente para la Antropología Sociocultural. De acuerdo 
con esta línea de trabajo, los investigadores sociales intentan comprender las impli-
caciones de las experiencias migratorias en la variación de los significados que los 
individuos confieren a las manifestaciones religiosas en un contexto de movilidad 
translocal y/o transnacional (Odgers Ortiz, 2008). Desde esta orientación el pro-
ceso migratorio es entendido como factor de cambio en las prácticas religiosas de 
los migrantes (Odgers Ortiz, 2005, 2008; Hernández Madrid, 2000; Jaimes Mar-
tínez, 2009). En diversos contextos y experiencias estudiadas, los investigadores han 
prestado atención a la reelaboración o reinvención simbólica de las representaciones 
y prácticas religiosas, operadas como recursos de afirmación identitaria de las per-
sonas y los grupos que actúan en escenarios de movilidad, los cuales rompen con 
la lógica de las territorialidades o espacios circunscritos (Durand y Massey, 2005; 
Morán, 2000; Rivera Sánchez, 2006; Rodríguez, 2005).

*  Este artículo ha sido publicado previamente en Batey. Revista Cubana de Antropología 
Sociocultural, volumen 12, n.o 1, (2019), 32-52. Lo reproducimos aquí debido al especial interés que 
tiene para la temática de este número monográfico.

**  E-mail: juankros1961@gmail.com.
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Los flujos migratorios transnacionales modifican aspectos de la forma de 
vida tanto de quienes se van como de quienes se quedan (Levitt y Glick-Schiller, 
2004a y 2004b). Estas autoras insisten en la necesidad de comprender la importan-
cia de los campos sociales, tanto nacionales como transnacionales, para el estudio 
de las migraciones; que puede definirse «como un conjunto de múltiples redes socia-
les entrelazadas entre sí, a través de las cuales se intercambia de manera desigual, 
se organizan y se transforman las ideas, las prácticas y los recursos» (2004a, p. 66). 
Estas redes pueden entretejerse dentro de varias localidades en ámbitos nacionales 
o conformar un campo social estableciendo diferentes nudos y conexiones –direc-
tas o indirectas– a través movimientos transfronterizos.

Visto así, el análisis del campo social de la migración puede entenderse en 
tres dimensiones: 1) la sociocultural, que insiste en los valores, las pautas cultura-
les y la importancia del capital simbólico de los grupos migrantes, que les permite 
establecer diferentes niveles de organización, articulación de redes sociales y corpo-
raciones de asistencia entre las personas con una orientación étnica; 2) la dimensión 
política, que examina las leyes migratorias de carácter nacional y los intereses entre 
los Estados para estimular o desestimular los movimientos migratorios; 3) la dimen-
sión económica, que permite la supresión de trabas en cuanto a la percepción ideo-
lógica que existe sobre los inmigrantes y la búsqueda de alternativas para aprovechar 
la productividad del capital humano en condiciones de movilidad. Estos factores 
favorecen los vínculos de las personas en escenarios transfronterizos.

En consonancia con estas dimensiones, es posible analizar los vínculos entre 
diversos espacios locales, multilocales y multinacionales (Odgers Ortiz, 2008). La 
comprensión de los fenómenos religiosos soportada en la perspectiva del campo social 
transnacional apunta hacia la comprensión o el significado que los propios practi-
cantes otorgan a sus acciones. Sin perder de vista el influjo de los procesos globales, 
principalmente relacionado con el uso de las tecnologías y los medios de comuni-
cación, los cuales condicionan nuevas dinámicas de transnacionalismos desterrito-
rializados donde los sujetos actúan y forman comunidades en red (Gómez Aguilar, 
2005). Como advierte Manuel Castells: «la arquitectura y la dinámica de varias redes 
constituyen las fuentes de significado y de función de cada lugar» (2001, p. 235). En 
tal sentido, las identidades, no solamente se representan y se construyen en un espa-
cio físico demarcado, sino que fluyen a través del ciberespacio para producir imáge-
nes y simbolismos virtuales disociados, muchas veces, de las experiencias directas.

EL CULTO A LA VIRGEN DE LA CARIDAD DEL COBRE 
EN ESPACIOS TRANSNACIONALES

La Virgen de la Caridad constituye un símbolo dominante y su poder inte-
grador permite una gran diversidad de advocaciones de distintos signos en Cuba 
y fuera del territorio insular. El culto mariano a través de la Iglesia católica y las 
prácticas del espiritismo y la santería le otorgan gran preeminencia religiosa. Es en 
la región oriental de la isla donde el culto ha tenido mayor relevancia histórica; este 
fenómeno guarda relación con su mítica aparición entre las dos primeras décadas 
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del siglo xvii. Algunos autores consideran que su aparición se produce en 1612; 
esta fecha no ha sido confirmada documentalmente, tampoco existe certeza de que 
fuera un 8 de septiembre, ni en temporada ciclónica, el momento en que ocurre el 
hallazgo, en la bahía de Nipe. En ese mismo año, pero sin fecha precisa, llega al 
Cobre (Cueto, 2014).

Según este autor, en 1637 se termina la construcción de la ermita, la cual 
se dedica al culto exclusivo de la Virgen de la Caridad. El 10 de mayo de 1916 la 
Congregación de Ritos del Vaticano declara a la Virgen patrona principal de Cuba. 
Este acontecimiento se produce ante la solicitud hecha por los patriotas del Ejército 
Libertador al papa Benedicto XV, encabezados por el general Jesús Sablón Moreno 
(Cueto, 2014). El 8 de septiembre de 1927 se inaugura el actual santuario de la Vir-
gen en la colina de La Maboa, en El Cobre. El 20 de diciembre de 1936, en San-
tiago de Cuba, su obispo, monseñor Valentín Zubizarreta, realiza la coronación de 
la Virgen, previamente autorizado por el Vaticano.

Los itinerarios de la Virgen de la Caridad se han establecido a través de múl-
tiples escenarios, erigiendo diversas maneras de connotar su historia cultural. El 6 
de mayo de 1920 una talla en madera de Ramón Matéu se instala en la parroquia 
Our Lady of Esperanza, en New York. Ese mismo año se entroniza la imagen de 
la Caridad en la iglesia de la Concepción en Melilla. En el año 1957, se inaugura 
un santuario dedicado a la Virgen de la Caridad del Cobre en Cuttact, India. No 
obstante, la inauguración de la ermita de la Caridad el 2 de diciembre de 1973 en 
Miami constituyó el santuario más importante dedicado a la Virgen de la Caridad 
fuera de Cuba (Cueto, 2014) (ilustración 1).

Las manifestaciones de devoción a la Virgen de la Caridad en Miami fueron 
promovidas por la Arquidiócesis de la ciudad, desde esta institución eclesial se rea-
lizó la convocatoria para la celebración de una peregrinación el día de La Caridad, 

Ilustración 1. Ermita de la Caridad en Miami, 
inaugurada el 2 de diciembre de 1973. Daniel Shoer Roth, 

https://www.elnuevoherald.com/noticias/article2014837.html.

https://www.elnuevoherald.com/noticias/article2014837.html
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en fecha 8 de septiembre de 1961. La fiesta de la Virgen de la Caridad concentró 
30 000 exiliados cubanos1, en una misa presidida por su primer pastor, el arzobispo 
Coleman F. Carroll. Aquella gran manifestación mariana convirtió la devoción en 
un culto de los migrantes cubanos, al tiempo que la Iglesia católica se convirtió en 
promotora espiritual y «protectora de los exiliados». Este hecho aumentó las tensio-
nes de los cubanos, amparados en la Iglesia, con el naciente Estado cubano.

Al cumplirse el 50 aniversario de aquella peregrinación, las páginas de varios 
medios de prensa en Miami se hicieron eco, de lo que consideraron como una «jor-
nada histórica» para el éxito entre los inmigrantes cubanos en los Estados Unidos, 
un acontecimiento que, según medios digitales, cambió el perfil étnico y cultural del 
sur de la Florida. Las informaciones rememoraban el itinerario de la imagen de la 
Virgen de la Caridad traída desde la parroquia de Guanabo, la cual reposa frente al 
mar en una ermita que se ha convertido en un símbolo de la fe católica para mia-
menses de todas las nacionalidades.

Fue algo espectacular verla entrar, todo el mundo se puso de pie, aplaudieron y 
gritaban ‘¡Viva la Virgen de la Caridad! ¡Viva la Virgen de la Caridad! ¡Abajo el 
comunismo!’, recordó Pedro Luis Pérez, uno de los tres sacerdotes cubanos que 
organizaron la misa auspiciada por la Arquidiócesis de Miami. Creímos que era 
un aura especial del Señor, un mensaje de que pronto regresaríamos a Cuba (Shoer 
Roth, Daniel, 20112).

En el año 1987 el papa Juan Pablo II visita Miami y la imagen de la Vir-
gen de la ermita se traslada a la residencia del arzobispo McCarthy para presidir la 
capilla privada del santo padre. Es evidente que la jerarquía eclesiástica utilizó el 
culto popular como un recurso ecuménico que intentaba unir los diferentes secto-
res de la migración cubana en los Estados Unidos, en abierta oposición al Estado 
socialista. La visita del santo padre a Miami se produce 11 años antes, de la visita 
que realizó a Cuba en el año 1998, lo que denota una prioridad con los cubanos y 
cubanas asentados en territorio de los Estados Unidos, antes de propiciar un acer-
camiento al gobierno presidido por Fidel Castro.

Algunos historiadores cubanos, vinculados con la Iglesia dentro y fuera de 
la isla, han reconstruido los posibles lazos entre las personalidades del arte y la lite-
ratura con la Virgen de la Caridad.

1  La definición de la migración cubana en Estados Unidos ha tenido históricamente 
diferentes acepciones: exiliados se utilizó genéricamente para definir la primera oleada migratoria, 
compuesta en más de un 64 % por empresarios, técnicos, profesionales, funcionarios y comerciantes; 
los cuales tenían una clara posición de ruptura con la Revolución cubana; los trabajadores industriales, 
de servicio y agricultores representaban el 19 % de los inmigrantes (Bach, 1987; Eckstein, 2009). 

2  Otros artículos relacionados en El Nuevo Herald, multimedia: Qué significa el Mural de La 
Ermita de la Caridad; http://www.elnuevoherald.com/noticias/article2014830.html; La Archicofradía 
de la Ermita de la Caridad; http://www.elnuevoherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article2014842.
html; ‘Un lugar que siempre ayuda’; http://amp.elnuevoherald.com/noticias/article2014838.html.

http://www.elnuevoherald.com/noticias/article2014830.html
http://www.elnuevoherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article2014842.html
http://www.elnuevoherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article2014842.html
http://amp.elnuevoherald.com/noticias/article2014838.html
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Vigila las tumbas de Benny Moré y Celia Cruz. Lorca compró su estatua, Merton 
vino a contemplarla y Hemingway le regaló su premio nobel. Hubert de Blanck y 
Ernesto Lecuona le compusieron plegarias; Rafael Pastor y Félix Ráfols, himnos; 
Argelier León Sonatas; García Caturla y Alejo Carpentier, un son, Sindo Garay 
una Guaracha; Ermérita Sorí, un lamento afro; René Tuzet, una canción, José 
María Vitier una misa. Gonzalo Roig termina su Cecilia Valdés dándole Gracias 
y pidiéndole perdón. Ha inspirado también a Celina y Reutilio, Compay Segundo, 
Mercy Ferrer, Pedro Flores, Carlos Cano, Eliseo Grenet, Miguel Matamoros y 
María Teresa Vera. Silvio le autobiografió un libro con sus canciones. Se le canta 
lo mismo en una misa que en un guateque (Cueto, 2014, p. 25).

El arte –entiéndase música, cine, artes plásticas– y la religión constitu-
yen potentes recursos comunicativos en condiciones de movilidad. Los referentes 
artísticos y las diferentes formas de concebir los cultos marianos pueden ayudar a 
entender la importancia del capital simbólico y específicamente de la Virgen de 
la Caridad como un símbolo denso en un contexto transmigrante. En este orden: 
«aquellos que viven dentro de campos sociales transnacionales están expuestos a un 
conjunto de expectativas sociales, de valores culturales, y patrones de interacción 
humana que son compartidos en más de un sistema social, económico y político» 
(Levitt, 2001, p. 197).

Para Olga María Rodríguez Bolufé (2015) las fronteras geográficas, étnicas, 
sociales, culturales se desdibujan y son analizadas hoy desde las posibilidades comu-
nicativas, como espacios porosos; donde la trama de los inmigrantes, sean minorías 
o movimientos diaspóricos, están ejerciendo una presión poblacional y cultural a tal 
punto que consigan posicionarse desde sus propios espacios. Desde esta perspectiva, 
los migrantes activan procesos culturales en nuevos espacios, a través de los cuales 
se promueven prácticas y símbolos que trascienden las formalidades y normativas 
establecidas por los Estados, aunque sus relaciones sean críticas y polarizadas.

Si bien es cierto que las diferencias ideológicas y políticas entre el grupo 
dominante de la Revolución cubana con el denominado «exilio cubano-americano» 
en Miami han dominado mediáticamente la confrontación histórica entre los dos 
Estados, la densidad simbólica de la Virgen de la Caridad del Cobre establece una 
articulación a ambos lados de las fronteras EE. UU.-Cuba. La imagen mariana de 
la Virgen de la Caridad del Cobre ha cumplido en el imaginario colectivo un sen-
tido de pertenencia de la identidad cubana y conciencia de lo nacional, tanto en 
la visión del culto popular a través de la Iglesia católica cuanto en las variantes de 
religiones afrocubanas en escenarios transnacionales, que permiten comprender el 
papel de la religión en los procesos de asimilación de los/as migrantes (Lisocka-Jae-
germann, 2014). Cuando se comparte el culto y los votos realizados por cubanos y 
cubanas a la Virgen, las diferencias sociales y étnicas pasan a un plano de toleran-
cia, sin dejar de reconocer que la integración de la memoria colectiva sea orgánica 
(Báez-Jorge, 2003).

Los procesos migratorios de los/as cubanos/as en los Estados Unidos se han 
revelado a través de diferentes variantes estratégicas de movilidad e identidad, den-
tro de las que se pueden citar las de exiliados-refugiados al amparo de los círculos 
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de poder y la Iglesia católica en los Estados Unidos –principalmente en el periodo 
de 1959-1966–, como advierte Jesús Arboreya Cervera (2015). Algunos autores han 
defendido la perspectiva de economía de enclave (étnico), formando un conglo-
merado de propietarios y empleados de origen cubano (Portes & Puhrman, 2014; 
Aranda, Hughes & Sabogal, 2014). Otra de las variantes es la reconstrucción de 
lazos simbólicos y la reinvención de topónimos insulares relocalizados en demarca-
ciones espaciales de la Florida, como pueden ser la Pequeña Habana y la ermita de 
la Caridad (Duany, 2014).

Estos dos grandes referentes de identidad cubana en territorio estadounidense 
constituyen escenarios privilegiados de interacción humana, donde los/as migrantes 
de origen cubano recuperan la memoria colectiva, que incluye un repertorio selectivo 
de gastronomía, fiesta, música y religión. Una de las improntas del paisaje urbanís-
tico de la Pequeña Habana es la presencia de pequeñas capillas o nichos religiosos 
que evocan los cultos, católicos o de santería, en los patios delanteros de las casas 
(Curtis, 2008). Estos pequeños altares o templos, dedicados muchos de ellos a la 
Virgen de la Caridad u Ochún, en su denominación yoruba, tienen la doble fun-
ción de identificarse con sistemas de creencias compartidos por los/as cubanos/as, 
al tiempo que sirven de custodia para las familias que los erigen.

En este punto de análisis es oportuno insistir en el peso que tiene la expe-
riencia de los migrantes que les permite reconstruir sus identidades en los espacios 
transnacionales. Como advierte Hernández Madrid (2000), los migrantes otorgan 
un sentido personal a sus vivencias, que los convierten en sujetos activos y creativos 
en los momentos de representar o connotar la aprehensión de sus identidades reli-
giosas y sociales. En este sentido, es común que los cubanos al evocar a sus guías 
espirituales pidan protección para sus parientes residentes en la Florida o en Cuba. 
En el caso de la ermita de la Caridad del Cobre, es el lugar de peregrinación por 
excelencia para la diáspora cubana. Como plantea Thomas A. Tweed (1997), el san-
tuario está orientado hacia Cuba desde la bahía de Biscayne y ha contribuido a la 
preservación de la memoria de los cubanos en suelo estadounidense.

NUEVAS APERTURAS, NUEVAS CONNOTACIONES 
DE LOS VOTOS A LA VIRGEN DE LA CARIDAD 

DESDE 2014

Como se ha expresado en el apartado anterior, la ermita de la Caridad del 
Cobre fue un espacio de devoción y confrontación para los migrantes cubanos 
del sector medio llegados a Estados Unidos en la primera oleada migratoria pos-
terior al triunfo de la Revolución cubana. No obstante, esta percepción ha cam-
biado históricamente con la variación de las pautas migratorias y la composición 
social de los f lujos migratorios ocurridos después de 1980. La reflexión que sigue 
parte de informaciones de prensa y de testimonios que revelan las nuevas con-
notaciones que adquiere el culto a la Virgen de la Caridad en Miami después de 
diciembre de 2014.
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Etiquetado con el titular Obama realiza visita a la Ermita de la Caridad en 
Miami 3, la redacción de El Nuevo Herald acuñó la visita del presidente de los Esta-
dos Unidos al santuario dedicado a la patrona de Cuba (ilustración 2).

La noticia que continuó al titular es la que sigue:

El presidente estadounidense, Barack Obama, visitó por sorpresa este jueves la 
Ermita de la Caridad, en un gesto a los exiliados cubanos en Miami que frecuentan 
la iglesia, en medio del histórico acercamiento entre Washington y La Habana tras 
medio siglo de enemistad. Dentro de una visita a Miami, para acudir al Centro 
Nacional de Huracanes, Obama hizo una breve parada no anunciada en el santuario 
de la Virgen de la Caridad del Cobre, patrona de Cuba.

Obama quiso «ofrecer sus respetos a la diáspora cubano-estadounidense que 
acude a rezar ahí», indicó Bernadette Meehan, portavoz del Consejo Nacional de 
Seguridad (NSC, en inglés) de la Casa Blanca. Precisó que el mandatario quería 
rendir homenaje a los «sacrificios que han realizado los cubano-estadounidenses 
en búsqueda de la libertad y la oportunidad, así como sus extraordinarias contri-
buciones a nuestro país».

Es evidente que en el marco de los esfuerzos entre los dos gobiernos por des-
congelar las relaciones diplomáticas –interrumpidas tras más de cincuenta años–, 
el presidente de los Estados Unidos decidió visitar la ermita de la Caridad, conside-

3  Publicado en versión digital de El Nuevo Herald, 28 de mayo de 2015; https://www.elnue-
voherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article22524426.html#storylink=cpy.

Ilustración 2. Visita de Obama, publicado en El Nuevo Herald, 28 de mayo de 2015. 
https://www.elnuevoherald.com/noticias/.

https://www.elnuevoherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article22524426.html#storylink=cpy
https://www.elnuevoherald.com/noticias/sur-de-la-florida/article22524426.html#storylink=cpy
https://www.elnuevoherald.com/noticias/
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rada como el santuario más importante de los cubanos y cubanas fuera del territorio 
insular. La noticia gira en torno a dos ejes, la visita de un presidente de los Estados 
Unidos a la ermita y la presencia en el Centro Nacional de Huracanes. En un pri-
mer nivel, la Virgen de la Caridad se presenta como un símbolo de integración por 
encima de las posiciones ideológicas y políticas de los gobiernos de Cuba y los Esta-
dos Unidos; en un segundo nivel, los huracanes constituyen eventos climatológi-
cos extremos, que afectan la cuenca del Caribe y el área atlántica de Norteamérica. 
Obama defendió el denominado «Plan de Energía Limpia»; su defensa al plan se 
sustenta en la idea de que los efectos del cambio climático ya están poniendo «en 
riesgo» la seguridad nacional de EE. UU.4.

Visto desde estas dos coordenadas mediáticas es posible identificar la cons-
trucción de un entorno comunicativo, que articula el culto mariano representado y 
resignificado en el culto a la Virgen de la Caridad y la agenda de trabajo para enfrentar 
el cambio climático. Dentro de este proceso de intercambios de flujos informativos 
a nivel de los medios de comunicación, tanto estadounidenses cuanto los generados 
en Cuba, una de las noticias de mayor cobertura informativa fue el seguimiento de 
la noticia de Seis aerolíneas estadounidenses autorizadas a viajar a Cuba5.

El presidente de Engage Cuba, James Williams, enfatizó que el anuncio hecho por 
el Departamento de Transporte, demuestra que la prohibición de viajar a Cuba «es 
una reliquia obsoleta de la época de la Guerra Fría» y es hora de que el Congreso 
actúe y ponga fin a esta negativa. El Departamento de Transporte de Estados 
Unidos aprobó este viernes las solicitudes de seis aerolíneas locales para realizar 
vuelos comerciales directos a Cuba antes del fin de año. Las compañías autori-
zadas son American Airlines, Frontier Airlines, JetBlue Airways, Silver Airways, 
Southwest Airlines y Sun Country Airlines, y volarán a la Isla desde Miami, Fort 
Lauderdale, Chicago, Philadelphia y Minneapolis/St. Paul.

Esta posibilidad de viajar desde diferentes estados de la Unión creó una 
oportunidad de incremento de visitas familiares y replanteó los itinerarios de dichas 
visitas. Entre los lugares frecuentados para las familias de cubanos que viajaban 
desde los Estados Unidos, el santuario de la Virgen de la Caridad en El Cobre se 
convirtió en una prioridad.

El trabajo etnográfico realizado en el santuario de la Virgen de la Caridad 
del Cobre, en la provincia de Santiago de Cuba, reveló nuevas luces sobre el signi-
ficado que los peregrinos le otorgan a sus visitas, tanto los que viajan desde Esta-
dos Unidos cuanto los que lo hacen desde dentro de la isla. Uno de los testimonios 
obtenidos en una entrevista refiere:

4  El Mundo, 3-8-2015; https://www.dw.com/es/obama-anuncia-dr%C3%A1sticas-medi-
das-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-18625096. 

5  Reproducida por Juventud Rebelde, junio 10 de 2016; http://www.juventudrebelde.cu/
autores/juventud-rebelde, Reuters; 10 junio de 2016, https://lta.reuters.com/article/topNews/idLTAK-
CN0YW1R8, El País, 19 de agosto de 2016; https://cincodias.elpais.com.

https://www.dw.com/es/obama-anuncia-dr%C3%A1sticas-medidas-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-18625096
https://www.dw.com/es/obama-anuncia-dr%C3%A1sticas-medidas-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-18625096
http://www.juventudrebelde.cu/autores/juventud-rebelde
http://www.juventudrebelde.cu/autores/juventud-rebelde
https://lta.reuters.com/article/topNews/idLTAKCN0YW1R8
https://lta.reuters.com/article/topNews/idLTAKCN0YW1R8
https://cincodias.elpais.com
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Mi vida y de mi familia se la debemos a La Caridad, esta es mi madre. Yo salí de 
Cuba cuando la fiesta de los balseros, digo fiesta para no decir tragedia6. Estaba 
casado y tenía una niña de 3 años, pero sin papeles de matrimonio. Por eso no pude 
llevarme a la niña y mi mujer; era mucho el riesgo, estuve tres días en el mar. Mi 
única protección era esta medallita de la Virgen, yo no soy creyente, pero pedí a 
La Caridad del Cobre que nos salvara y en la noche, cuando no teníamos combus-
tible, llegaron los guardacostas y nos rescataron. Nos llevaron a un campamento7 y 
hablé con un cubano, me preguntó que si sabía de mecánica o soldadura, ya tenía 
trabajo. En mi vida lo único que aprendí fue a andar con hierros, he hecho de todo, 
menos droga. Mi objetivo era llevarme a mi hija y mi mujer, cuando me dieron 
la residencia vine a Cuba y nos casamos de matrimonio, pero ahora [2015] es que 
le dieron la visa. Ella todos los años viene al Cobre, no es fácil estar solo fuera del 
país. Nuestro único amparo ha sido la Cachita, como le dicen a la Virgencita, ella 
no necesita ni visa ni pasaporte, cuando le rezas ella responde. Por eso vine con mi 
esposa a pagar la promesa de subir hincado los escalones de su casa y entregarle un 
ramo (testimonio obtenido en el santuario de la Virgen de la Caridad del Cobre, 
14 de diciembre de 2017).

El testimonio anterior advierte que la visión de lo religioso y de la forma 
de entender la relación de los practicantes con los espacios de devoción y culto no 
es estática, es pertinente advertir la importancia del imaginario construido por los 
propios actores, los cuales reacomodan sus nociones de fe a partir de sus experiencias 
personales. Los migrantes no son sujetos conversos en el orden normativo, más bien 
interpretan y reconstruyen sus vivencias de forma creativa, lo cual tiende a estable-
cer un sentido particular a la relación entre práctica religiosa y vida cotidiana. En 
este orden, los migrantes perciben desde sus propias vivencias su relación con un 
símbolo religioso que trasciende las fronteras locales y/o nacionales.

La relación con el culto a la Virgen de la Caridad se presenta como un fenó-
meno creativo y en constante construcción en el entorno transnacional. Donde el 
espacio de acción, no solamente se establece a través de los santuarios y lugares de 
culto, sino que utilizan las redes sociales y los medios de comunicación como recur-
sos de gran interactividad para la construcción de nuevas formas de aprehender sus 
identidades.

Cuando cumplí Quince, mi mamá y mis tías se ocuparon de todo aquí en Miami, 
una tía me regaló el dinero para ir en un crucero hasta Punta Cana, en República 
Dominicana. Mi mamá con mi otra tía en Cuba, porque ellas querían hacer una 

6  La llamada «crisis de los balseros» se produce en agosto 1994, cuando el gobierno cubano 
suspendió las restricciones a las salidas de emigrantes ilegales con destino a los Estados Unidos como 
respuesta al secuestro de embarcaciones y la protesta social ocurrida en La Habana. En esta oportu-
nidad 36 000 personas se lanzaron al mar en embarcaciones no aptas para la navegación (Arboleya 
Cervera, 2015).

7  Los balseros rescatados por los guardacostas estadounidenses fueron concentrados en 
campamentos habilitados en la base naval de Guantánamo y Panamá, acogiendo a 30 000 personas 
(Arboleya Cervera, 2015).
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fiesta allá. Así se hizo, fue emocionante porque yo no conocía a mis primas y 
primos. Recuerdo el alquiler de un traje amarillo para llevar un ramo de flores a 
La Virgen de La Caridad en El Cobre. Hicimos una oración ante La Virgen, que 
es muy linda. Nunca olvidaré ese día, lo del crucero y Punta Cana fue divertido, 
pero no se compara con Santiago, cuando salimos de la capilla, nos abrazamos y 
lloramos, era de emoción, después la fiesta de la familia, era en el campo y todo 
el barrio participó, eso no se puede hacer en Estados Unidos. Yo sé que en Cuba 
hay muchas necesidades, pero la gente es muy alegre y se quieren con sinceridad 
(testimonio obtenido online, 19 de marzo de 2016).

Como se puede apreciar, el testimonio anterior deja ver los momentos de 
cooperación doméstica a través de un parentesco transnacional. El relato de la quin-
ceañera cubana radicada en los Estados Unidos establece diferencias entre los espa-
cios asociados al turismo y la ritualización en el marco del grupo de parentesco. 
En el segundo momento de la narración, la celebración se mueve hacia dos locacio-
nes en territorio del oriente de Cuba; una de las acciones es la promesa ante el altar 
de la «Virgen de la Caridad del Cobre», lo que representa una confirmación de la 
identidad cubana a través de un símbolo dominante. Otra de las acciones de inte-
rés es la reunión con la familia que ha quedado en Cuba, un acto que simboliza la 
pertenencia a un grupo de filiación. De esta forma los participantes radicados en 
los Estados Unidos y en Cuba resignifican el lugar de culto y el espacio doméstico 
como recursos de convocatoria e integración familiar.

El debate feminista ha prestado atención al parentesco transnacional como 
una estrategia de perpetuar la integración de los grupos domésticos en condiciones 
de movilidad. Para Micaela Di Leonardo (1987) las redes de parentesco transnacio-
nal constituyen un potente mecanismo de reproducción social trasfronterizo. Esta 
autora ha indicado la importancia que le otorgan las mujeres a la ritualización del 
ciclo vital y los ritos de paso, que incluye la cooperación para la organización y el 
mantenimiento de las celebraciones rituales. Así mismo, dichos eventos son conve-
nidos a través de un activismo manifestado en los encuentros (visitas), cartas, lla-
madas telefónicas, regalos y tarjetas recordatorias, que permiten fortalecer los lazos 
de parentesco dentro del grupo doméstico.

Vivo en Italia hace nueve años, pero soy de Centro Habana. He venido para 
bendecir esta muñeca, que es un regalo para mi sobrina que vive en los Estados 
Unidos. Ahora tiene seis años y solamente la he visto en fotos y he hablado con 
ella por teléfono. Antes de venir a El Cobre hablé con el padre y me respondió: La 
Virgen protege a todos sus hijos, no importa donde se encuentren. Yo quiero que 
esta muñeca esté en la habitación de mi sobrina, cuando ella cumpla quince años, 
le pediré que venga ante La Virgen y traiga su muñeca, que ore ante su altar y le 
pida la bendición (testimonio obtenido en el santuario de la Virgen de la Caridad 
del Cobre, 19 de febrero de 2018) (ilustración 3).

Este es otro ejemplo que muestra la articulación de género, sexualidad y 
parentesco. Las mujeres logran crear agencias para la construcción de parentesco 
transnacional que actúan como mecanismos corporativos más allá de los víncu-
los afectivos y maternales (Gregorio Gil, 1996, 1998). La red de relaciones sociales 
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activada a través del parentesco, es incomprensible sin considerar las redes transna-
cionales, como ya se ha descrito. Esto puede interpretarse a partir del sentido que 
familiares y amigos les otorgan a las remesas8, objetos o artículos, que no solamente 
cubren necesidades primarias, sino también se convierten en marcadores culturales 
de pertenencia a un grupo.

De esta forma, la construcción de una amplia red de relaciones entre fami-
liares y amigos, dentro y fuera de Cuba, ha activado los circuitos de autoafirmación 
de relaciones de parentesco e identidades colectivas. A pesar de las dificultades para 
otorgar visas para visitas familiares que residen en los Estados Unidos, han apare-
cido nuevas variantes de movilidad, como es el caso de los cubanos acogidos a la 
nacionalidad española a partir de la Ley de la Memoria Histórica, promulgada por 
el Estado español en el año 2007, así como el incremento de los arribos de migran-
tes cubanos por la frontera mexicana9. Es común el tráfico de objetos con motivos 
religiosos, que son llevados al santuario del Cobre para ser bendecidos, y que pue-
den cumplir funciones múltiples, en un momento sirven como amuleto o artefacto 
mágico (protector), en otro momento pueden ser utilizados como exvotos para con-
sagrar la devoción y el culto a la Virgen de la Caridad.

8  Según Eckstein (2009), el 75% de los cubanos que llegaron a Estados Unidos después 
de 1980 envían remesas a Cuba.

9  Según datos de U.S. Department of Homeland Security (www.dhs.gov), entre los años 
2013-2014 el flujo de migrantes cubanos irregulares que arribó a EE. UU. por la frontera de México 
creció de 14 000 a 16 000. 

Ilustración 3. Devotas (izquierda) llevan una muñeca para ser bendecida en el santuario 
del Cobre. La imagen de la derecha es un puesto de venta de objetos religiosos 

en el poblado del Cobre, fotografías de Bart Duijsens, 19 de enero de 2018.

http://www.dhs.gov
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Las percepciones de los cubanos y cubanas en torno a las relaciones a ambos 
lados de la frontera entre Estados Unidos y Cuba han variado de tal modo que el 
drama de confrontación histórica de la política oficial no es entendido como centro 
de interés en las reuniones familiares. En esta dirección las celebraciones de ritos 
de paso: bautizos, cumpleaños y otras festividades, con apoyo logístico de los resi-
dentes en el país norteño, están acompañadas de una carga afectiva y conciliadora. 
Así lo expresa una informante en un testimonio ofrecido cuando participaba en la 
procesión de la Virgen de la Caridad, el 9 de septiembre de 2018 en Contramaes-
tre, provincia de Santiago de Cuba.

He viajado a los Estados Unidos porque tengo ciudadanía española. Allá las personas 
que asisten a la Ermita no hablan mucho de exilio, ni se reúnen muchas personas, el 
día de La Caridad sí acude mucho público. Mi primera visita a los Estados Unidos 
fue entre el 2012 y el 2013, fue cuando se estaba construyendo el malecón. Estuve 
en la misa del estadio universitario, recuerdo que se hizo una canción de Piloto10, 
un canto a la Virgen. Allí había muchos cubanos, orientales. Los habaneros se 
reconocían porque llevaban sus collares de santería, creen más en San Lázaro y en 
la Virgen de Regla11. La ermita es un lugar de recordación, de remembranza, allí 
se activan los recuerdos, la historia de Cuba. Desde que entras ves a Martí, Varela, 
Maceo y la bandera cubana. Todo está asociado a la libertad.

La referida procesión de la Virgen de la Caridad en Contramaestre fue 
realizada el domingo 9 de septiembre de 2018 (ilustración 4), un día posterior a la 
celebración de la misa oficiada en el santuario del Cobre, trasmitida en pleno por 
el Canal Educativo de la televisión cubana. Su última celebración pública en Con-
tramaestre se produjo el 8 de septiembre de 1959. Es oportuno recordar que los ofi-
cios religiosos trasmitidos por medios televisivos en Cuba estuvieron reservados a 
las visitas de los papas Juan Pablo II en 1998 y Francisco en el septiembre de 2015 
y en ambas ocasiones las coberturas mediáticas centraron su atención a las convo-
catorias ofrecidas en espacios públicos.

La jornada de la celebración en Contramaestre culminó con la misa en la 
iglesia La Sagrada Familia. Hubo un hecho que llamó la atención de este observa-
dor, durante la ofrenda de los dones ante el altar (ilustración 5), fue colocada una 
maleta de las utilizadas por las personas que viajan al extranjero, junto a la canasta 
de productos agrícolas ofrecidos por los campesinos. Estas ofrendas muestran con 

10  La canción Plegaria por Cuba a la Virgen de la Caridad del Cobre, compuesta por Jorge 
Luis Piloto, fue estrenada por la cantante Ana María Perera en la misa solemne del 8 de septiembre 
de 2013 en el Bank United Center de la Universidad de Miami. Ver Daniella Medina y Luisa Yánez, 
https://www.vidaenelvalle.com/news/nation-world/article28200814.html.

11  San Lázaro es sincretizado con Babalú Ayé y la Virgen de Regla con Yemayá en los 
sistemas religiosos de IFA y regla de Ocha del panteón yoruba en Cuba. Muchos autores dan cuenta 
de la transnacionalización y relocalización de las religiones afrocubanas en los EE. UU. y diferentes 
escenarios foráneos (Brandon, 1993; Argyriadis, 2005; Argyriadis et Capone, 2002; Perera, 2003; 
Beliso de Jesús, 2013).

https://www.vidaenelvalle.com/news/nation-world/article28200814.html
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elocuencia la articulación entre el sector social vinculado a la producción agrícola 
de la localidad –principalmente el componente campesino– y las redes sociales de 
movilidad transnacional.

¿Cómo pueden ser entendidas estas nuevas experiencias? ¿En qué medida 
los objetos simbolizados trascienden su valor utilitario para convertirse en recursos 
simbólicos que unen personas, lugares y espacios de culto? ¿Qué nuevos significa-
dos les confieren las conexiones entre los cubanos que viajan desde la isla y los resi-
dentes permanentes en los Estados Unidos?

A MANERA DE CONCLUSIÓN

Si bien es cierto que la construcción del culto asociado a la Virgen de la 
Caridad del Cobre, históricamente ha utilizado referentes míticos sobre el hallazgo, 
los milagros, las acciones épicas de sus devotos y la trama migratoria, los cambios 

Ilustración 5. Dones a la Virgen de la Caridad, 
misa del 9 de septiembre de 2018, Contramaestre. Fotos del autor.

Ilustración 4. Procesión de la Virgen de la Caridad, Contramaestre, 
9 de septiembre de 2018. Foto del autor.
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políticos desde 2015 están produciendo nuevas connotaciones y reelaboraciones 
discursivas. Esto se puede entender como nuevos espacios de acción, los cuales arti-
culan los santuarios y lugares de culto con un fuerte activismo a través de las redes 
sociales y los medios de comunicación. Como se ha advertido, la trama sociocultu-
ral está produciendo una gran interactividad mediática y de construcción de nuevas 
expresiones identitarias del culto mariano.

Los recursos discursivos y de representación de la devoción a la Virgen de 
la Caridad son reactualizados por actores sociales que perciben de forma creativa 
los escenarios de movilidad transnacional. De esta forma el culto a la Caridad es 
utilizado como un anclaje del parentesco transnacional, que produce un flujo de 
remesas, objetos que pasan del mercado cultural a la sacralización a través de for-
mas particulares de simbolización. Visto así, los objetos simbólicos: exvotos, trajes 
u otro tipo de ofrendas, funcionan como mecanismos de activación de la devoción, 
incluyendo las narrativas de los transmigrantes, los cuales están construyendo desde 
sus propias vivencias nuevas relaciones con un símbolo religioso que trasciende las 
fronteras locales y/o nacionales.

Sería válido plantearse nuevas aproximaciones investigativas que permitan 
sistematizar las posibles variantes de culto a la Virgen de la Caridad. De este modo 
abrir la posibilidad de análisis para las identidades emergentes, que los cubanos y 
cubanas producen como respuestas a los nuevos espacios de movilidad translocales 
y transnacionales, lo que incluye la producción de imágenes y simbolismos virtuales 
en escenarios desterritorializados, asociados al uso de internet y sus distintas plata-
formas de comunicación e intercambio.

Recibido: 21-10-2022; aceptado: 21-11-2022
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Resumen

En 1965, Gus Dinizulu, percusionista afroamericano, viajó a Ghana con la compañía de 
danza que dirigía. Allí, aprovechó el viaje como una oportunidad para explorar sus raíces 
africanas y conoció a Nana Oparebea, la sacerdotisa principal ghanesa del santuario Akonedi, 
norte de Accra. Ella realizó para Dinizulu una adivinación, durante la cual le explicó que 
sus ancestros esclavizados eran parte del pueblo akan de Ghana y le dio la misión de buscar 
a otros afroamericanos que, como él, eran de ascendencia ghanesa. Ella también le ofreció 
un conjunto de altares que contenían las fuerzas espirituales de las deidades veneradas en el 
santuario Akonedi y le pidió que importara a los Estados Unidos lo que entonces se deno-
minó religión akan. El objetivo de este artículo será describir el proceso de difusión, impor-
tación, transnacionalización e indigenización de la religión akan entre África occidental y 
la costa este de los Estados Unidos.
Palabras clave: religiones afroamericanas, akan, panafricanismo, esclavitud, transna-
cionalización.

THE TRANSNATIONALIZATION OF THE AKAN RELIGION: RELIGION AND 
IDENTITY AMONG THE U.S. AFRICAN AMERICAN COMMUNITY

Abstract

In 1965, Gus Dinizulu, an African American percussionist, traveled to Ghana with the 
dance company he was leading. There, he took the trip as an opportunity to explore his 
African roots and met Nana Oparebea, the Ghanaian chief-priestess of the Akonedi Shrine, 
north of Accra. She performed for Dinizulu a divination, during which she explained that 
his enslaved ancestors were part of the akan people of Ghana and gave him the mission to 
search for other African Americans who, like him, were of Ghanaian ancestries. She also 
offered him a set of altars, containing the spiritual forces of the deities revered in the Ako-
nedi Shrine and asked him to import in the United States what was then labelled the akan 
religion. The aim of this paper will be to describe the process of diffusion, importation, 
transnationalization and indigenization of the akan religion between West Africa and the 
East Coast of the United States.
Keywords: african american religions, akan, pan-africanism, slavery, transnationalization.
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INTRODUCCIÓN

Durante la segunda mitad de la década de 1960, en Estados Unidos, el 
nacionalismo afroamericano entró en una nueva etapa de su historia. Enfrentando 
desigualdades continuas a pesar de las esperanzas generadas por el Movimiento de 
Derechos Civiles, muchos afroamericanos comenzaron a desvincularse de las luchas 
de políticas internas e incluyeron sus luchas en un entorno más internacional y pana-
fricano. Al mismo tiempo, la descolonización en África, el levantamiento de Ghana 
en 1957, así como la creación de 17 naciones africanas independientes en 1960, 
tuvieron una profunda influencia entre los activistas afroamericanos (Meriwether, 
2002). En ese contexto, los pueblos africanos se convirtieron en nuevos modelos 
que podían inspirar a los activistas afroamericanos en su lucha contra la opresión y 
la discriminación, mientras África asumía una nueva posición crucial en las repre-
sentaciones simbólicas del nacionalismo negro.

Hasta 1965, el continente africano había sido ignorado en gran medida por 
los líderes de la Nación del Islam, la principal organización nacionalista negra de 
la época (Udom, 1964). Sin embargo, poco después, esfuerzos y filosofías simila-
res originadas en el continente africano hicieron aportaciones innovadoras en los 
discursos de varios movimientos estadounidenses del Black Power. La literatura 
especializada tiende a oponer dos tipos de luchas por el poder de los negros. Por un 
lado, los movimientos revolucionarios que lucharon por la redefinición completa 
de las jerarquías raciales en los Estados Unidos, abogando en ocasiones por la lucha 
armada para liderar una revolución completa. Para estos luchadores por la libertad 
(Stokely Carmichael, Elridge Cleaver, Bobby Seale, Huey P. Newton), la América 
negra era vista como una colonia interna dentro del territorio de los Estados Unidos 
(Carmichael y Hamilton, 1967). A su juicio, esta colonia interna debía encabezar 
una lucha violenta hacia la descolonización, cuyos principios podían encontrarse en 
las acciones y escritos de líderes africanos como Kwame Nkrumah, Amílcar Cabral 
y Sékou Touré. La organización más famosa de esa primera categoría fue el Partido 
Pantera Negra. Fundado en 1966 en Oakland, California, por Bobby Seale y Huey 
P. Newton, este partido duplicó sus actividades de autodefensa con varios progra-
mas sociales en barrios negros urbanos.

Por otro lado, los nacionalistas culturales afroamericanos, que defendían 
lo que denominaron «conversión cultural». En lugar de abogar por una revolución 
inmediata, reclamaron, ya sea como un final o como una etapa intermedia en su 
programa político, la restauración de la integridad cultural de los afroamericanos 
y una política de recuperación de raíces. Para Amiri Baraka, un importante escri-

*  Este artículo fue publicado originalmente en inglés, en el número 6 (1) de la revista Reli-
gions, dentro del número especial «Religion & Globalization»: https://doi.org/10.3390/rel6010024 
© 2015 por los autores; licenciatario MDPI, Basilea, Suiza. Este artículo es un artículo de acceso 
abierto distribuido bajo los términos y condiciones de la licencia Creative Commons Attribution 
(http://creativecommons.org/licenses/by/4.0/).

https://doi.org/10.3390/rel6010024
http://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
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tor afroamericano que en algún momento fue un defensor del nacionalismo cultu-
ral, los afroamericanos tenían que separarse «mentalmente» y «psicológicamente» 
de los blancos. En ese sentido, postuló que el nacionalismo negro ya no necesitaba 
construirse en torno a un discurso de separatismo político, sino que podía usar la 
cultura como un arma que permitiría a los afroamericanos vivir de acuerdo con su 
verdadero ser. Los afroamericanos habían sido obligados a obedecer por la esclavi-
tud y el colonialismo. Ahora era el momento de que se levantaran de nuevo y crea-
ran una comunidad integral, consciente de sus raíces y especificidades culturales y 
que ya no se inclinara ante la supremacía blanca.

Para los nacionalistas culturales afroamericanos, la religión y la espiritua-
lidad se convirtieron en herramientas ineludibles en su intento por recuperar sus 
raíces ancestrales. En la mayoría de sus escritos, África fue descrita como una tierra 
inherentemente espiritual cuya existencia está determinada por creencias en dei-
dades y fuerzas espirituales (Karenga, 1993). Por lo tanto, si algún afroamericano 
quiere volver a conectarse con sus raíces, debe comenzar con las religiones y tratar 
de convertirse en las personas espirituales que cree que alguna vez fue. Esa idea de 
un África principalmente espiritual y religiosa se fundamenta en una reconstruc-
ción imaginaria del continente africano a partir de expectativas, proyecciones e 
ideologías políticas afroamericanas. En ese sentido, África puede entenderse como 
una Patria a menudo fantasiosa, a la que los descendientes no están necesariamente 
conectados físicamente.

Entre 1965 y 1975 se crearon algunos movimientos religiosos para ofrecer 
orientación a los afroamericanos en su intento de recuperar lo que consideraban 
sus raíces espirituales. La mayoría de estos grupos religiosos nacieron en la ciudad 
de Nueva York. A principios de la década de 1960 en Harlem, el artista y activista 
Walter King, luego rebautizado como Oseijeman Adefunmi, creó un lugar de culto 
llamado Templo Yoruba. Basado en un esfuerzo por volver a africanizar la sante-
ría cubana, una religión afrocatólica que había estado presente en el barrio desde 
finales de la década de 1950, el movimiento reivindicó a los ancestros yoruba de 
los afroamericanos y les enseñó a adorar a las deidades reverenciadas por el pueblo 
yoruba de Nigeria: el orisha (Brandon, 1999; Capone, 2005; Clarke, 2004).

En 1973, Ra Un Nefer Amen I creó otro grupo en Harlem y en Brooklyn. 
Denominado la Ausar Auset Society, el grupo basó sus creencias en una serie de 
escritos sobre la espiritualidad egipcia. El líder del grupo, al igual que muchos estu-
diosos afrocéntricos posteriores, consideró que Egipto tenía en su cultura la esencia 
última de las tradiciones y la espiritualidad africanas (Guedj, 2011). Por tanto, volver 
a Egipto, o a Kemet, como diría Ra Un Nefer Amen I, se veía como la experiencia 
más auténtica de reafricanización1.

1  La expresión reafricanización ha sido utilizada por varios antropólogos para describir el 
intento liderado por activistas políticos y religiosos de la diáspora negra para realzar lo que conside-
raban la esencia africana de sus prácticas culturales. Para un análisis de los procesos de reafricani-
zación en América Latina, ver Capone (1999) y Frigerio (2004). Para un estudio de ese tema en los 
Estados Unidos, ver Gregory (1999), Guedj (2007) y Palmié (1995).
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Finalmente, el distrito de Queens vio la creación de un grupo al que a 
menudo se hace referencia como el movimiento akan. Construido sobre redes trans-
nacionales forjadas entre la costa este de los Estados Unidos y Ghana, el movimiento 
presentó las identidades ancestrales ghanesa y akan de los afroamericanos, intentó 
reproducir la religión proveniente de esa región de África, a menudo modificándola 
y redefiniéndola.

Basado en una investigación realizada entre el movimiento akan entre 2002 
y 2008, el objetivo de este artículo será volver a la historia y estado de dicho movi-
miento durante esa época. Analizaremos aquí cómo, gracias a la creación de redes 
globales y transnacionales, los miembros de ese grupo han podido importar una 
religión africana, reapropiarse de ella y adaptarla a las realidades de su campo reli-
gioso. Este artículo mostrará cómo, en el contexto de la globalización, la religión y 
las construcciones identitarias caminan de la mano, creando nuevos discursos sobre 
la hibridez y la autenticidad2.

EL NACIMIENTO DEL MOVIMIENTO AKAN

El movimiento akan nació en 1965, cuando Gus Dinizulu, un percusionista 
afroamericano y líder de una compañía de danza de la ciudad de Nueva York, dejó 
los Estados Unidos para llevar a su grupo a una gira por África occidental. Mucho 
antes de su partida, Dinizulu ya había intentado reconectar a los afroamericanos 
con sus antepasados africanos. De hecho, en 1947 había fundado The Ghanas, una 
asociación cultural que organizaba clases de danza y exposiciones sobre África en 
la Asociación Cristiana de Hombres Jóvenes de Harlem. Unos años más tarde, él y 
su amigo Walter King, futuro rey de los yoruba americanos, crearon la orden espi-
ritual de Damballah Hwedo, cuyas prácticas habían sido tomadas de varias religio-
nes africanas o de origen africano, como la yoruba, la akan y el vudú haitiano. A 
principios de la década de 1960, Dinizulu fundó su compañía de danza africana, 
The Dinizulu African Dancers, Singers and Drummers, que inmediatamente se 
hizo popular en varias partes de la costa este. Finalmente, en 1965, tras un año de 
gira por los Estados Unidos, Dinizulu y sus bailarines volaron a África occidental y 
participaron en una serie de eventos culturales. La gira recorrió Nigeria y Costa de 
Marfil, pero fue en Ghana donde el líder conoció por primera vez a la mujer que se 
convertiría en su «alter ego» africano.

En Accra, Dinizulu realizó una investigación sobre muchas tradiciones de 
África occidental y los akan en particular. Para ello, estudió en la biblioteca de Legon 
de la Universidad de Ghana y eligió como guía a Amantefio, un ghanés que lo había 
ayudado a descubrir los muchos sitios y puntos de interés de la región. Amantefio 
le enseñó a Dinizulu sobre el santuario Akonedi, un santuario ghanés muy popu-

2  Este artículo amplía un conjunto de capítulos publicados en Francia entre 2005 y 2009. 
Es la primera publicación de esa investigación en inglés.
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lar, ubicado en la ciudad de Larteh Kubease, en Akwapem. El santuario debía su 
popularidad a su sacerdotisa principal, Nana Ekua Oparebea, una mujer que había 
sido nombrada por Kwame Nkrumah, primer ministro del país, para dirigir la Aso-
ciación de Curación Psíquica y Tradicional de Ghana3, una asociación nacional que 
reunió a varios curanderos tradicionales en el país.

Inspirado por lo que había aprendido de Amantefio, Dinizulu se fue de Accra 
a Larteh Kubease. Allí, Nana Oparebea no solo abrió las puertas de su santuario y le 
dio a Dinizulu su primera introducción a las creencias y rituales que se encuentran 
en la «Casa de Akonedi», sino que también le ofreció significativamente una adivi-
nación o lectura durante la cual ella creía que sería capaz de proporcionarle detalles 
sobre la identidad de sus antepasados africanos. Dinizulu dio su consentimiento al 
proceso, la adivinación, que, para muchos akan estadounidenses, se entiende como 
el acto fundacional del movimiento.

Tanto los practicantes afroamericanos como los sacerdotes ghaneses están 
de acuerdo en que, durante esa adivinación, Nana Ekua Oparebea le explicó a Dini-
zulu que las deidades le habían dado la misión de encontrar a sus «hijos en América». 
Oparebea era consciente de que muchos akan habían sido traídos a América como 
esclavos, por lo que creía que enviar a los dioses a sus descendientes en el extranjero 
era su camino divino. La visita de Dinizulu sirvió así como prueba absoluta de la 
legitimidad de su misión. Oparebea le reveló a Dinizulu la identidad de sus antepa-
sados y le explicó que el clan al que pertenecía era en realidad el clan de su propio 
padre. Ella lo nombró Nana Yao Opare Dinizulu4, un nuevo nombre que celebra-
ría la memoria de sus ancestros, y lo convirtió en el Omanhene, «jefe de los akan 
de América». Dinizulu también fue considerado como un cuidador de los muchos 
abosom, o deidades, del santuario de Akonedi y se le dio una serie de altares que 
contenían las fuerzas espirituales de las deidades.

Para Nana Oparebea, esta conexión creada entre Dinizulu y ella misma y, 
más precisamente, entre los músicos y bailarines afroamericanos alojados en Larteh 
y la población akan debe analizarse en el contexto político de la región de Akwa-
pem, en Ghana. De hecho, en una región que durante mucho tiempo ha sido esce-
nario de altercados entre su población guan y el pueblo akan (Brokensha, 1966), 
el santuario de Akonedi ha sido escenario de tensiones similares. Mientras que el 
santuario era conocido en la década de 1950 como un lugar de culto predominan-

3  Cuando Kwame Nkrumah fue nombrado primer ministro de Ghana en 1952, insistió 
de inmediato en la necesidad de crear una política que promoviera las diversas tradiciones y técnicas 
médicas representadas en el país. Para él, este esfuerzo por promover las tradiciones ghanesas enfa-
tizaría las especificidades locales de Ghana en el escenario internacional, así como ayudaría en la 
formación de vínculos entre la Nación y las diferentes colonias en el camino a la emancipación. En 
consonancia con esta posición política, Nana Oparebea y su santuario Akonedi se habían conver-
tido entonces en dos símbolos de estas tradiciones africanas que debían ser preservadas y exportadas. 
Acerca de la Asociación de Curación Psíquica y Tradicional de Ghana, ver Evans-Anfom (1986).

4  Aquí, Nana es el título asociado con un anciano en cualquier sociedad akan. Yao se refiere 
al día en que nació Dinizulu, un jueves, y Opare al clan al que Oparebea lo vinculaba.
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temente guan, cuyo sacerdote principal u osofo era un hombre guan, Nana Opa-
rebea ha intentado agregar nuevas deidades al santuario y «akanizar» sus prácticas. 
Simbólicamente, incluir a Dinizulu en su linaje no era solo una forma de interferir 
en el contexto político local, sino también un intento de extender las redes akan que 
estaba construyendo localmente a nivel internacional. Hoy, en los Estados Unidos, 
los practicantes de la religión akan, en su mayoría, no afirman tener ninguna cone-
xión con las deidades Guan y concentran su política de identidad en la recreación 
de una identidad akan ancestral.

A su regreso a América, Dinizulu se convirtió en «misionero» del santua-
rio de Akonedi. Difundió la palabra de lo que se llamó la religión y la tradición 
«akan» y anunció la adopción de su rol como jefe en Ghana. En 1968, abrió Bosum 
Dzemawodzi5, la primera casa santuario akan en Estados Unidos, y The Aims of 
the Modzawe6, un centro cultural africano ubicado entonces en Long Island City, 
Queens, Nueva York. El Bosum Dzemawodzi acogió las primeras ceremonias akan 
realizadas por afroamericanos y ofreció formación en la religión a quienes recibie-
ron el llamado a convertirse en sacerdotes. Mientras tanto, Aims of the Modzawe se 
utilizó como espacio de ensayo para los bailarines, cantantes y percusionistas afri-
canos de Dinizulu y como un centro donde la gente podía aprender sobre la danza, 
la música, las tradiciones, los idiomas y la historia africanos.

Mientras Dinizulu establecía el movimiento akan en Nueva York, Nana 
Ekua Oparebea recibía a un número creciente de afroamericanos que viajaban a 
África occidental. Entre 1968 y 1995, año de su muerte, Nana Oparebea formó a 
varios afroamericanos en el sacerdocio y realizó decenas de ceremonias de gradua-
ción para sus «hijos americanos». Muchos de los estadounidenses que recibió en 
Ghana, Caletha Nock y Doctor Brown, en particular, se volvieron extremadamente 
activos dentro del movimiento en los Estados Unidos. Caletha Nock, rebautizada 
como Nana Korantemaa Ayeboafo, viajó por primera vez a Larteh con su compa-
ñía de danza, el Arthur Hall Afro-American Dance Ensemble. Pasó siete años en 
el santuario de Akonedi y más tarde Nana Oparebea la nombró miembro líder del 
movimiento akan en Filadelfia. El doctor Brown, exlingüista de Bosum Dzemawo-
dzi de Dinizulu, fue iniciado en el sacerdocio en 1978 y creó con Nana Oparebea 
la casa santuario Major akan en Washington D.C.

Para evaluar la precisión tradicional de las prácticas de sus alumnos, ense-
ñarles diferentes rituales y ayudarlos a construir santuarios para sus deidades, Nana 
Oparebea visitó los Estados Unidos nueve veces, cada visita duró aproximadamente 
tres meses. También envió a tres de sus «ahijados» ghaneses a Estados Unidos para 
que pudieran actuar como mediadores entre ella y los afroamericanos.

5  Las palabras bosum y dzemawodzi significan deidades. El primero está en twi, el segundo 
en ga.

6  La palabra modzawe indica en ga el lugar donde los hombres de un pueblo se reúnen para 
hablar y discutir temas.
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CONVERTIRSE EN AKAN

Hoy en día, unos pocos miles de afroamericanos practican la religión akan, 
la mayoría de los cuales viven en las ciudades de Nueva York, Filadelfia, Washing-
ton D.C. y Baltimore. En la ciudad de Nueva York, Bosum Dzemawodzi se mudó a 
otro vecindario en Queens, Jamaica. Hasta 2013, estuvo dirigida por Nana Kimati 
Dinizulu II, sucediendo a su padre Yao tras su muerte en 1993. Al igual que su 
padre, Nana Kimati, fallecido el año pasado, era llamado Omanhene, «jefe de los 
akan de América». Estaba rodeado por un tribunal de abogados, lingüistas, tesore-
ros y una reina madre.

Nueva York es también la ubicación de varios otros templos o santuarios que 
aparecieron por primera vez en las décadas de 1970 y 1980. Onipa Abusia7, creada 
por dos de las nueve esposas con las que Nana Yao Opare Dinizulu vivió durante su 
vida8, sigue activa en Queens. Además, en Brooklyn, el santuario Nana Oparebea 
fue creado en 2002 por Nana Nsia Dennis, una sacerdotisa ghanesa que había sido 
enviada por Nana Oparebea a Estados Unidos a fines de la década de 1970. Hoy, 
Nana Nsia viaja a menudo entre Ghana y los Estados Unidos.

En Filadelfia, la religión akan se practica en algunos santuarios. Mientras 
realizaba mi investigación, dos de ellos estuvieron particularmente activos. El pri-
mero, el santuario Asona Aberade, es el más antiguo de Pensilvania. Estaba dirigido 
por Nana Korantemaa Ayeboafo, una okomfo que, en 2003, se convirtió en sacer-
dote principal de los «akan de América» en Larteh, Ghana, como Okomohene. Nana 
Korantemaa pasó parte de cada año en Larteh, lo que resultó en que los ancianos 
del santuario de Akonedi la eligieran para actuar como su representante en los Esta-
dos Unidos. Sin embargo, muchos akan estadounidenses rechazaron su estatus y la 
denunciaron como una impostora. Al hacerlo, estaban ignorando a sabiendas las 
directivas de su santuario madre de Ghana. La segunda casa santuario de Filadel-
fia, la Adade Kofi Bosomfie Sankofa, estaba dirigida por Nana Baakan Agyiriwah, 
quien fue entrenada en el sacerdocio primero por Nana Korantemaa y luego por 
Nana Nsia. Sintiéndose muy unida a la mujer a la que llamaba su madrina, Nana 
Baakan visitaba el santuario Nana Oparebea de Brooklyn con frecuencia y le pedía 
a menudo a Nana Nsia que la ayudara en la práctica de los rituales y ceremonias.

Finalmente, varias casas santuario en Washington D.C. también practican 
la religión akan. Uno de los más frecuentados, el Asomdwee Fie Shrine of the Abo-
som and Nsamanfo Inc. de Nana Kyerewaa, está estrechamente relacionado con 
el Bosum Dzemawodzi. Finalmente, mientras hacía la investigación, Washington 
también albergó una sucursal de Onipa Abusia de Nueva York y, significativamente, 

7  Se dice que Onipa Abusia significa en twi «familia feliz».
8  Algunos templos akan están reuniendo a practicantes que consideran la poligamia como 

una forma de descubrir y reproducir su yo africano. En los Estados Unidos, las casas santuario akan 
se dividen entre quienes legitiman la práctica de la poligamia, generalmente dirigida por hombres 
okomfo, y quienes la condenan.
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el santuario Asuo Gyebi, que fue fundado por Nana Kwabena Brown y Nana Opa-
rebea a principios de la década de 1970.

Mientras realizaba mi investigación, los conflictos y la rivalidad entre las 
diferentes casas santuario eran muy comunes. Por lo general, los miembros de una 
casa santuario formaban vínculos estrechos con sus iniciadores, a menudo en detri-
mento de los demás sacerdotes con los que no estaban tan estrechamente relacio-
nados. Por ejemplo, mientras los ahijados de Nana Nsia estaban unidos y tendían a 
colaborar con los ahijados de Nana Kwabena Brown, su conexión con los miembros 
de la casa santuario de Dinizulu era esporádica.

Los practicantes de la religión akan viajaban con frecuencia entre Nueva 
York, Filadelfia y Washington D.C., tanto para ayudar a sus propias familias reli-
giosas en la organización de rituales como para visitar templos afines. La geografía 
y las largas distancias no fueron obstáculos; era más preferible para los practicantes 
estadounidenses de akan asistir a ceremonias organizadas por templos no locales 
estrechamente relacionados con sus madrinas o padres que buscar templos no rela-
cionados que estuvieran ubicados más convenientemente.

Cada casa santuario está dirigida por un sacerdote mayor o Nana, el cual 
se encarga de organizar las ceremonias públicas, alimentar los altares y supervisar 
los diversos rituales privados, como los baños espirituales que los practicantes deben 
tomar en las diferentes etapas de su vida9. Los Nanas son ayudados por sus ahijados, 
incluidos los sacerdotes recientemente egresados, conocidos como akomfo, que han 
terminado recientemente un periodo de entrenamiento de tres años, y los aprendi-
ces actuales, conocidos como akomfowa. Además, muchas otras personas también 
participan en los rituales públicos que se realizan en las casas, a veces consultando 
con los Nanas durante las lecturas o adivinaciones que realizan tres días a la semana 
sentados frente a los altares de sus salas de santuario.

Cuando un simpatizante se une a una casa santuario akan, él mismo se 
somete a una serie de rituales destinados a incorporarlo al grupo. Al concluir el pro-
ceso, se le considera heredero legítimo del akan de Ghana y se le considera un prac-
ticante que adora, por derecho propio, la religión de sus antepasados. El primero de 
estos rituales consiste en dar al futuro akan un nombre de santuario10. Este nom-
bre lo determina el Nana durante una lectura o adivinación que se realiza frente 

9  La mayoría de los sacerdotes usan sus propias casas como santuarios. Sus casas se dividen 
típicamente en espacios destinados a la vivienda y espacios dedicados al culto de las deidades y la 
organización de los rituales. La mayoría de las casas tienen un lugar de reunión donde se da la bien-
venida a los practicantes antes de entrar en la sala del santuario y donde se llevan a cabo las diversas 
clases para la formación de los sacerdotes. Los altares para las deidades generalmente se ensamblan 
en uno o dos santuarios. En la mayoría de los casos, una sala más grande contiene los santuarios de 
las deidades y un espacio más pequeño está dedicado a la adoración de los antepasados. Los practi-
cantes deben tener altares y representaciones para sus antepasados en sus hogares y, si son iniciados, 
mantener, como mínimo, un santuario para la deidad bajo la cual fueron entrenados.

10  La práctica de nombrar ceremonias se puede encontrar en muchos movimientos polí-
ticos/religiosos afroamericanos. En la década de 1930, el nombre se convirtió en el primer signo 
de membresía en la Nación del Islam. En ese momento, X y nombres musulmanes, como Akbar 
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a los santuarios. Por lo general, el akan americano recibe un nombre patronímico 
correspondiente al día de la semana en que nació, Kodjo para un hombre nacido en 
lunes o Abena para una mujer nacida en martes.

Este nombre patronímico se complementa con otra designación destinada 
a dar la bienvenida al adorador a la estructura del clan de Larteh Kubease e inte-
grarlo dentro de la «familia» akan11 de Nana Ekua Oparebea. Agyiriwah, Ante-
sewaa, Tacheampong y Oparebea se han convertido en nombres extremadamente 
populares para los practicantes de akan y se usan con frecuencia para conmemorar 
a los antepasados que se dice que eligieron a adoradores particulares como cuida-
dores de sus propias «familias» y clanes. Ocasionalmente, la ceremonia de nom-
bramiento también proporciona al estadounidense akan detalles sobre sus orígenes 
y una lista de tabúes asociados con el clan al que supuestamente pertenecían sus 
ancestros esclavizados.

Siguiendo el ritual del nombre del santuario y después de recibir una serie de 
baños espirituales destinados a purificarlo y preparar sus contactos con las deidades, 
el practicante recibe una escarificación, que se realiza en su brazo derecho y que se 
convierte en el símbolo supremo de su pertenencia al grupo akan. La cicatriz, reali-
zada en forma de línea recta de la que parten una serie de ramificaciones, se realiza 
en Larteh durante la ceremonia de entronización de un nuevo sacerdote. Simboliza 
el paso en la vida del practicante de ser un simple creyente a ser un okomfo. Rebau-
tizada como «árbol», la escarificación tiene un significado diferente en los Estados 
Unidos. Realizada una vez que el simpatizante se ha mostrado como un asiduo en 
la casa del santuario, afirma los vínculos que lo unen con sus pares americanos y 
ghaneses y más precisamente con los oficiales del santuario de Akonedi. «El árbol 
es Larteh», como me han dicho muchas veces en el campo.

Por último, el akan estadounidense recibe el ahene, un conjunto de collares 
y pulseras para usar durante los rituales y ceremonias, que simbolizan las diferen-
tes deidades veneradas en el santuario de Akonedi y sus sucursales americanas. Se 
requiere que el practicante aprenda sobre el abosom, en particular sobre el que está 
en los altares de la sala del santuario de su madrina o padrino. Debe familiarizarse 
con sus cantos y pasos de baile y debe ser capaz de reconocerlos durante una cere-
monia. Más tarde, si el nuevo akan es poseído12 por una o varias deidades, deberá 
pasar tres años de entrenamiento para llevarlo a la práctica del sacerdocio. Durante 

o Muhammad, se ofrecieron al practicante, quien luego abandonó el nombre de esclavo que había 
heredado del amo de esclavos.

11  En las casas santuario con las que interactué, la palabra «familia» se usaba con frecuencia 
para describir la relación de los miembros con su, sobre todo, madrina, Nana Oparebea.

12  Los akan americanos usan el verbo «poseer» de muchas maneras. A veces, se dice que 
las deidades están poseyendo a los practicantes o están siendo poseídos por ellas. En otras ocasiones, 
los miembros del grupo afirmaban que estaban poseídos por un obosom. Por último, es muy común 
escuchar que es el practicante quien posee al dios. Una persona que es capaz de tener ese tipo de 
conexión con el dios simplemente se referirá a su don con la frase «yo poseo».
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este entrenamiento, aprenderá cómo realizar los rituales y cómo «poseer» correcta-
mente el abosom.

Como sacerdote, el estadounidense akan okomfo dedica su vida al culto de 
las deidades. Es consciente del cambio significativo en su vida desde que se unió al 
movimiento y se convirtió en oficiante y acepta un estilo de vida a menudo muy 
diferente al que alguna vez estuvo acostumbrado. Muchas veces, los akan estadou-
nidenses describen su participación en las actividades de una casa santuario como 
un proceso de «curación», que les ha permitido vivir libremente y con el respeto de 
sus comunidades. Convertirse en akan, en su opinión, por lo tanto, proporciona un 
camino hacia la rectitud; un camino que siguen gracias a la guía de lo que a veces 
se llama las «Voces de África».

SER AKAN Y PANAFRICANO
Una vez establecido en los Estados Unidos, el movimiento akan se vio obli-

gado a adaptarse y volverse más atractivo y aplicable a las numerosas denomina-
ciones religiosas presentes en la comunidad afroamericana. De hecho, los barrios 
afroamericanos de los Estados Unidos albergaban una variedad de iglesias cris-
tianas, templos musulmanes frecuentemente dirigidos por la Nación del Islam y 
santuarios «africanos», como el Templo Yoruba de Harlem. El movimiento akan, 
finalmente incorporado a ese «campo religioso»13, reaccionó negativamente a la 
expansión tanto del cristianismo como del islam e intentó a la vez posicionarse 
junto a la religión yoruba.

Los practicantes de akan y el propio creador del movimiento creían firme-
mente que el cristianismo merecía ser condenado por su participación en la escla-
vitud de los africanos. De acuerdo con Dinizulu y, de hecho, con la mayoría de los 
activistas nacionalistas afroamericanos, los esclavos que se habían convertido al cris-
tianismo habían sido obligados a hacerlo por sus amos y, por lo tanto, habían sido 
impulsados contra su voluntad a ignorar y olvidar sus creencias y prácticas ances-
trales. En consecuencia, Dinizulu sostenía que el cristianismo simbolizaba el poder 
del hombre blanco y era enemigo de los practicantes de akan, quienes precisamente 
tenían que abandonar su fe cristiana para reconectarse con sus identidades y reli-
gión africanas.

Al igual que el cristianismo, el islam también fue condenado por los pioneros 
del movimiento. Defendida en la década de 1960 principalmente por la Nación del 
Islam, la religión fue acusada de ser no africana y contraria a la naturaleza misma 
de los negros. La Nación del Islam, establecida en la década de 1930 por el maes-
tro Fard Muhammad, afirmaba que los afroamericanos deberían buscar sus oríge-
nes no específicamente en África, sino en un grupo de personas elegidas, a menudo 
denominadas la tribu afroasiática de Shabazz (Muhammad, 1965), quienes, junto 

13  El concepto de «campo religioso» fue introducido por Pierre Bourdieu. Para una defi-
nición larga y rica de esta expresión, ver Bourdieu (1971).
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con Alá, crearon las primeras y más grandes civilizaciones del mundo. Sin embargo, 
según el movimiento estadounidense akan, el intento de desvincular a los afroame-
ricanos de su Madre Tierra fue extremadamente problemático, ya que obligó al 
hombre negro a vivir una vida muy alejada de lo que, según el movimiento, era su 
identidad original y sus determinismos culturales y biológicos.

Sin embargo, varios de los practicantes de akan alguna vez fueron miem-
bros regulares de la Nación del Islam. Nana Baakan Agyiriwah, por ejemplo, 
quien fue uno de mis contactos más cercanos cuando estaba realizando la investi-
gación, dejó las iglesias Bautista y Católica que frecuentaba cuando era niña por la 
Nación del Islam al inscribirse en la universidad. Poco después, comenzó la tran-
sición en un grupo musulmán sunita y, luego, en la organización kemética, Ausar 
Auset, antes de finalmente pasar a la religión yoruba y finalmente a la religión 
akan. Recibió los rituales impuestos a los nuevos miembros en cada uno de estos 
grupos y cambió su nombre dos veces, de Cybil Fecha, el nombre que le dieron al 
nacer, a Anesaah Rasheed, el nombre que adquirió al integrarse a la Nación del 
Islam, y, finalmente, a Nana Baakan Agyiriwah, el nombre que adquirió al recla-
mar su identidad akan.

Como muchos otros practicantes, Nana Baakan consideró su camino espi-
ritual del cristianismo a la religión akan como una evolución lógica que le dio una 
mejor comprensión de su identidad como mujer afrodescendiente en los EE. UU. 
Renunció a su compromiso con la Nación del Islam y consideró su participación 
en el movimiento Yoruba y akan como una etapa única y reafirmante de su evolu-
ción personal. Su santuario en Filadelfia contenía santuarios pertenecientes tanto a 
la tradición akan como a la yoruba, y frente a estos dos altares rezaba, servía liba-
ciones y realizaba lecturas. El primer altar que vio un visitante al entrar a la casa de 
Nana Baakan estaba dedicado al orisha yoruba Eshu. El altar le fue entregado por 
su padrino yoruba y fue fundamental para la realización de muchos rituales. Tam-
bién fue ese santuario el que buscó Nana cuando, viajando a otra ciudad, rezaba 
para que su viaje fuera seguro.

La historia de Nana Baakan no es una excepción. Muchos de los sacerdo-
tes que conocí habían sido iniciados en las religiones yoruba y akan. No era raro 
encontrar sacerdotes yoruba esperando para comenzar su entrenamiento en la tra-
dición akan o akan akomfo frecuentando regularmente casas santuario yoruba. Los 
dos grupos a menudo se criticaban mutuamente y difundían chismes negativos; sin 
embargo, los practicantes involucrados con ambos no reconocieron una afiliación 
como dominante sobre la otra. Así, en su opinión, las religiones akan y yoruba coe-
xisten por igual en los Estados Unidos, y es en su colaboración como se vuelven 
más eficaces.

La casa del santuario de Filadelfia, dirigida por Nana Baakan, la Adade 
Kofi Bosomfie Sankofa, recibía regularmente a dos mujeres de Baltimore, ambas 
iniciadas en el sacerdocio yoruba. Mientras realizaba mi investigación, las mujeres 
eran invitadas a cada uno de los rituales que se realizaban en la casa y participa-
ban en ellos al igual que los demás miembros. A veces se las llamaba por sus nom-
bres yoruba, Sangotola y Ogunfumilayo, otras veces por sus nombres akan, Akua 
y Ama. Ambas recibieron sus ahene, collares y pulseras, y los portan junto con sus 
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elekés yoruba14. En febrero de 2005, Akua comenzó su formación en el sacerdo-
cio. Al finalizar, se describió a sí misma como sacerdote yoruba del orisha Shangó 
y como akan okomfo del obosom Nana Esi. Según estas mujeres, su participación 
en las dos religiones se debió a que en ambas prevalece la misma lógica. Fueron 
guiadas por sus antepasados y creían que la práctica dual era la única forma en que 
podían complacer a todos sus ancianos fallecidos, tanto nigerianos como ghaneses.

Estrechamente conectados con las dos religiones, los miembros afroameri-
canos de la Adade Kofi Bosomfie Sankofa crearon una serie de equivalencias entre 
los dos sistemas que se aplicaban tanto a los rituales como a la caracterización de 
sus deidades. La religión akan tal como se practica en los Estados Unidos, por ejem-
plo, se centra en la reverencia al abosom, un gran número de deidades que reciben, 
tres días a la semana (shrine days), diversas ofrendas y libaciones. En su propia casa 
santuario, Sangotola y Ogunfumilayo optaron por aplicar el patrón akan de días 
de santuario a los rituales que realizaban para su orisha yoruba. Cada uno de sus 
altares, los consagrados a Eshú, Ogún, Oyá, Oshún, Yemayá y Shangó, así como 
los del abismo, Adade Kofi y Nana Esi, eran complacidos en los días de adoración, 
durante los cuales recibían libaciones de ginebra, la bebida favorita de los dioses 
akan, y oraciones en una mezcla de inglés, twi y yoruba.

La gran mayoría de las equivalencias, sin embargo, se aplicaron a las dei-
dades. Si el «abosom y el orisha trabajan juntos», como a menudo lo recuerdan los 
practicantes de akan, es porque cada orisha encuentra un equivalente dentro de la 
tradición akan americana. Como resultado, Asuo Gyebi, una deidad principal de 
akan, a menudo se compara con Shangó, una deidad yoruba que comparte la arro-
gancia y el trueno de Asuo Gyebi. Asimismo, Ogún se describe con frecuencia como 
una versión yoruba de Adade Kofi, el dios del hierro «akan». Además, Tegare, una 
deidad de origen ghanés, está pasando por un proceso de «yorubaización».

En el santuario Akonedi de Larteh Kubease, Tegare era comúnmente cono-
cido como uno de los hijos de Akonedi. Como suman15, es el elemento principal de 
un movimiento contra la brujería que surgió en el norte del país durante la época 
colonial y que se incorporó a las prácticas del santuario Akonedi (McCaskie, 1981). 
En Ghana, los practicantes saben que Tegare procede del norte y analizan su pre-
sencia como parte de la naturaleza sincrética de su religión. En los Estados Unidos, 
sin embargo, el papel de Tegare no es el de un soldado que lucha contra el uso de la 
brujería. Si bien algunos practicantes son conscientes de que su adoración se originó 
en la parte norte de Ghana, sin embargo, lo consideran un componente importante 
de lo que se denomina la religión «akan». Entre las casas santuario de akan en los 

14  La palabra elekés se refiere a los collares que se entregan al practicante en la tradición 
yoruba. La ceremonia de los elekés suele abrir la carrera espiritual del creyente.

15  La palabra suman es utilizada por los akan de Ghana para referirse a una entidad espiri-
tual que fue construida por un oficiante y fijada dentro de un objeto, muy a menudo un «talismán» 
o un trozo de tela atado a la pierna o al brazo del creyente. Llamado amwan en Costa de Marfil, el 
suman se hereda dentro del matrilinaje y siempre se encuentra en una serie de tabúes impuestos a su 
portador. Sobre ese concepto de suman, ver Duchesne and Guedj (2005).



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 3

9-
57

5
1

Estados Unidos, las atribuciones de Tegare se redefinen, transformando a la dei-
dad en una especie de mensajero entre el abosom y los practicantes. En el culto coti-
diano, Tegare es la primera entidad consultada por los sacerdotes. Durante la vida 
y el camino religioso de un practicante, esa misma entidad es a menudo la primera 
presencia que se siente, la primera que provoca un estado de semiposesión. Tegare 
es un «abridor de puertas», como se suele recordar durante los rituales, la primera 
conexión, el «facilitador».

En la religión yoruba esta función de mensajero la lleva a cabo la deidad 
Eshú. Es la única deidad que abre las ceremonias ya la que los practicantes tienen 
que ir antes de poder interactuar con los demás. Transferido a América, Tegare se 
ha convertido entonces en una versión akan del yoruba Eshú. Tegare y Eshú, a los 
que se hace referencia como los dos embaucadores en la mayoría de las casas san-
tuario de akan16, generalmente recibían sus ofrendas juntos en un altar compartido 
normalmente ubicado en las entradas de las casas. Mientras realizaba la investiga-
ción, muchos sacerdotes akan insistieron en que mientras estaban en casa podían 
escuchar claramente a las dos deidades charlando entre ellas, bromeando y pidiendo 
ofrendas como maní, ron y dulces17. Al hacer estas afirmaciones, los sacerdotes ase-
guraban ser los testigos elegidos de las conexiones entre dos deidades africanas que 
creían que eran equivalentes y portadoras de una energía singular.

En el contexto norteamericano, dentro de las casas santuario americanas 
akan, se puede observar, por lo tanto, la creación de un nuevo tipo de sincretismo. 
Esta creación no está vinculada al proceso de difusión de las creencias y entidades 
ghanesas per se, sino a la producción de nuevas prácticas dentro del campo religioso 
de los EE. UU. De hecho, si se crean vínculos entre las prácticas yoruba y akan en 
los Estados Unidos, no es porque en África pudieran establecerse tales conexiones, 
sino porque en ese contexto específico, estas dos religiones han sido apropiadas por 
grupos de nacionalistas culturales afroamericanos que intentaban buscar sus raíces. 
En verdad, en los Estados Unidos, los miembros de los movimientos akan y yoruba 
han desarrollado lo que creen que es y califican como una nueva y única «religión 
panafricana». Si el proceso de reafricanización en Estados Unidos, como lo lideró 
Oseijeman Adefunmi, nació de un esfuerzo por resistir el aspecto sincrético de 
la santería cubana, el proceso hoy en día ha llegado a una nueva fase que exige la 
«resincretización» de los dos sistemas de creencias, que se consideran genuinamente 
africanos. A diferencia de los esclavos cubanos, que escondían sus deidades africa-
nas detrás de santos católicos, los practicantes de las religiones akan y yoruba hoy 
combinan deliberadamente varias entidades espirituales originarias de diferentes 

16  Usualmente utilizada para describir el comportamiento de Eshú, la palabra tramposo 
ahora se aplica igualmente a Tegare.

17  Aparte de las libaciones, que los practicantes aprenden durante su iniciación al sacerdocio 
y se pronuncian en twi, las conversaciones durante los rituales se mantienen siempre en inglés. En el 
caso de las discusiones entre Tegare y Eshu, los sacerdotes suelen afirmar escucharlos hablar en inglés. 
Cuando intentan reproducir sus palabras, adoptan lo que denominan «un acento africano» o influen-
ciados por sus experiencias en los barrios de África occidental de las ciudades de América del Norte.
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partes de África. Al hacerlo, han desarrollado una tradición «africana» norteameri-
cana que los distingue tanto de sus pares caribeños como de los propios africanos, 
a quienes a veces descartan por haber sido corrompidos por siglos de colonialismo.

Al crear esta religión panafricana, los practicantes akan y yoruba a menudo 
sostenían que su sistema de creencias fue heredado de un África ancestral precolo-
nial, culturalmente unida, luego destruida y olvidada, y que hoy ha sido «reterri-
torializada» en los Estados Unidos18. En ese sentido, presentan una construcción 
imaginaria de África cuya forma presumiblemente «auténtica» se considera inalte-
rada, intacta por el colonialismo y recreada en las Américas. No niegan la existen-
cia del sincretismo en África, pero sostienen que su propia creación norteamericana 
está realzando lo que consideran la esencia precolonial de la Madre Patria. En ese 
sentido, la transnacionalización de la religión akan de la que participan se concibe 
como un proceso en curso, donde la modificación del ritual puede conducir a la 
creación de una tradición aún más «auténtica». Si reproducir los rituales akan les 
permitía reconectarse con su ascendencia ghanesa, cerrar la brecha entre las prácti-
cas yoruba y akan puede ayudarlos a recrear, espiritualmente y dentro de los Esta-
dos Unidos, un África panafricana que existía antes del contacto del continente 
con los europeos.

SER AKAN, PANAFRICANO Y AFROAMERICANO

Las deidades y los rituales son cruciales en la formación de la identidad akan 
en los Estados Unidos. Manteniendo, en los rituales, relaciones con otras deidades 
africanas, los abosom se convierten en prueba encarnada del lado panafricano de la 
identidad akan. Este lado panafricano conecta a los practicantes de akan con un 
África «original», captada en su forma precolonial. Sin embargo, rara vez adoradas 
solas, estas deidades también están asociadas con otras entidades, que están con-
virtiendo la religión akan, tal como se practica en los Estados Unidos, en una espi-
ritualidad verdaderamente afroamericana. Asociados a los ancestros, el orisha y el 
abosom constituyen una amplia gama de entidades espirituales que requieren ritua-
les comunes que permitan a los akan americanos incluir su propia historia y expe-
riencia en su esfuerzo por alcanzar sus raíces africanas.

En cada santuario akan, uno puede encontrar una serie de altares dedicados 
a la adoración de los antepasados. Colocados en mesas altas, consisten en fotografías, 
baratijas y recuerdos y, a menudo, están cubiertos con cortinas. Coloridos y aba-
rrotados, contrastan fuertemente con los altares dedicados al abosom, que se ubican 
en el suelo y están hechos únicamente con una vasija de terracota y una pequeña 

18  Las ideas de un África precolonial culturalmente unida son muy comunes dentro de los 
grupos nacionalistas afroamericanos. También están presentes en los escritos de muchos académicos 
afrocentristas inspirados por el libro seminal de Cheikh Anta Diop L’unité culturelle de l’Afrique 
noire (1959).
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muñeca de madera. En el santuario de Nana Baakan en Filadelfia, los altares de 
los antepasados estaban separados de los de las deidades ghanesas por una cortina.

Ahora sabemos que cuando Nana Oparebea enseñó a sus seguidores esta-
dounidenses algunos elementos de las tradiciones religiosas akan, no compartió con 
ellos el conocimiento, los símbolos y las herramientas que les habrían permitido 
implementar el culto a los ancestros en el Nuevo Mundo similar al de Larteh. En 
Larteh Kubease el culto a los antepasados está bajo la responsabilidad de la autoridad 
política de la ciudad, el Kubeasehene. Es él quien, durante rituales como el Akwasi-
dae, derrama la sangre de los sacrificios sobre un conjunto de taburetes ennegrecidos 
que simbolizan el poder de los ancestros de los linajes. En Estados Unidos, aunque 
Dinizulu fue honrado con el título de «jefe de los akan en América», casi ninguna 
de las casas santuario presentes en el país alberga un taburete ennegrecido, lo que 
habría permitido perpetrar los rituales ghaneses. Por lo tanto, en los Estados Uni-
dos, el culto a los antepasados akan se ha desvinculado de su herencia ghanesa. Se 
convirtió en un laboratorio de innovación religiosa, donde los practicantes afroame-
ricanos pudieron crear un tercer espacio de culto interactuando con los habitados 
por el abosom y el orisha.

Hay dos tipos principales de antepasados representados en los altares. En 
la casa santuario de Nana Baakan había, primero, una mesa alta en la que estaban 
representados los familiares más cercanos de la sacerdotisa, sus padres, abuelos y 
bisabuelos. Ella consideraba este altar como su sección personal de la casa del san-
tuario y nunca fue poseído durante los rituales por ninguna de las entidades que 
contenía. El segundo altar estaba ubicado a la izquierda del primero. En una mesa 
cubierta con sábanas moradas y blancas, este altar estaba compuesto por un cuenco 
de porcelana, una escultura de madera que representaba el ankh (el símbolo egip-
cio de la llave de la vida), varias botellas de licor Southern Comfort, una pipa y dos 
bastones de madera tallada. Sobre el altar había un vestido violeta de algodón y una 
mecedora de la que colgaba un sombrero de paja.

Nana Baakan explicó que este segundo altar estaba dedicado a un con-
junto de entidades que la visitaron durante su sueño y le pidieron que les dedi-
cara un espacio sagrado en su santuario. Entre estos antepasados, Nana Baakan 
se hizo cargo de un grupo de personalidades afroamericanas, entre ellas Martha, 
una mujer que poco a poco le fue revelando a la sacerdotisa toda su historia perso-
nal. Según Nana Baakan, Martha era de Ghana. En el siglo xix, fue esclavizada y 
transportada a Brasil. Luego, la trasladaron nuevamente a Carolina del Sur, donde 
trabajó en una de las plantaciones más grandes del estado. Ella era la favorita del 
amo y él abusó de ella en muchas ocasiones. Ella dio a luz a diez de sus hijos. Un 
día, una de las nietas de Martha resistió el asalto del dueño de esclavos. Indignado, 
se vengó de Martha sacándole los ojos. Durante varios largos años, Martha vivió 
ciega en la plantación. Se dice que, al no poder ver, se convirtió en una médium 
fuerte. Un día, su nieta pudo matar al dueño de esclavos y ayudó a Martha a esca-
par hacia el norte.

Al mencionar a Martha, Nana Baakan siempre hablaba con entusiasmo, 
añadiendo detalles e información sobre la vida de esta mujer que admiraba. Martha 
también era una de las entidades favoritas de los miembros de la casa del santuario. 
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Mientras realizaba mi investigación, muchos practicantes de akan me contaron sus 
recuerdos de algunas de las conversaciones que tuvieron con Martha durante los 
rituales, cuando ella poseía a Nana Baakan. Para ellos, los discursos y consejos de 
Martha eran fascinantes. Siempre querían saber más sobre ella, y Nana Baakan les 
proporcionó un conjunto de documentos que podían usar en su búsqueda, inclui-
das algunas cintas grabadas durante algunos de los rituales en los que ella apareció.

Si Martha era tan popular en la casa santuario de Nana Baakan, probable-
mente se deba a que, en el discurso producido sobre su vida pasada, ella fue víctima 
de la esclavitud. En cierto modo, es una parte importante de la experiencia afroame-
ricana, el doloroso pasado de la comunidad, así como su resistencia a la opresión que 
Martha personificó. La historia de su vida, tal como la contó Nana Baakan, conte-
nía la mayoría de los estereotipos ampliamente asociados con la vida esclava en las 
representaciones afroamericanas. Según Baakan, Martha era una esclava doméstica. 
Tenía un estatus especial dentro de la plantación, lo que a veces creaba conflictos 
entre ella y los demás esclavos. Violada constantemente por el amo, había dado a luz 
una descendencia mestiza, de cuya tez pálida se avergonzaba. Por la noche, cuando 
intentaba escapar de la vida de la plantación, Martha se sentaba en los escalones de 
la casa colonial de su amo en una mecedora, idéntica a la que Nana Baakan colocó 
junto a su altar. Con su sombrero de paja, la Biblia en su regazo, tarareaba espiri-
tuales y rezaba por la emancipación de su pueblo.

Esta visión de Martha que Nana Baakan atesoró e impuso en su altar, sola, 
cantando espirituales en su mecedora, es una verdadera imagen icónica de la vida 
en el Sur antes de la Guerra Civil. Para los miembros de la casa santuario, Marta era 
una figura icónica, una heroína que, con el mayor dolor, rezaba por el debilitamiento 
del amo y esperaba la emancipación de su comunidad. Así, se había convertido en 
la encarnación perfecta de un conjunto de ancestros esclavizados afroamericanos, 
cuyos descendientes a menudo no tienen una genealogía clara a los cuales, junto a 
las deidades africanas, han decidido venerar. Como ancestro unificador en la casa 
del santuario, Martha representó la memoria de los bisabuelos y tatarabuelos de cada 
miembro y les dio la oportunidad de honrar sus logros y su herencia.

Junto a Marta, en la casa santuario había otros antepasados que represen-
taban esta memoria de la esclavitud. Ephraim, uno de los miembros del santuario, 
me describió a uno de los antepasados ​​con los que se sentía particularmente cercano: 
Mary. Esta entidad, dijo, a menudo lo visitaba en sus sueños y también lo poseía 
durante los rituales. Según Ephraim, Mary era originaria de Togo. A la edad de 15 
años, fue deportada a Luisiana para trabajar en una plantación. Efraín reconoció que 
Mary tenía una fuerza espiritual durante la posesión que a veces le resultaba difícil 
de manejar. Como si toda su ira y las muchas rebeliones que lideró en la plantación 
todavía estuvieran aquí en su espíritu. Nyo, otro miembro del santuario, estaba en 
contacto regular con uno de sus antepasados personales, llamado Zafina. Nacida 
en Gold Coast, Zafina nunca salió de África. Sin embargo, de pequeña fue testigo 
del secuestro de toda su familia por parte del hombre blanco. Nyo a menudo des-
cribía esta visión que tuvo en un sueño que presentaba a Zafina, escondida detrás 
de una duna en una playa, mirando a sus padres siendo forzados a subir a un bote 
que partía hacia las Américas.
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En el santuario de Nana Baakan y casas afiliadas, durante los rituales cono-
cidos como las fiestas de los antepasados, era común que estas entidades específi-
cas se encarnaran al mismo tiempo y recordaran juntos los trágicos recuerdos de su 
esclavitud. Cada miembro de la casa sabía reconocerlos y estaba familiarizado con 
su forma específica de hablar y sus comportamientos. De hecho, todo sucedía como 
si estas entidades, exclusivamente afroamericanas, formaran una especie de legado 
compartido por los miembros del grupo.

Al establecer el culto a los antepasados en su casa, los miembros del grupo 
tomaron conciencia de la experiencia traumática de la esclavitud como base de la 
historia afroamericana. Si bien no negarían la importancia de la esclavitud dentro 
de la historia de Ghana, el comercio de esclavos en el que se concentran en el culto 
claramente los está devolviendo a su propia herencia norteamericana. Mientras que 
la mayoría de los grupos nacionalistas del siglo xx han decidido minimizar el papel 
de la esclavitud en la historia afroamericana para demostrar la continuidad de la 
herencia de los negros entre la Madre Patria y la diáspora, los miembros del movi-
miento akan incluyen la esclavitud en su historia. Por lo tanto, no existe contradic-
ción para ellos entre una identidad africana recuperada, siendo akan o panafricana, 
y una conciencia afroamericana nacida de la separación y pérdida de los marcado-
res culturales. Por el contrario, su «afroamericanidad» se convierte en parte de su 
«africanidad», mientras que, durante las ceremonias, sus ancestros esclavizados son 
reverenciados con las mismas herramientas rituales que las deidades akan: oracio-
nes en idioma twi, libación y posesión.

CONCLUSIONES

A la difusión de la religión akan en Estados Unidos a través de redes trans-
nacionales le ha seguido lo que Arjun Appadurai (1996) denominaría un proceso 
de indigenización. Ese proceso ayudó a la religión a integrar la compleja realidad 
del campo religioso afroamericano y adaptarse a las políticas de identidad en juego. 
Este proceso de indigenización ha producido la asociación de las deidades akan con 
otros dioses africanos presentes en América del Norte, los orisha en su mayoría, y 
la creación, dentro del ritual, de un espacio único dedicado específicamente a su 
herencia afroamericana. Por lo tanto, aunque afirman ser miembros de una comuni-
dad transnacional única, los miembros del movimiento akan también reconocen su 
posición específica en el contexto del panafricanismo global y de los Estados Unidos.

En este artículo, he tratado de mostrar cómo los practicantes formaron sus 
identidades en torno a tres líneas principales e interconectadas. Primero, los miem-
bros del grupo renunciaron a su identidad afroamericana para adoptar una nueva, 
la akan, considerada idéntica a la que portaban sus antepasados antes de ser escla-
vizados en las Américas. Para hacerlo, tuvieron que pasar por una serie de ritua-
les cuyos objetivos eran limpiar su cuerpo y su conciencia de los rastros la sociedad 
blanca y ayudarlos a reconectarse con su yo africano. Esta identidad akan, recreada 
en los Estados Unidos, se representaba luego durante las ceremonias y especialmente 
durante la posesión, cuando el akan estadounidense encarnaba las deidades de Larteh.
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En segundo lugar, los miembros del movimiento akan aspiraban a ser reco-
nocidos como verdaderamente panafricanos. En su práctica religiosa lograron este 
objetivo iniciándose en más de una religión africana y asociando en sus prácticas 
cotidianas deidades de diferentes sistemas de creencias. Tanto yoruba como akan 
se veían a sí mismos como los verdaderos representantes de lo que consideraban el 
África precolonial, donde las culturas del continente se unían formando una esen-
cia única, solo destruida cuando el dominio colonial creó antagonismos étnicos. 
En su mente, ser panafricano significaba ser un verdadero africano, original y posi-
blemente «más auténtico» que los actuales habitantes de la Patria. Por lo tanto, es 
interesante señalar que es precisamente su propia adaptación o incluso americani-
zación de la religión practicada en Larteh lo que afirman como lo más auténtico. 
En sus prácticas y creencias rituales, el discurso de autenticidad producido por los 
practicantes norteamericanos akan está entonces precisamente conformado por las 
mutaciones y cambios que ideológicamente quieren condenar.

Finalmente, los akan estadounidenses se describían a sí mismos como 
los representantes de una experiencia afroamericana. Esta experiencia y herencia 
afroamericana los diferenciaba de los africanos del continente, así como de otros 
miembros de la diáspora negra. Por lo tanto, la conciencia afroamericana a la que 
uno tenía que renunciar cuando se convertía en akan se volvió en el punto central 
de una formación de identidad alternativa. En el ritual akan, fue la adoración de los 
antepasados lo que propició esta tercera dinámica de identidad. Junto con el abosom 
y el orisha, los ancestros aportaron otra dimensión a los rituales, complejizando la 
naturaleza del legado que reverenciaba.

La historia del movimiento akan es una negociación constante entre estas 
tres líneas. Como siempre, cuando se trata de procesos de identidad, según las cir-
cunstancias, los miembros del grupo se describirían como akan, panafricanos o 
afroamericanos, y en ocasiones los tres a la vez. En la búsqueda de un pasado, de 
una memoria que les permita apropiarse de todos los aspectos de su historia, los 
afroamericanos akan están creando una identidad múltiple a partir de una lógica 
que podría describirse siguiendo la noción de ramificaciones de Jean-Loup Amselle 
(2001) (conectando). Para existir libremente y resistir las dificultades de la identidad 
y las formaciones raciales, los miembros del movimiento akan decidieron «conec-
tarse» a diferentes pasados: una herencia akan, la historia de una Ghana indepen-
diente, un pasado precolonial y panafricano recreado, así como su propia historia 
en los Estados Unidos basada en la tragedia de la esclavitud. En estas lógicas, los 
rituales se vuelven absolutamente centrales, ya que brindan coherencia e integridad 
a las historias e identidades segmentadas a largo plazo.

Recibido: 29-5-2022; aceptado: 4-6-2022
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Resumen

El artículo muestra hallazgos etnográficos sobre las experiencias migratorias de los chilotes 
en Ushuaia, Tierra del Fuego, Argentina, entre los años 1947-2018. El objetivo de este 
trabajo es comprender las estrategias creativas que diseñaron los chilotes en sus procesos de 
asentamiento, asociadas con la formación de comunidades, la resignificación de la noción 
de hogar y la circulación de mercancías de la nostalgia. El enfoque metodológico siguió 
la perspectiva de la etnografía multisituada que consistió en el desarrollo de un trabajo de 
campo entre Chiloé y Ushuaia, recolectando información mediante la revisión de docu-
mentos históricos, entrevistas en profundidad y mesas redondas. Los resultados muestran 
las etapas de asentamiento chilote después del cierre del presidio en 1947 y sus efectos en 
los procesos de consolidación de la comunidad a mediados de 1990.
Palabras clave: migración transnacional, estrategias creativas, dimensiones culturales de 
la nostalgia, etnografía eultisituada, Chiloé, Chile-Ushuaia, Argentina.

AT THE END OF THE WORLD: TRANSNATIONAL ETHNOGRAPHY OF CHILOTES 
MIGRATION IN USHUAIA, TIERRA DEL FUEGO, ARGENTINA

Abstract

The article shows etnhographic findings on the migratory experiences of chilotes in Ushuaia, 
Tierra del Fuego, Argentina, between the years 1947-2018. The objective of this work is to 
understand the creative strategies that the chilotes designed in their settlement processes, 
associated with the formation of communities, the re-signification of the notion of home 
and the circulation of nostalgia merchandise. The methodological approach followed the 
perspective of multi-sited ethnography, wich consisted in the development of fieldwork 
between Chiloé and Ushuaia, collecting information through the review of Historical docu-
ments, in-depth interviews and round tables. The results show the stage of chilote settle-
ment after the closure of the prisión in 1947 and its effects on the consolidation processes 
of the community in the middle 1990’s.
Keywords: transnational migration, creative strategies, cultural dimensions of nostalgia, 
multi-sited ethnography, Chiloé, Chile-Ushuaia, Argentina.
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INTRODUCCIÓN

La producción científica sobre migración internacional en Chile se desa-
rrolló durante los primeros años de la década de los 90, donde los historiadores se 
interesaron por el estudio de comunidades europeas, asiáticas y árabes asentadas en 
el país (Agar, 2007; Ferrando, 2004; Ulianova y Norambuena, 2009). El enfoque 
transnacional de la migración aparece a finales de la misma década por sociólogos 
y antropólogos quienes centraron sus investigaciones en las comunidades peruanas 
asentadas en ciudades como Santiago y, de manera creciente, un tipo de migración 
fronteriza, peruana y boliviana, residente en el norte grande (Garcés, 2015; Garcés 
et al., 2016; Luque, 2007; Tapia y Liberona, 2018; Thayer, 2013).

Actualmente, los estudios avanzan desde una perspectiva interdisciplinar, 
concentrada principalmente en los desplazamientos recientes de comunidades hai-
tianas, dominicanas, colombianas y venezolanas instaladas en diferentes regiones 
de Chile (Boric et al., 2021; Contreras y Seguel, 2022; Gissi et al., 2019). En estas 
investigaciones, se destacan temáticas relacionadas con el enfoque de género, sobre 
todo la inserción de mujeres en el campo laboral, donde se abordan tópicos relacio-
nados con la discriminación, la exclusión y la marginalidad (Galaz y Pérez, 2020; 
Imilán et al., 2020; Stefoni y Fernández, 2011; Tijoux y Córdova, 2015). Son rele-
vantes los estudios sobre la masificación de gastronomías, la circulación de objetos 
y las expresiones religiosas afroamericanas que sitúan a los migrantes y sus prácticas 
culturales en clave transnacional (Imilan, 2013; Saldívar, 2018). Recientemente, se 
han estudiado los asentamientos de comunidades latinoamericanas en áreas urbanas, 
rurales y costeras de regiones como Los Lagos y Magallanes (Ampuero et al., 2022; 
Ancalef et al., 2020; González et al., 2022; Gobernación Provincia de Magallanes, 
2015; Hormero y Vargas, 2021; Mancilla y Muñoz, 2019; Pradines, 2019; Saldívar 
y Pradines, 2020; Terrado, 2019).

Las investigaciones sobre migraciones en el sur austral de Chile se han enfo-
cado en el estudio de las relaciones transfronterizas con Argentina, desarrolladas en 
un primer momento desde un enfoque histórico que priorizaba los asentamientos de 
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colonos europeos1 en Patagonia y Tierra del Fuego entre los siglos xix-xx (Braun, 
2006; Bridges, 2017; Canclini, 1993; De Agostini, 1993; Gusinde, 1980; Krama-
renko & Sackel, 2007). Estos asentamientos incentivaron el desarrollo de econo-
mías emergentes, siendo la industria lanar el sector laboral que atraía un tipo de 
migración interna, principalmente de la isla de Chiloé hacia las fincas estancieras, 
los frigoríficos y las graserías, las cuales se habían ensamblado mayormente en Punta 
Arenas, Chile y Río Gallegos, Argentina (Bayer, 2009; Bou et al., 1995; Coronato, 
2016; Mancilla, 2012; Montiel, 2010; Saldívar, 2017).

Además de la ganadería, otros sectores también fueron explotados, como 
la minería, el petróleo y la extracción de oro, rubros donde también incursionaron 
los chilotes siendo piezas angulares en el poblamiento y la fundación de ciudades 
como Porvenir (Chile) en 1894 (Fugeille, 2002; Martinic, 2003; Saldívar, 2020; 
Vidal, 1993). Una de las características en los asentamientos de chilotes en ciudades 
fueguinas es el reconocimiento del Estado argentino como primeros pobladores de 
ciudades como Río Grande, fundada en 1921, donde su influencia cultural lograba 
la incorporación de sus tradiciones en calendarios festivos. Si bien es cierto que son 
prominentes los estudios transfronterizos desde un enfoque histórico, recientemente 
se han abordado investigaciones sobre las migraciones transnacionales de chilotes 
desde una perspectiva antropológica, donde se muestran hallazgos etnográficos sobre 
las estrategias creativas que han diseñado estas comunidades entre sus lugares de 
origen y de residencia (Saldívar, 2016, 2017, 2018, 2019).

Una de las particularidades de este artículo es mostrar cómo las migraciones 
de chilotes hacia Ushuaia son tardías en comparación con otras ciudades australes 
de Chile como Coyhaique, Puerto Natales, Punta Arenas y Porvenir, y argenti-
nas, como Esquel, Comodoro Rivadavia, Río Turbio, Río Gallegos y Río Grande. 
Esto se debe principalmente a las escasas fuentes de trabajo en la zona, las cuales 
en su momento fueron asumidas por los reclusos que cumplían condenas bajo jor-
nadas laborales en el presidio de Ushuaia. Siguiendo con la discusión, Gobantes 
et al. (2011) coinciden con nuestra propuesta al mencionar que después del cierre 
del presidio en 1947, el mayor influjo de migrantes en la zona procedía de Chiloé, 
aunque muchos de estos no llegaban de manera directa, sino que sus trayectorias 
iniciaban en lugares fronterizos como Aysén y Magallanes, en Chile. La migración 
era regularmente masculina, jóvenes que se aventuraban en largas temporadas con 
la intención de vincularse en sectores rurales de temporada donde las fincas fueron 
el principal medio de acogida laboral. Posteriormente, en tareas relacionadas con la 
explotación de madera y la construcción de casas, fincas y galpones.

1  Después de los colonizadores españoles, fueron las comunidades alemanas las que desde 
1840 en adelante se asentaron en lugares como Valdivia, Osorno y Llanquihue, así como también 
yugoeslavos en Magallanes y Tierra del Fuego, ciudades como Punta Arenas y Porvenir. El proyecto 
de colonización inspirado en la Ley de Inmigración Selectiva de 1845 proponía la modernización a 
través del progreso económico, la mano de obra europea, el poblamiento y la integración de dichos 
territorios a la soberanía del país.
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Estos argumentos también coinciden con los hallazgos mostrados por Hor-
lent (2018), haciendo referencia a la disminución de la población en Chiloé durante 
las décadas de 1940-1970 debido al atraso económico en el archipiélago traducido 
en la falta de oportunidades. Precisando los puntos observados, señalamos que, 
efectivamente, en esos años la decadencia en Chiloé se relacionaba con sucesos 
medioambientales como la plaga del tizón ocurrida en 1950 y el terremoto suce-
dido en 1960, principales detonadores de migración hacia la Patagonia chilena y 
argentina (Mancilla y Mardones, 2010). Durante las décadas de los 70 y los 80, las 
migraciones chilotas en Ushuaia tomaban mayor fuerza, así también se visibilizaba 
un tipo de migración interna, procedente del norte de Argentina y, para los 90, una 
marcada población de origen boliviano, peruano y paraguayo. Según Lattes (2007) 
y Ceva (2006), estas migraciones fueron motivadas por el Régimen de Promoción 
Industrial que manifestaba la Ley 19.640 cuyo objetivo era impulsar los sectores 
laborales como las fábricas ensambladoras y la explotación de los recursos naturales.

En este trabajo, presentamos hallazgos etnográficos sobre la expansión de 
las migraciones de chilotas hacia Ushuaia, como parte de un proceso histórico de 
asentamientos chilenos en Argentina, el cual ha sido poco estudiado en comparación 
con otros lugares australes donde estas comunidades son ampliamente conocidas. 
En este contexto, nos hemos propuesto analizar las experiencias migratorias de los 
chilotes asociadas a lo que reconocemos como estrategias creativas, las cuales se rela-
cionan con la formación de comunidades, la resignificación de la noción de hogar y 
la circulación de mercancías de la nostalgia. Los cuestionamientos iniciales giraban 
en torno a ¿cuáles son los procesos históricos de asentamiento de las comunidades 
de chilotes en Ushuaia? Dado que estos procesos de asentamiento son complejos 
en sentido del reconocimiento tardío de la comunidad, fue relevante preguntarse 
¿cómo se organizan las comunidades y resignifican la noción de hogar en lugares 
donde se encuentran instalados? Si bien es cierto que las claves culturales para com-
prender estas experiencias de asentamiento se visibilizan en la circulación de signi-
ficados simbólicos, vale preguntarse ¿de qué forma se representan las dimensiones 
de la nostalgia en la vida migrante de los chilotes en Ushuaia?

Para dar respuesta a estos cuestionamientos, fue relevante pensar en el con-
cepto de campos sociales transnacionales (Glick-Schiller, et al., 1994) y su relación 
con la noción de nostalgia (Boym, 2015) los cuales permitieron un diálogo con las 
narrativas orales, la viva voz de los sujetos. En efecto, estas migraciones no solo 
pueden caracterizarse como desplazamientos físicos a través de las fronteras, sino 
también como procesos que implican la comprensión de significados culturales 
en movimiento, que representan las formas en las cuales los migrantes construyen 
redes y relaciones a largas distancias mediadas por su participación en comunidades 
e incorporación en lugares cada vez más distantes del mundo. El abordaje de fenó-
menos migratorios desde la perspectiva transnacional hace referencia a los recursos 
creativos que los sujetos en movimiento desarrollan como parte de sus experiencias 
de desplazamiento y asentamiento en lugares de residencia.



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 5

9-
8

0
6

3

METODOLOGÍA

La propuesta metodológica en este artículo siguió los parámetros estableci-
dos en el Proyecto de investigación FONDECYT N. 3160798, donde se desarrolló 
un exhaustivo trabajo de campo a partir de tres etapas etnográficas entre los años 
2016 y 2018, cubriendo de esta forma las 10 comunas del archipiélago de Chiloé, 
continuando hacia lugares australes como Punta Arenas y Porvenir, en Chile, y Río 
Gallegos, Río Grande y Ushuaia, en Argentina. En este trabajo se muestra infor-
mación relacionada con la ciudad de Ushuaia, donde se logró una primera etapa 
de carácter histórico revisando colecciones fotográficas y documentos en la Biblio-
teca Nacional Mariano Moreno en Buenos Aires y el Archivo Museo del Fin del 
Mundo en Ushuaia.

La segunda etapa avanzó desde un enfoque propuesto por la Etnografía 
Multisituada (Marcus, 2001), que consistió en el seguimiento circunstancial de 
personas, objetos, dramas y vida social, haciendo referencia a un nivel de compren-
sión subjetivo del fenómeno migratorio donde priman las narrativas de los sujetos 
deslocalizados. En dicha etapa se desarrolló un minucioso trabajo de observación y 
registro de prácticas culturales, tales como la celebración de fiestas patrias, eventos 
musicales, tradiciones religiosas y reuniones de tipo social en el Centro de Residen-
tes Chilenos. Estos espacios permitieron el desarrollo de 20 entrevistas en profun-
didad a residentes chilotes de primera y segunda generación, así como también a 
representantes de instituciones culturales, de asociaciones de migrantes y dueños de 
espacios de ocio como fueron precisamente los restaurantes y bares estilo chilote.

La tercera etapa se desarrolló en Chiloé, donde se priorizó un trabajo de 
mesas redondas con algunos de los familiares de migrantes localizados en Ushuaia, 
donde identificamos ciertas categorías de análisis relacionadas con la nostalgia y sus 
efectos en la reconstrucción de la noción de hogar transnacional. La información 
recuperada en terreno se clasificó a través del sistema Émic y Étic previo al análisis 
mediante la Teoría Fundamentada (Glaser & Straus, 1967) donde la exigencia fue 
identificar categorías con énfasis en comparaciones de diversos episodios narrativos 
y observados en campo, conduciendo a la construcción de tópicos para el abordaje 
del concepto campos sociales transnacionales y la relación con los significados de la 
nostalgia que manifiestan las comunidades de chilotes en Ushuaia.

USHUAIA, LA CIUDAD DEL FIN DEL MUNDO

Localizada en el sur de la isla grande de Tierra del Fuego, sobre el margen 
septentrional del canal Beagle (paralelos 55 y 68) se encuentra la ciudad de Ushuaia. 
Los primeros habitantes del territorio fueron grupos indígenas yámana o yaganes, 
cazadores-recolectores, canoeros nómades que recorrieron los canales patagónicos en 
búsqueda de mamíferos y mariscos. Los habitantes no indígenas de la zona fueron 
ingleses llegados en 1869 con intenciones de formar villas cristianas y evangelizar 
a los indígenas, notándose el desarrollo de la misión a través de talleres, escuelas, 
hospitales y algunas casas de madera construidas por la South American Missio-
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nary Society (Bridges, 2017; Canclini, 2014a; Vidal, 1993). La ciudad fue fundada 
el 12 de octubre de 1884 por Augusto Lasserre después del litigio de repartición de 
territorios fueguinos con Chile. El mito fundacional se relaciona con un acto inau-
gural a orillas del canal Beagle donde se firmó el acta que reconocía a los primeros 
pobladores. Según algunos historiadores locales, la ciudad surgió después de la crea-
ción de la subprefectura marítima en 1884 con el deseo de intensificar la sobera-
nía nacional (Belza, 1974; Canclini, 2014b). En ese año se aprobó la Ley N. 1.532, 
que promulgaba el reconocimiento de Tierra del Fuego del lado argentino y, como 
gobernador, al capitán Félix Paz. Durante las décadas siguientes, se visibilizaba la 
llegada de los primeros migrantes, sobre todo españoles, libaneses e italianos, quie-
nes se instalaban con intenciones de proyectar las economías regionales (Canclini, 
2014b; D’Ámbra, 2000).

La fundación de la ciudad se relaciona con la construcción del presidio de 
Ushuaia, proceso que inició Francisco Moreno a través de la recomendación que este 
hizo al gobierno para instalar un recinto que cumpliera la función de fuerza militar. 
Este proyecto se concretó en 1896 como una colonia penal con espacio para doscien-
tos reclusos, en un primer momento edificada en la Isla de los Estados y, después, 
trasladada a Ushuaia, debido a las extremas condiciones climáticas que impedían 
mantener a los reclusos en dicho espacio. En Ushuaia, la construcción comenzó en 
1902 y finalizó en 1920 tras 18 años de trabajo. En esos años, se promulgó la Ley 
Nacional N. 3.335, donde se precisaba que todas las condenas impuestas por jueces 
federales se cumplirían en territorios australes, particularmente en el presidio de 
Ushuaia, el cual gozaba de ciertas condiciones de habitabilidad. La Colonia Penal 
contemplaba un sistema organizado a través de dos formas administradas: la depor-
tación y la condena bajo presión. Entre los reclusos emblemáticos se encontraba 
Santos Godino, apodado el petiso orejudo, declarado como asesino serial en Buenos 
Aires; además, el anarquista ucraniano Simón Radowitzky, el comerciante mexi-
cano Vicente Gianatempo, el mismo Carlos Gardel, entre otros cientos de reclusos 
y confinados políticos.

Después de la construcción del presidio, el gobernador Pedro Godoy preci-
saba extender el radio de la ciudad a través del poblamiento de familias del personal 
administrativo que se radicaban en el lugar (Canclini, 2014b). Entre sus intencio-
nes, se pensaba en la instalación de aserraderos y talleres de carpintería, debido a la 
explotación forestal, que avanzaba como uno de los sectores laborales más importan-
tes, sobre todo a los inicios, donde se extraían grandes cantidades de madera para la 
construcción de casas habitacionales, edificios y fincas. Los aportes fueron básica-
mente a provisionar a la comunidad de una serie de beneficios, que se visibilizaron 
«cuando concluyó la construcción de los talleres de herrería, mecánica, fundición, 
carpintería, zapatería, imprenta, y el aserradero» (Cecarelli, 2015, p. 113).

El funcionamiento del presidio cesó después de la promulgación de la Ley 
N. 11.833, creada por la Dirección General de Institutos Penales de la Nación, y, con 
este organismo, en 1945 formó parte de una reestructuración de los sistemas carce-
larios llevando a su posterior cierre del régimen penitenciario en 1947 (Vairo, 1997). 
El cierre del recinto provocó cierta inestabilidad para los habitantes locales, debido 
a que eran los reclusos quienes se encargaban de diversas labores como el trabajo en 
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aserraderos, la construcción de casas y edificios, la manutención de insumos para la 
calefacción, la limpieza de áreas nevadas, entre otras actividades (Canclini, 2014b). 
La apertura de empleos relacionados con la explotación maderera se iniciaba como 
una posibilidad para los extranjeros, mayormente de nacionalidad chilena, con un 
abultado número de trabajadores chilotes procedentes en su mayoría de ciudades 
cercanas como Río Grande y fronterizas como Punta Arenas y Porvenir. Veamos el 
documento enviado por la Gobernación de Tierra del Fuego al Ministerio del Inte-
rior argentino fechada el 18 de febrero de 1939 (figura 1).

Este antecedente es pertinente para situar los primeros desplazamientos de 
chilotes hacia Ushuaia, no como una migración masiva, sino como asentamientos 
provisorios en sectores laborales de temporada. La llegada de estos migrantes fue 
lenta en comparación con otras ciudades fueguinas, como Río Grande y Porvenir, y 

Figura 1. Documento histórico. Fuente: Biblioteca Nacional Mariano Moreno. 
Fondo: Ministerio del Interior sobre Secretos, Confidenciales y Reservados, 

año 1939, caja 1, carácter R. Buenos Aires, Argentina.
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patagónicas como Punta Arenas y Río Gallegos, principales fincas o centros estan-
cieros regionales (Martinic & Campbell, 2010). De acuerdo con lo anterior, reco-
nocemos los desplazamientos chilotes como un tipo de migración circular, es decir, 
que llegaban procedentes de otras ciudades donde se desenvolvían con mayor faci-
lidad, sobre todo en actividades relacionadas con las fincas ovejeras, las cuales com-
binaban con otras labores como la construcción y la explotación maderera, minera, 
aurífera y petrolera (Martinic, 2003; Montiel, 2010; Saldívar, 2019).

El crecimiento poblacional de Ushuaia en los años posteriores se debió al 
inicio de la mercantilización de sus recursos naturales y de las Políticas de Atracción 
Poblacional que fomentaba el gobierno argentino a través de la implementación del 
Régimen de Promoción Industrial (Ley 19.640) en el entonces territorio nacional de 
Tierra del Fuego (Horlent, 2018; Luiz & Schillat, 1997). Dicha ley logró la atracción 
de un tipo de emigración nacional procedente del centro y norte del país, y extran-
jera, principalmente chilena y boliviana (Mallimaci, 2012). El aumento de la pobla-
ción chilota se visibilizó de manera intermitente entre las décadas de 1970 y 1990, 
con mayor presencia durante los siguientes periodos hasta la formación de comu-
nidades establecidas de manera permanente. Ver el mapa de la figura 2, que mues-
tra las trayectorias que seguían los chilotes en sus desplazamientos hacia Ushuaia.

Las intenciones que mantenían los chilotes que llegaban a Ushuaia, además 
de las oportunidades laborales, eran las posibilidades de obtener subsidios de terre-

Figura 2. Mapa de rutas migratorias. Fuente: elaborado por Allan Iwama.
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nos que ofrecía el gobierno con intenciones de poblar las periferias de la ciudad. En 
ocasiones, estos subsidios incluían materiales para la construcción, lo cual represen-
taba un proyecto atractivo para los emigrados, específicamente aquellos que habían 
viajado con sus familias. Cabe destacar que para el caso de los extranjeros, acceder 
a los beneficios implicaba la regulación migratoria o, en su defecto, el requisito era 
tener algún miembro familiar nacido en Argentina. Esto no representaba un obs-
táculo para los chilotes, debido a los continuos ingresos a territorio argentino y las 
regulaciones de visas que habían sido otorgadas en experiencias anteriores como 
residentes en otras ciudades del país.

Las comunidades de migrantes, nacionales y extranjeros, se localizaban en 
diferentes sectores de la ciudad, los antiguos pobladores se ubicaban en el centro. 
Como recordaba Patricio Rojas, «a ellos les daban terrenos más grandes, les con-
cedían de acuerdo a su estatus, los migrantes recientes tenían que nacionalizarse 
o, al menos uno de sus miembros ser argentino» (comunicación personal, 2018). 
Estas características son evidenciadas en las clasificaciones sociales que hacían los 
argentinos de los habitantes extranjeros, reconociéndolos como antiguos pobladores 
(AP), nacidos y criados (NyC) o venidos y quedados (VyQ), marcadores culturales 
que distinguen las edades de las migraciones extranjeras en los territorios australes.

Sobre lo antes mencionado, autores como Hermida et al. (2013) reconocen 
las dimensiones sociales asignadas a los extranjeros que residían en los territorios 
de Fuego-Patagonia. 

El antiguo poblador es aquel residente fueguino radicado desde antes de la Ley 
de Promoción Industrial implementado en 1972. Este residente, puede o no, ser 
nacido en la provincia. El Venido y Quedado es aquel inmigrante que se radicó a 
partir de la implementación de la Ley de Promoción Industrial. El Recién llegado 
es aquel inmigrante que se radicó «recientemente», siendo este una valorización que 
carece de ubicación temporal concreta. Finalmente el Nacido y Criado es el que 
nació en la provincia. Existen [...] tanto NyC como antiguos pobladores, por lo que 
aquellos que poseen membresía de ambos grupos pueden optar, según el contexto 
en el cual operan, por la adscripción más beneficiosa (Hermida et al., 2013, p. 12).

Es relevante destacar dos aspectos centrales asociados con los marcadores 
sociales y culturales asignados a los extranjeros, particularmente a las comunidades 
de chilotes residentes. El primero se relaciona con el reconocimiento histórico del 
Estado argentino hacia los migrantes procedentes de Europa, asignándoles catego-
rías como antiguos pobladores (AP). El segundo hace referencia a la invisibilización 
de los chilotes, quienes representaban un tipo de infraclase por la desmedida mano 
de obra, categorizándolos con el mote de venidos y quedados (VyQ). Excepto en la 
ciudad de Río Grande, donde son reconocidos como primeros pobladores junto con 
las comunidades europeas asentadas en la zona. El V y Q como marcador sociocul-
tural apunta a una serie de prejuicios coloniales que de alguna manera resaltan las 
intenciones del gobierno argentino por salvaguardar la soberanía nacional a través 
de lo que ellos consideraban como un peligro que expresaba «la alta presencia de 
chilenos que chilenizaban las costumbres argentinas» (Baeza, 2009, p. 205).
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RESIGNIFICACIÓN DEL HOGAR TRANSNACIONAL 

Durante la primera mitad de la década de 1990, la comunidad de chilotes 
en Ushuaia no era tan representativa en comparación con otros colectivos de lati-
noamericanos quienes se organizaban mediante un calendario festivo y exponían 
sus tradiciones culturales y religiosas. En este contexto, los chilotes se inspiraban 
en la activación de estrategias de reconocimiento a partir de la formación de una 
comunidad que los identificara y legitimara socialmente. La noción de comuni-
dad para ellos se relacionaba con la organización de un grupo de integrantes que 
lograran la activación de tradiciones de origen, sobre todo cuando estos procu-
raban conservar los códigos culturales en sus lugares de residencia, mediante el 
diseño de actividades, regularmente la celebración de fiestas patrias, la fundación 
de clubes y asociaciones, así como también la edificación de una iglesia para ins-
talar al santo patrón.

El fortalecimiento de la comunidad y la creación de vínculos con otros colec-
tivos chilotes en Fuego-Patagonia lograban que «el 18 de septiembre, día nacional 
de Chile, [también sería considerado como] feriado en Tierra del Fuego» (D’Ambra, 
2000, p. 90). Si bien es cierto que los calendarios festivos fungían como marcado-
res de reconocimiento cultural, también ejercían ciertos niveles de empoderamiento 
entre los miembros de la comunidad. De acuerdo con lo anterior, Claudio Segurola 
afirmaba que «muchos chilotes retornaron [a Chile], pero los que se quedaron for-
maron sus barrios y comunidades, sus hijos ya son argentinos, pero ellos no dejan 
de celebrar sus fiestas patrias» (comunicación personal, 2018). En este sentido, Lucas 
Sanhueza coincidía con los argumentos de Claudio al mencionar que «los chilotes 
que se quedaron a vivir en Ushuaia, al poco tiempo ya se habían organizado y cele-
braban sus fiestas patrias, hacían carreras con botes a remos, cocinaban curantos, 
empanadas de loco, cholgas, milcaos, sopaipillas, papas rellenas» (comunicación 
personal, 2018).

Estos sucesos se visibilizaban con mayor intensidad después de la forma-
ción de la comunidad donde se reflejaba la organización de sus miembros en tanto 
acción colectiva que lograba la fundación de espacios como el Grupo Solidario, el 
Centro de Residentes Chilenos Gabriela Mistral y clubes de Antiguos Pobladores. 
Uno de los espacios con mayor trascendencia en la actualidad es el Centro de Resi-
dentes Chilenos, fundado el 5 de septiembre del año 2000, donde Félix Vallejo es 
presidente desde hace cuatro años. El mismo Félix comentaba que «los objetivos 
del centro son la organización de fiestas patrias, también hacer talleres y otras acti-
vidades para el bien de la comunidad» (comunicación personal, 2018). La fiesta se 
organizaba con anticipación, planificándose mediante una agenda de trabajo que 
implicaba responsabilidades de manera jerárquica. Los integrantes de la mesa direc-
tiva se encargaban de la programación del calendario festivo y de la gestión de fon-
dos; en ocasiones, obtenían los recursos mediante la organización de bingos, rifas 
y aportes voluntarios.

La celebración de la fiesta se desarrollaba, regularmente, en el Salón de Even-
tos del Centro de Residentes Chilenos, iniciando con labores de protocolo como la 
entonación del himno nacional y los honores a la bandera, escenas que lograban la 
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atención del público. A propósito, Jaime Cárdenas afirmaba que «el chilote que esta 
fuera siente más su patria, cuando celebramos nuestras fiestas y entonamos nues-
tro himno, mucha gente llora, cuando proyectamos en la pantalla fotos de Chiloé 
la gente se emociona» (comunicación personal, 2018). La fiesta continuaba con la 
puesta en escena de grupos de música folclórica que la comunidad contrataba para 
amenizar el evento, casi siempre traídos desde Punta Arenas y alternados por agru-
paciones locales como es Archipiélago del Sur, fundada por chilotes de segunda 
generación, hijas e hijos argentinos residentes en Ushuaia.

Durante el trabajo de campo etnográfico logramos asistir a diferentes asam-
bleas que la comunidad organizaba con motivo de la planificación del calendario 
cultural anual, donde las actividades se concentraban en la asignación de roles y 
compromisos para afrontar las fiestas patrias del mes de septiembre. En una de las 
reuniones, Félix Vallejo solicitó a Josefina mencionar sobre la propuesta que había 
llegado desde Punta Arenas, donde los invitaban a organizar la fiesta del Nazareno 
de Caguach. Los comentarios en tono de respuesta fueron alentadores; sin embargo, 
no dejaban de sorprender a más de alguno, pues el asumir un compromiso como 
la celebración de la fiesta implicaba la organización de la comunidad en funcio-
nes dirigidas hacia la gestión de espacios, en este caso, de iglesias que los acogieran 
dentro de su calendario religioso. Las reuniones sostenidas con sacerdotes no pro-
liferaron, debido a una serie de discrepancias sobre las reglas que solicitaban para 
ser acogidos, una de ellas era ajustarse a los tiempos y usos del templo, además de 
modificar la canción de entrada dedicada al Nazareno, titulada Mi niñito y escrita 
por el músico chilote Ramón Yáñez. En este escenario de peripecias, José Barría 
proponía a la comunidad «edificar una iglesia dedicada al Nazareno [comparaba 
que] en Río Grande tienen su iglesia, nosotros también podemos construir la nues-
tra» (comunicación personal, 2018).

La efervescencia religiosa que rodeaba a los integrantes de la comunidad 
inspiraba también a los dirigentes de comunidades quienes se ofrecían en apoyar las 
gestiones desde Chile. En este sentido, Arturo Hueicha, presidente de la comunidad 
de chilotes en Punta Arenas, se reunió con artesanos de Achao, Chiloé, para soli-
citar el tallado en madera de un Nazareno «que donaría la comunidad de chilotes 
de Punta Arenas a la comunidad de chilotes de Ushuaia» (comunicación personal, 
2018). Si bien es cierto que la fiesta del Nazareno en Ushuaia no se comparaba con 
otros lugares como Río Grande y Río Gallegos, donde la celebración lleva varios años 
desarrollándose de manera consecutiva, esta ha logrado mantenerse como parte del 
calendario cultural anual de la comunidad. Una de las características que identifi-
camos sobre la celebración es que sigue la tradición de origen donde la fiesta inicia 
el 21 de agosto y culmina el último domingo del mismo mes (Bórquez, 2019; Cár-
denas y Trujillo, 1986; Saldívar, 2017).

La transnacionalización religiosa del Nazareno de Caguach es un pode-
roso elemento que nos ayuda a identificar cómo las identidades culturales locales se 
expanden más allá de las fronteras nacionales, sobre todo cuando las comunidades 
se organizan en lugares de residencia, rediseñando los espacios y recreando el hogar 
transnacional. En este caso, la tradición religiosa dejó de pertenecer a un lugar en 
particular para ser parte de un espacio de significados legitimados e instituciona-
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lizados en diferentes territorios australes de Chile y Argentina. De acuerdo con lo 
anterior, Levitt y Glick-Schiller (2004) aseguran que las comunidades «se valen de 
la religión para crear geografías alternas [configurando] nuevos espacios que, para 
algunos, tienen mayor significado y les inspiran lealtades más fuertes que los ámbi-
tos políticamente definidos» (2004, p. 83). La devoción del Nazareno ha logrado 
desdibujar geografías en sus procesos de ensamblaje, experiencias que visibilizan una 
serie de rutas y trayectorias. Como recordaba José Paredes, «primero fue en Punta 
Arenas, luego en Puerto Natales [Chile] después en Río Turbio, en Río Gallegos 
y en Río Grande [Argentina] pero la festividad es más grande en Punta Arenas y 
Río Gallegos, porque son las ciudades más pobladas por chilotes» (comunicación 
personal, 2018).

Las características que identifican a la comunidad de chilotes residentes en 
Ushuaia son los vínculos que los unen con Chiloé. Estos se manifiestan a través de 
la representación de sus tradiciones culturales y religiosas donde las comunidades 
se organizan logrando la fundación de «Centros Chilotes; [de] conjuntos folclóricos 
[y del] típico barrio chilote [...] con su parroquia del Nazareno de Caguach» (Mon-
tiel, 2007, p. 1). La comunidad ha crecido últimamente, debido a la integración y la 
progresiva organización de sus miembros con la intención de seguir la tradición y 
empoderar a los integrantes con sus lugares de origen, implicando la reproducción 
de significados en lugares de residencia migrante.

Además de la celebración de fiestas, existen otros elementos que identifi-
caban a las comunidades con sus lugares de origen, como son las tienditas donde 
circulaban mercancías que llegaban desde Punta Arenas y Chiloé. En estos espa-
cios se localizaban insumos de la cocina tradicional chilota, tales como papas, ajos, 
especias, carnes ahumadas, granos, entre otros. Estos productos seguían diferentes 
trayectorias geográficas, algunos eran adquiridos por personas que viajaban constan-
temente hacia ciudades colindantes con el borde fronterizo, otros mediante encargos 
que hacían a sus familiares del otro lado de la frontera o quienes recibían encomien-
das de sus familiares desde Chiloé.

La extensión de mercados que ofertaban productos de procedencia chilota 
hacía referencia al extrañamiento de la tierra natal, donde en muchos casos estas 
emociones se mitigaban con la creación de espacios, de redes e identidades que per-
mitían establecer conexiones simbólicas con sus lugares de origen. Según recordaba 
Genaro Cárcamo, el consumo de elementos para la preparación de gastronomías chi-
lotas está asociado con la identificación de los sabores, «allá el ajo tiene otro sabor, es 
más grande, la papa igual, tenemos una variedad de papas, los ahumados de carnes 
son diferentes, acá no hay eso, cuando comemos recordamos nuestra casa, yo por 
lo menos recuerdo a mi madre, me entra la tristeza pero a la vez me siento aliviado 
[reconfortado]» (comunicación personal, 2018).

La mayoría de estos productos se comercializaban en los barrios de chilo-
tes, lugares como Vicente de Paul y La Cantera, donde también se lograban apre-
ciar una serie de elementos como volantines, banderas de Chile y ritmos folclóricos, 
barrios emergentes que lograban rediseñarse e identificaban a la comunidad a través 
de significados culturales y sentidos de pertenencia. La circulación de significados 
culinarios chilotes se relaciona con lo que Shinji Hiraí (2012) reconoce como mer-



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 5

9-
8

0
7

1

cados de la nostalgia. Los vínculos afectivos que generan los mercados posibilitan 
«recordar sus terruños [...] y sentir que están en su ‘casa’» (2012, p. 280).

De acuerdo con los hallazgos mostrados, Jaime Cárdenas mencionaba que 
la intención de fundar un restaurante de comida tradicional chilota en Ushuaia fue 
pensando en construir un espacio para que los chilotes lograran subsanar la nos-
talgia a partir del consumo de alimentos que los hiciera sentir, por un momento, 
en Chiloé. Fue en ese contexto en el que se fundaba Chiko Restaurante, localizado 
en el centro de la ciudad, lugar donde se reunían los chilotes en comunidad, sobre 
todo cuando «juega la roja [selección chilena de fútbol], para el mundial o la Copa 
América, llegan con sus poleras, se siente bonito, parece que estamos en casa com-
partiendo con los amigos, los vecinos o la familia» (comunicación personal, 2018).

Los espacios de reunión visibilizaban paisajes identitarios, lazos afectivos y 
emociones provocadas por las distancias de sus lugares de origen. Como recordaba 
Rosa Cárcamo, «extrañamos mucho la isla, la comida, hablar de nuestras cosas, 
aquí por lo menos sentimos que eso desaparece, sabemos que al menos vamos a 
pillar a más de algún chilote y vamos a preguntar sobre la familia, las cosas por 
allá» (comunicación personal, 2018). En este sentido, es relevante situar la nostal-
gia como un elemento estimulante «para entender las formas en que las personas 
móviles unifican los símbolos y reconstruyen y representan sus culturas, identida-
des y nuevas realidades sociales en el contexto transnacional» (Hirai, 2012, p. 33).

Estos mecanismos de emergencia en la reconstrucción del hogar se hacen 
presentes por medio de la recreación de los espacios imaginados, donde los sujetos 
siguen códigos culturales que fortalecen los vínculos afectivos entre sus lugares de 
origen y de residencia. De acuerdo con lo anterior, Steigenga et al. (2008) recono-
cen que «en muchos casos, las reconstrucciones del ‘hogar’ son más imaginadas que 
reales. La nostalgia [y] las cambiantes identidades transnacionales interrumpen [...] 
las concepciones del hogar reconstruido» (2008, p. 40).

Si bien es cierto que el diseño de estrategias que emprenden los migrantes 
en lugares de residencia es un factor relevante para la mitigación de la nostalgia, 
otros factores hacen lo propio, como son los vínculos que los sujetos afianzan con 
sus lugares de origen. En este sentido, Ana Barría reconocía estar en contacto con 
su madre en Chiloé, «la llamo día por medio, envío plata cada fin de mes, estoy al 
pendiente en todo lo que le falta, cuando alguien viaja a la isla me envía cosas, antes 
que no había Whatsapp, enviaba fotos y cartas por correo» (comunicación personal, 
2018). Por su parte, Lucía, su madre, argumentaba lo siguiente: «extraño a mi hija 
pero una forma de apoyarla es cuando me pide cosas de acá, cuando sabemos que 
alguien viene faenamos [sacrificar] un chancho para ahumarlo con tiempo y enviarle 
carne o el salmón que tanto le gusta» (comunicación personal, 2018).

Estas relaciones no solo muestran los afectos provocados por la lejanía, sino 
las formas en las cuales los individuos se relacionan a través de las fronteras y recons-
truyen la noción del hogar transnacional a través de prácticas a largas distancias y 
de manera simultanea. En estos procesos se ejercen diversos sentidos de pertenencia 
e identidades en los cuales los individuos se insertan en formas y normas sujetas a 
los lugares de residencia, permitiendo la creación y recreación de los espacios en los 
lugares donde se encuentran instalados.
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El hogar transnacional es un espacio en construcción que va más allá de 
la residencia en un espacio físico (casa) o ambiente familiar (familia), se convierte 
en un lugar con sentido y significado, representado con una carga de emociones 
y afectos (recuerdos, añoranzas) que inspiran a los sujetos en la recreación de los 
espacios imaginados. Las diferencias entre el espacio habitado y el hogar es que 
el primero hace referencia al lugar como estructura física, de intimidad, afecto y 
protección, y el segundo corresponde a las experiencias vividas, la memoria histó-
rica, las prácticas culturales, los sentidos comunes, la vida cotidiana, las identida-
des y el territorio. La nostalgia es un articulador de sentidos de pertenencia en la 
reconstrucción del hogar que implica una serie de estrategias creativas en la resig-
nificación del terruño y estas permiten la incorporación de elementos identitarios 
en contextos transnacionales.

DIMENSIONES CULTURALES DE LA NOSTALGIA

El concepto de nostalgia fue propuesto por el médico suizo Johanes Hofer a 
finales del siglo xvii, después de observar sintomatologías que mostraban sus pacien-
tes por el retorno a la tierra natal, acuñando así el término griego de nostos (regreso 
al hogar) y algia (añoranza). Desde un inicio se empleó para designar dolencias rela-
cionadas con los desplazamientos humanos. González (2005) reconoce que recibió 
distintos nombres: trastorno distímico, trastorno por somatización, síndrome de 
Ulises, síndrome del inmigrante, nostalgia del extranjero, melancolía, entre otros. 
Como bien afirma Tizón (1993), los síntomas de la nostalgia se manifiestan en dife-
rentes momentos, durante el proyecto o preparación de la migración, periodos de 
desplazamiento, el asentamiento y la adaptación e integración en lugares de residen-
cia. Svetlana Boym (2015) sugiere pensar en la nostalgia como «un sentimiento de 
pérdida y de desplazamiento [...] la del hogar y la del extranjero, la del pasado y la 
del presente [...] lo que compartimos es la algia, la añoranza, pero lo que nos separa 
es el nostos, el regreso al hogar [...] el peligro que entraña la nostalgia es que tiende 
a confundir el hogar real con el imaginario» (2015, pp. 13-14-16).

En este sentido, las dimensiones culturales de la nostalgia o, como bien 
plantea Davis (1979), las órdenes ascendentes de la nostalgia se representan como 
experiencias vividas, lo que el autor reconoce como nostalgia simple, sus represen-
taciones en la vida cotidiana y cómo los sujetos la asocian con una serie de recursos 
materiales y simbólicos que los identifican e inspiran en la reconstrucción del hogar 
en sus lugares de asentamiento.

Autores como Angé y Berliner (2015) sugieren comprender la nostalgia a 
través de la reflexión sobre el desplazamiento como categorías intrínsecas para el 
conocimiento de la memoria en tanto dispositivo de emociones entre espacios diver-
sos de significados simbólicos. Es Lankauskas (2015) quien hace una distinción del 
concepto de nostalgia sobre el de recuerdos de épocas pasadas, donde el primero 
se refiere a las prácticas culturales, sus formas, significados y efectos que provocan 
diferencias, reciprocidades y reconfiguraciones en escenarios colectivos. Batista y 
De Lima (2017) hacen referencia a la nostalgia como pérdida transitoria relacionada 
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con la saudade (homesickness) como falta de contacto con la tierra natal, como una 
fragmentación de la identidad por la pérdida de las referencias conocidas.

En antropología de la migración, los avances bajo esta perspectiva han 
logrado establecer una línea de investigación multidisciplinar. Brooks y Simpson 
(2013) reconocen la nostalgia en el proyecto migratorio como balsa de emociones, 
pensando tanto en quienes inician el viaje como en quienes esperan en sus lugares 
de origen. Lenka y Marek (2015) mencionan cómo las experiencias de la nostalgia 
en los procesos migratorios ayudan a mantener relaciones de parentesco basadas en 
campos sociales que legitiman no solo a las comunidades, sino también sus identi-
dades en contextos transnacionales.

González (2016), estudiando familias transnacionales de bolivianos en 
España, reconoce que la migración genera ambivalencias emocionales reflejadas 
en el extrañamiento por el terruño, donde las configuraciones afectivas se repre-
sentan en regímenes de sentimientos articulados con el parentesco, la obligación 
y la reciprocidad. Clairgue (2012) hace referencia al retorno de migrantes mexica-
nos atribuido a la nostalgia por sus hogares, particularmente por la necesidad del 
reencuentro conyugal. La migración no siempre se encuentra vinculada con la bús-
queda de espacios laborales, como argumenta Melgar (2011) en su estudio sobre los 
asentamientos de comunidades nikkei en México excluidas en Japón por sus rasgos 
étnicos mestizos propios de la doble nacionalidad, implicando una doble nostalgia, 
tanto por sus lugares de nacimiento como también aquellos espacios donde residen.

Estudiosos como Besserer (2016) han seguido las propuestas del transna-
cionalismo práctico de Kearney (2003) para localizar trayectorias migratorias de 
indígenas mixtecos en Estados Unidos y la formación de una comunidad transna-
cional que vinculan a sus lugares de origen y residencia. En este sentido, Hiraí (2012) 
estudió la economía política de la nostalgia a través de la circulación de significados 
religiosos entre comunidades de migrantes mexicanos en Estados Unidos, particu-
larmente lo que el autor reconoce como nostalgia de contraste, calendarios emo-
cionales y mercados de la nostalgia. De acuerdo con lo anterior, la CEPAL (2003) 
reconoce los mercados de la nostalgia como mercancías que integran bienes y servi-
cios de consumo cultural de los diferentes pueblos y naciones. Estos productos son, 
por lo regular, traídos desde lugares de origen de los migrantes, por lo cual adquie-
ren ciertas características relacionadas con el recuerdo de los espacios imaginados, 
provocando de cierta forma un extenso mercado de imágenes y objetos que circulan 
a través de las fronteras nacionales.

La circulación de los llamados productos nostalgia son por lo regular activi-
dades que inician las comunidades en tanto pymes en lugares de alta concentración 
migratoria; cumplen con ciertas características como la transición de las emocio-
nes, las identidades de pertenencia y la transnacionalidad. Algunos estudios sobre 
productos de la nostalgia, centrados en el mercado gastronómico, hacen referencia 
a las conexiones simbólicas que unen a los migrantes con sus lugares de origen a 
través del paladar. En este sentido, Appadurai (1988) reconoce la nostalgia culina-
ria a través de los libros de cocina escritos por exiliados en la India que demostra-
ban emociones de sus lugares de origen. Rubio (2017) se vale de la autoetnografía 
para comprender las experiencias de la nostalgia entre jóvenes migrantes españoles 
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en Reino Unido, quienes buscaban espacios de relaciones para el consumo de gas-
tronomías de origen, lo cual permitía la integración y legitimación de la identidad 
en espacios de residencia.

En el mismo sentido, Vázquez (2015) afirma que la transnacionalización 
de la cocina mexicana fue uno de los canales que propiciaron la reconstrucción de 
la noción de hogar para mexicanos residentes en ciudades como Chicago, Nueva 
York y Los Ángeles. En Brasil, la comunidad japonesa residente en Sao Paulo incor-
poró los peces nativos del Amazonas para la preparación de recetas orientales en la 
reproducción de la gastronomía nipona (De Almeida Kato et al., 2016). En Chile, 
las comunidades de cubanos frecuentaban restaurantes como el Ilé Habana en San-
tiago, espacio que se convertía en el lugar para la planificación de sus proyectos de 
reemigración hacia Estados Unidos (Saldívar, 2018). Estos lugares de la nostalgia 
permiten el acceso a otras comunidades, como es el caso de los migrantes peruanos 
que transformaron el centro de Santiago en Lima Chica, donde actualmente es el 
centro de reunión de comunidades latinoamericanas (Luque, 2003; Stefoni, 2013, 
Imilian et al., 2016). Si bien es cierto que la gastronomía es un campo que permite 
conocer experiencias de la nostalgia, otros canales también son pertinentes de ana-
lizar, tal es el caso de los espacios de ocio, como bien muestra Sánchez (2008) en 
su investigación sobre prácticas musicales y reconstrucción de la noción de hogar 
entre la comunidad de cubanos en Barcelona.

CONCLUSIÓN

Los hallazgos etnográficos mostrados en este trabajo permiten comprender 
las experiencias migratorias de los chilotes en Ushuaia como parte de un proceso 
histórico más amplio de asentamientos chilenos en territorios australes argentinos. 
Las particularidades con las que se caracterizan estas migraciones se relacionan 
con las formas de representación cultural que manifiestan en lugares de residencia, 
regularmente a través de una serie de acciones que emprenden los migrantes como 
estrategias creativas. En efecto, estas estrategias son parte de un proceso de acción 
colectiva que permite la organización de sus miembros en comunidad y la búsqueda 
de reconocimiento en aquellos lugares donde se encuentran instalados. En un pri-
mer momento, la comunidad buscaba un marco de diferencias culturales sobre 
otras comunidades de migrantes, así como también de la esfera pública local. En 
un segundo momento, se interesaba por la distinción a través de la resignificación 
del territorio donde se rediseñaban los espacios, a propósito de la creación de luga-
res de y para chilotes como los clubes, los centros y los espacios de ocio. Es en este 
escenario donde podemos observar la recreación de las identidades y las cotidiani-
dades a partir de la circulación de significados simbólicos, como son propiamente 
la activación de calendarios festivos, el tránsito de objetos y las escalas itinerantes 
de mercancías en diferente índole. Si bien es cierto que estos escenarios dan cuenta 
de las experiencias migratorias de los chilotes en Ushuaia, también hacen referencia 
a la reconstrucción de la noción de hogar, sobre todo cuando esta categoría implica 
comprender las dimensiones culturales de la nostalgia como un flux capacitor que 
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permite reconocer los campos sociales transnacionales de los chilotes en un contexto 
de simultaneidades socioculturales.

De acuerdo con lo anterior, las representaciones culturales que expresan los 
chilotes en Ushuaia pueden ser pensadas como estrategias creativas que diseñan las 
comunidades en lugares de asentamiento, sobre todo en las formas de habitar, de 
subsistir y de expresar lo religioso. La información etnográfica nos conduce hacia 
una reflexión sobre cómo los migrantes recrean los espacios de acogida a través de la 
circulación de significados que permiten conexiones a largas distancias entre luga-
res de origen y de residencia. Estas relaciones a grandes escalas nos ayudan a locali-
zar y caracterizar un campo social transnacional chilote que da cuenta de cómo los 
migrantes se incorporan a los países de residencia y cómo sus vínculos alcanzan sus 
lugares de origen, influenciados por los continuos lazos entre países que se extien-
den más allá de las fronteras nacionales. Las relaciones que establecen los migrantes 
generan conexiones a través de las fronteras, intensificando redes que permiten la 
circulación de capitales simbólicos, económicos y culturales entre dos o más Esta-
dos-nación. La particularidad en la creación de comunidades es la visibilización de 
sus prácticas, sobre todo culturales, pero también políticas y económicas, como la 
celebración de un calendario festivo que les permite legitimar sus tradiciones de ori-
gen, la conservación de identidades colectivas y la circulación de mercancías. Estos 
casos nos hacen pensar en las condiciones de la transnacionalidad que identifican 
la continuidad del territorio en aquellos lugares donde se desarrollan los significa-
dos y permiten la resignificación del hogar. 

Finalmente, es relevante pensar las tradiciones culturales como campos de 
significados que se rediseñan de manera simultánea, donde los territorios, las fronte-
ras y las identidades son plataformas que permiten la continuidad de las prácticas y 
de los recursos en contextos transnacionales. Las identidades transnacionales tienen 
la capacidad de adaptarse en lugares cada vez más diversos del mundo resignificán-
dose con mayor fuerza en lugares de acogida o asentamiento. En este sentido, la cir-
culación de significados culturales implica pensar en cuatro ámbitos: a) expresiones: 
formas de representación y de manifestación cultural, es decir, cómo las personas 
viven y experimentan la vida transnacional; b) Estado-nación: permite la regula-
rización y el control de sucesos históricos, políticos y económicos en un determi-
nado lugar; c) mercados: flujos económicos que hacen de las expresiones culturales 
formas y significados movedizos; d) movimientos: de personas, biografías, paisajes 
y situaciones que se gestan de manera simultánea alrededor del globo, del centro a 
la periferia y de la periferia al centro. Estas conexiones se tornan influyentes a tra-
vés de las dinámicas, las prácticas y la circulación de significados que disuelven los 
límites preconcebidos e intensifican las relaciones entre lugares de origen y destino.

Recibido: 23-5-2022; aceptado: 23-9-2022
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Resumen

Durante más de cuatro décadas la presencia de la población de origen miskito en Costa Rica, 
la conformación de su comunidad en la capital y la apropiación de este nuevo territorio han 
sido invisibilizadas por la sociedad hegemónica y por el Estado costarricense. Para la cons-
trucción de esta reflexión se partió de los resultados obtenidos en el año 2014 en el estudio 
Acercamiento a la población miskita en Costa Rica, que se complementaron y se pusieron en 
perspectiva con revisión documental, algunas entrevistas y un grupo focal. En el marco del 
Bicentenario de la independencia de Centroamérica se consideró importante recuperar esta 
aproximación metodológica y cultural que ejemplifica la complejidad y la variabilidad de la 
población en Costa Rica. En este sentido, se concluyó que registrar esta diversidad cultural 
y social es el primer paso para políticas sociales más inclusivas.
Palabra clave: miskitos, migración, xenofobia, territorialización, desterritorialización.

ETHNO-DEMOGRAPHICS OF THE POPULATION OF MISKITO ORIGIN 
IN COSTA RICA, AN UNAVOIDABLE TASK FOR ITS RECOGNITION

Abstract

For more than four decades, the presence of the Miskito population in Costa Rica, the 
formation of their community in the capital city and the appropriation of this new territory 
have been made invisible by the hegemonic society and the Costa Rican State. For the elabo-
ration of this reflection, we started from the results obtained in 2014 in the study Approach 
to the Miskito population in Costa Rica, which were complemented and put into perspective 
with a documentary review, some interviews, and a focus group. Within the framework 
of the Bicentennial of the independence of Central America it was considered important 
to recover this methodological and cultural approach, which exemplifies the complexity 
and variability of the population in Costa Rica. In this regard, it was concluded that recor-
ding this cultural and social diversity is the first step towards more inclusive social policies.
Keywords: miskitos, migration, xenophobia, territorialization, desterritorialization.
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INTRODUCCIÓN

En Costa Rica la presencia de población indígena migrante o desplazada ha 
sido de conocimiento parcial por las autoridades e instituciones, pero, en general, se 
desconocen datos concretos que dimensionen estos movimientos poblaciones tanto 
internos como externos (Organización Panamericana de la Salud, 2003).

El presente trabajo tiene como objetivo una reflexión alrededor del proceso 
de movilización de población de origen miskito hacia Costa Rica, desde la década de 
1980 hasta la presente. Para poder lograr este esfuerzo se retomaron algunos resul-
tados del estudio Acercamiento a la población miskita en Costa Rica, que se ejecutó 
en el año 2014 por parte del Instituto de Estudios Sociales en Población (IDESPO) 
de la Universidad Nacional, en asociación con otras instancias gubernamentales y 
la participación de la sociedad civil.

Fundamental es comprender que esta población indígena es originaria de 
Honduras y Nicaragua, en el primero se ubican principalmente en el Departamento 
de Gracias a Dios y en el segundo en la Costa Caribe Norte. Así mismo, el territo-
rio histórico que pervive en la memoria social está atravesado por el río Coco, que, 
a su vez, es la frontera entre ambos países. La mayor parte del territorio miskito 
se encuentra en zona nicaragüense, que a partir de 1987 es parte del Estatuto de 
Autonomía que reconoce a la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN) y a 
la Región Autónoma del Atlántico Sur (RAAS), habitadas por mayagnas1, garífu-
nas, ramas, criollos, miskitos y mestizos (Melesio, 2005).

Este acercamiento es una propuesta de trabajo colaborativo entre la antro-
pología y los estudios demográficos, para la construcción de instrumentos de carac-
terización poblacional que incluyan la dimensión cultural de la población.

El Censo Nacional del año 2000, reveló que en Costa Rica 10 945 personas 
indígenas (17,13%), se declararon nacidas en el extranjero; básicamente en Nicaragua 
(65%) y Panamá (25%). Para la ronda censal de 2011, 104 143 personas se identi-
ficaron como indígenas, de las cuales 26 070 personas declararon no pertenecer a 
ninguno de los ocho pueblos indígenas reconocidos en el país.

Para el Censo Nacional levantado en el primer semestre de 2022, se incluyó la 
categoría de «miskito» dentro de las opciones de pueblo indígena, esto con el objetivo 
de que ayude a contabilizar de forma específica a las personas que se autoidentifiquen 
como parte de este pueblo. Cabe destacar que la socialización y la comunicación de 
la investigación que aquí se expone fue un antecedente en el país para la inclusión 
de esta población en esta última ronda censal, pues mediante una investigación sis-
temática se examinó por primera vez la presencia de la población de origen miskito 
y su posible peso demográfico en Costa Rica.

*  Este trabajo es un producto asociado al programa Nuevas Lecturas de Centroamérica, 
Código SIA: 0019-18. Facultad de Ciencias Sociales. Universidad Nacional (Costa Rica).

**  Correo electrónico: ana.solano.acuna@una.ac.cr.
1  En alguna literatura y referencias también se puede encontrar con el etnónimo de 

«mayangna».

mailto:ana.solano.acuna%40una.ac.cr?subject=
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Finalmente, este análisis ofrece una reflexión conceptual de los principales 
elementos a comprender para acercarse al desplazamiento territorial de la población 
de estudio, pero también a los procesos culturales asociados a esta experiencia. Segui-
damente, se realiza una exposición del enfoque del estudio y del proceso metodoló-
gico. Y para concluir, se brindan algunos de los principales resultados que permiten 
construir en conjunto un perfil etnodemográfico de la población de origen miskito.

1. CONTEXTUALIZACIÓN HISTORIOGRÁFICA

El pueblo miskito es una identidad étnica postcolonial que construyó sus 
principales elementos identitarios en relación-confrontación con los poderes colo-
niales presentes en el Atlántico nicaragüense (Mires, 1991). En el período de 1633 
a 1655 se inició el proceso de incorporación de población africana por parte de los 
ingleses, los cuales, en un proceso de ‘fusión’ con una etnia amerindia premiskita, 
dieron origen al pueblo miskito (Hurtado de Mendoza, 1998).

Para 1700 se habían expandido demográficamente y habían conquistado 
el Caribe centroamericano, desde Trujillo en Honduras hasta Bocas del Toro en 
Panamá; recibieron tributo a través de su rey de gobiernos, como el de Costa Rica, 
para que no atacara poblados como Limón (Bourgois y Hale, 1990). El reino mis-
kito, según Offen (2002), estuvo constituido por cuatro distritos semiautónomos y 
fue madurando al amparo de la superintendencia británica. En la segunda mitad del 
siglo xviii, el reino se dividió en los distritos del norte, de dominio zambo-miskito, 
y los del sur, de dominio tawira. A pesar de que, según el plan de los británicos, el 
poder debía ser ostentado por la figura de un solo rey miskito, la realidad fue defi-
niendo otros rangos de poder como gobernadores o generales.

Al calor del contacto con los británicos, y de la tirante relación con los espa-
ñoles, el pueblo miskito transitó por el tiempo hasta el siglo xx, donde se le plan-
tearon nuevos desafíos.

El primero se dio en el período de 1927 a 1934, mediante el intento de 
Augusto César Sandino de incorporar el Caribe nicaragüense al movimiento revo-
lucionario por medio de acciones militares (Epperlein, 2001).

El segundo se dio a partir de las medidas que el Frente Sandinista de Libe-
ración Nacional (FSLN) realizó una vez que llegó al poder2 en 19793 (Epperlein, 
2001). El FSLN demandaba la movilización de todos los nicaragüenses alrededor 
de los grandes objetivos de la Revolución, incluidas las poblaciones del Caribe, cuyo 

2  El pueblo miskito, antes de este período, había sufrido igualmente formas de violencia 
sostenida por parte del Estado nicaragüense. Sin embargo, las medidas que tomaron los sandinistas 
marcaron gravemente a varias generaciones y establecieron un mapa sociodemográfico, ahora en tres 
países (Nicaragua, Honduras, Costa Rica).

3  El deseo del Frente Sandinista de llevar los beneficios de la Revolución a la Costa y de 
crear una familia nicaragüense determinó que esta política del Frente cayera en una solución inte-
gracionista a los problemas étnicos.
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desarrollo cultural e histórico ha sido profundamente distinto al resto del país. En 
este contexto las organizaciones miskitas lograron, aun así, mantener su presencia. 
En 1980 se manifestaron en contra de la alfabetización de su población en caste-
llano, y hacia final de ese año plantearon reivindicaciones de índole político-admi-
nistrativa sobre un amplio territorio de la costa atlántica. Para el siguiente año, se 
dio un traslado de 3000 personas de origen miskito a Honduras y, desde la Radio 
15 de Septiembre, demandaron la completa autonomía de Yapti Tasba bajo la pre-
misa de que la nación indígena ya existía desde mucho antes de que se formara el 
Estado nicaragüense (Kinloeh Tijerino, 1997).

En julio de 1981 se anunció el programa de Reforma Agraria, el cual fue 
denunciado por los líderes indígenas por no considerar la ocupación histórica del 
territorio y sus límites (Comisión Interamericana de Derechos Humanos, 1983).

En octubre de 1981 un grupo conocido como «los Astros» cruzó de Hon-
duras a territorio nicaragüense y realizó ataques sorpresivos en contra de pequeñas 
guarniciones del ejército sandinista en siete comunidades miskitas (Kinloeh Tijerino, 
1997). Estas acciones generaron una reacción aún más represiva por parte de las auto-
ridades nacionales, así como la denuncia de una insurrección masiva, programada 
para estallar en los pueblos aledaños al río Coco durante la semana de la navidad.

Ya para el 28 de diciembre, el Gobierno de Nicaragua resolvió trasladar a 
cuarenta y dos de estos pueblos a una zona ubicada a unos 60 kilómetros al sur, 
sobre la carretera Rosita-Puerto Cabezas. Los poblados de río arriba, desde Leimus 
a Raiti, tuvieron que ser evacuados a pie, en condiciones muy difíciles y duras por 
no existir caminos aptos para el uso de vehículos. Los pueblos de río abajo, desde 
Leimus hacia la Costa Atlántica, fueron trasladados en camiones, y la mayoría de 
los evacuados pudieron llevarse algunas de sus pertenencias (Comisión Interame-
ricana de Derechos Humanos, 1983).

Para enero de 1982 se trasladaron treinta y nueve comunidades más (8500 
personas) al campamento Tasba Pri, en el centro-norte de Nicaragua. El segundo 
desplazamiento de ese año fue de 4000 personas (miskitos y mayagnas) que fue-
ron llevadas a zonas de producción en Jinotega y Matagalpa (Figueroa Romero, 
2020). Durante estas movilizaciones algunos pastores de la Iglesia morava tam-
bién fueron acusados de contrarrevolucionarios y cómplices de las insurreccio-
nes indígenas.

Luego de estos hechos, el Gobierno nicaragüense aumentó su presencia mili-
tar en la zona fronteriza con Honduras, lo que decantó en el escape de la población 
indígena que aún se encontraba en el lugar hacia el vecino país y hacia Costa Rica. 
A este último entraban luego de una travesía peligrosa por mar, que se llevaba a 
cabo por las noches, hasta Puerto Limón, en el Caribe costarricense. Esta secuen-
cia de hechos creó las condiciones óptimas para que la llamada «Contra»4 inclu-

4  Contra o Contras se comprende como el sector contrarrevolucionario, también autode-
nominado como Resistencia Nicaragüense, que intentó acabar con el Gobierno del Frente Sandi-
nista de Liberación Nacional (FSLN), que gobernó Nicaragua tras el derrocamiento de la dictadura 
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yera entre sus filas a un importante número de hombres, principalmente miskitos, 
que combatieran en contra de las políticas sandinistas y su Gobierno. Mires (1991) 
plantea que esta ruptura entre el sandinismo y las demandas miskitas materializa 
que «la historia de los diferentes pueblos indios no corre por los mismos cauces de 
las movilizaciones no indígenas, por muy revolucionaria que sea la racionalidad de 
estas últimas» (p. 100).

El Gobierno sandinista llegó a considerar, posteriormente, que una estrecha 
relación con Honduras podría influenciar la tendencia contrarrevolucionaria de los 
miskitos y drenar la riqueza natural de la región (Pringnet, 1985). Para evitar esto, 
el retorno al río Coco fue permitido en junio de 1985, y se consideró como uno de 
los aciertos más importantes del sandinismo en la época (Maizal, 1985). Aun así, no 
todos regresarían y los que sí lo hicieron fue en condiciones desventajosas.

En 1987 el FSLN crea las Regiones Autónomas de la Costa Caribe (Atlán-
tico) Norte y Sur (RACCN/RACCS), basadas en una Nueva Constitución Política 
y un Estatuto de Autonomía (la Ley 28). A raíz de la sentencia de la Corte Intera-
mericana de Derechos Humanos, en el caso de la Comunidad Mayangna (sumo) de 
Awas Tingni vs. Nicaragua en 2001, se emite la Ley 445 del Régimen de Propiedad 
Comunal de los Pueblos Indígenas y Comunidades Étnicas de las Regiones Autó-
nomas de la Costa Atlántica de Nicaragua y de los ríos Bocay, Coco, Indio y Maíz, 
que a partir de 2003 incluye, además, el derecho al autogobierno en las comunida-
des y crea un procedimiento para la titulación de los territorios.

Durante la presidencia de Enrique Bolaños Geyer, en el año 2005, el Estado 
inicia el proceso de titulación de los veintitrés territorios indígenas y afrodescendien-
tes en las regiones autónomas, proceso culminado en el año 2013 bajo la presidencia 
de Daniel Ortega Saavedra. El proceso se conformó por cinco etapas: la primera, la 
presentación de solicitud; la segunda, la solución de conflicto; la tercera, la medición 
y amojonamiento; la cuarta, la titulación, y la quinta, la de saneamiento5.

Esta quinta etapa es la que, a la fecha, no se ha llevado a cabo y, más bien, 
con el pasar de los años se ha complejizado al aumentar significativamente la pobla-
ción de ‘colonos’ en los territorios indígenas. Para los pobladores no importa la orien-
tación que hayan tenido cada uno de los Gobiernos en Nicaragua en el período del 
2005 al presente, pues finalmente todos han coincidido con la promoción de la 
explotación de los recursos naturales de la región. En esta misma línea se denuncia 
que, en los años ochenta, el pago por servicios prestados o acuerdos logrados entre 
bandos contrarios también se concretó mediante la entrega de tierras ubicadas en 
esta región, promoviendo la ocupación de personas no indígenas (Miranda, 2016a).

de Anastasio Somoza y su familia, en julio de 1979. Cabe aclarar que la participación de los miskitos 
en este bando no se debe de ninguna manera comprender como la pérdida de su propia agenda polí-
tica, sino, por el contrario, fue el espacio posible desde donde intentaron canalizar sus demandas 
claramente esbozadas años antes.

5  Esta comprende el proceso de reubicar y/o expulsar a la población no indígena de las 
tierras indígenas reconocidas como tales por el Estado.
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A pesar de que Nicaragua cuenta con uno de los cuerpos legales más robus-
tos en la región centroamericana en materia de pueblos indígenas6, la ejecución de 
esta legislación no es una realidad.

Francisco Taylor relató cómo debió huir con su familia, donde se encontraba, 
para el año 2015, como refugiado en el lado hondureño. Para ese entonces había 
280 personas indígenas viviendo en ‘champas’7 construidas con materiales dona-
dos por el Gobierno de Honduras. Esta situación es similar al desplazamiento que 
realizó el Ejército Popular Sandinista en la década de los ochenta, según recuerda 
Taylor. Los números de la cantidad de personas desplazadas que cruzaron a territo-
rio hondureño son dispares, aproximadas, se sospecha entre quienes les daban asilo 
(Miranda, 2016b). En octubre de ese año la Comisión Interamericana de Derechos 
Humanos (CIDH) dictó medidas cautelares en donde solicitaba al Estado de Nica-
ragua protección inmediata a la vida e integridad de las personas indígenas de la 
región afectada.

Un año después, el Centro Por la Justicia y Derechos Humanos de la Costa 
Atlántica (CEJUDHCAN) informó que la sostenida llegada de colonos a las comu-
nidades indígenas había provocado la muerte de al menos 28 personas, y unas 43 
personas heridas. Las formas de violencia se diversificaron, y para el año 2016 ya se 
hablaba de secuestro, tortura, violencia sexual y violencia alimentaria. Esta última 
corresponde a la destrucción sistemática de cultivos tradicionales como el plátano, 
cacao y malanga, así como la usurpación de zonas de cultivo (EFE, 2016).

En el año 2018 CEJUDHCAN denuncia la renuencia por parte del Estado 
a asumir cualquier tipo de responsabilidad en estos actos, así como la negativa de 
implementar medidas para proteger a estas comunidades. Un hecho insólito fue 
que el Estado de Nicaragua no aceptó acordar una reunión con los pueblos indíge-
nas y tampoco aceptó que la Corte Interamericana de Derechos Humanos realizara 
una visita de campo para comprobar los hechos denunciados (Rivadeneyra, 2018).

En la actualidad, se ha dado el primer proceso legal en contra de un colono, 
en parte por la cantidad de familias desplazadas que se encuentran en Bilwi (capital 
regional), lo que hace evidente la insostenibilidad de la situación. Sin embargo, este 
primer procesado se condenó por secuestro e incendio, pero no por la apropiación 
ilegal de tierras indígenas (Expediente Público, 2021).

El observatorio para la Protección de los Defensores de Derechos Huma-
nos, Centro Nicaragüense de los Derechos Humanos, Centro de Asistencia Legal a 
Pueblos Indígenas y Centro por la Justifica y Derechos Humanos de la Costa Atlán-
tica de Nicaragua (2021) informan que durante el presente año el desplazamiento 
de población ha continuado, resaltando que estos asaltos de tierras, además, traen 

6  En el año 2007 Nicaragua reconoció la Declaración de la Organización de Nacionales 
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas, y en 2010 ratificó el Convenio 169 de la Orga-
nización Internacional del Trabajo.

7  Casas, refugios.
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consigo prácticas ilegales, como minería y siembra de marihuana, impulsores de 
otro tipo de problemas sociales.

2. ALGUNOS APUNTES CONCEPTUALES

En esta investigación se comprendió a los pueblos indígenas como aque-
llas formas de organización social, política y económica dotadas de conocimientos 
profundos en el tiempo que suponen la adaptación a un territorio cargado de sig-
nificaciones. Para estos colectivos la pérdida del territorio ancestral y los cambios 
abruptos y violentos (como el desplazamiento o la migración) pueden trastocar todos 
los ámbitos de la vida social (Bartolomé y Barabas, 1992; Bello y Rangel, 2002).

Según Bartolomé (2010), son colectivos dinámicos y cambiantes, que se 
adaptan a las nuevas condiciones, en ocasiones, nuevas configuraciones sociales que 
reclaman ser herederas de las preexistentes. Esta idea se complementa con la pro-
puesta de Segato (2007) que comprende la diversidad o lo diverso como lo contra-
rio a las costumbres supuestamente tradicionales, cristalinas, inmóviles e impasibles 
frente al devenir histórico (p. 18).

Para este análisis es importante comprender la identidad étnica como una 
representación social colectiva que se construye en relación con los otros, dando como 
resultado dos dimensiones: «nosotros» y «los otros». Representación que, además, 
ayuda a ordenar las conductas sociales (Bartolomé, 2006). A su vez es importante 
asumir que no existen identidades originales o esenciales, o verdaderas y falsas; su 
permanencia, a pesar de las amenazas de la modernidad, da cuenta de su eficacia 
simbólica y su poder de acción en el espacio social (Bello y Rangel, 2002, p. 44; 
Bartolomé, 2006).

En este trabajo se percibe la migración como un fenómeno social complejo, 
dinámico y multifacético que se puede entender como el movimiento territorial de 
personas que trasladan su espacio de vida a otro (Cárdenas Gómez, 2014). Según 
Egea Jiménez y Soledad Suescún (2008), las «migraciones forzadas» y «desplaza-
mientos forzados» son términos equiparables que comprenden los movimientos que 
realizan las personas de forma involuntaria como consecuencia o respuesta a deter-
minados acontecimiento.

Para Barabas (2001) estas experiencias no admiten, bajo ningún motivo, una 
ruptura con la cultura materna ni tampoco la descaracterización étnica. La movi-
lización impulsa tanto la adopción como el rechazo de aspectos culturales, quiebra 
algunas prácticas tradicionales, pero recrea otras, innova; en buena medida selec-
ciona, reinterpreta y refuncionaliza estratégicamente la cultura propia y la cultura 
ajena apropiada. La cultura de los que migran o se desplazan es transnacional, por-
que traspasa fronteras, pero también porque son construcciones etnopolíticas que 
trascienden a los estados nacionales.

Dentro de las consecuencias de los procesos de migración o desplazamiento, 
también se deben valorar las que ocurren en los entornos de tránsito o de acogida. 
En este sentido se vislumbra la xenofobia, como el miedo al extranjero, a grupos 
étnicos diferentes o a personas cuya identidad se desconoce (Rangel, 2020, p. 18). 
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Este fenómeno social no es estático, sino que se desarrolla en diversos niveles y logra, 
en algunos casos, expandirse a una importante cantidad de la población de un país, 
como ocurre en el caso de Costa Rica con la población nicaragüense, en términos 
mucho más amplios (Solís, 2009).

Para Reyes Tovar (2011), la migración no solo genera un desplazamiento de 
personas, bienes reales y simbólicos, o crea transformaciones (individuales, colec-
tivas y territoriales), sino que, a su vez, produce una constante desterritorialización 
y reterritorialización de percepciones, sentimientos y memorias, sobrepasando las 
fronteras físicas del Estado-nación.

El proceso de desterritorialización se concibe como la fragilización o pér-
dida de control territorial, y como un proceso de precarización social. Fenómeno 
que a su vez cuenta con un importante potencial creador a través de estas experien-
cias, pues implican siempre una destrucción y una reconstrucción territorial, social 
y simbólica (Haesbaert, 2013). A esta nueva comprensión del territorio se la conoce 
como reterritorialización.

En este espacio de reflexión se comprende el territorio cultural como el terri-
torio histórico que cada pueblo o sociedad reconoce como propio, ya que en él no 
solo encuentra habitación, sustento y reproducción, sino también oportunidad de 
trasladar y de transmitir prácticas socioculturales a través del tiempo. Los víncu-
los sociales, parentales y étnicos creados en él lo hacen un espacio social continuo, 
aunque físicamente discontinuo (Barabas, 2001; Barabas, 2004).

La experiencia histórica y étnica de la población de origen miskito supone 
una zona desde donde mirar cada una de las herramientas conceptuales, las cuales 
son útiles además para dimensionar los resultados recopilados en este estudio. Cabe 
señalar que, con esta exposición no se agotan las varias aristas de análisis que pue-
den suponer los resultados aquí expuestos, pues la experiencia de desplazamiento y 
reasentamiento de esta población implica procesos identitarios y sociales altamente 
complejos.

3. EL ENFOQUE DE LA INVESTIGACIÓN

Esta investigación se puede definir como una propuesta colaborativa entre 
la antropología y los estudios demográficos8. Es conocido que, en los países lati-
noamericanos, una de las dificultades para que organizaciones indígenas y afrodes-
cendientes accedan a derechos como salud y educación es la invisibilización de la 
población en los estudios nacionales como encuestas y censos.

8  En este sentido es importante que, aunque los datos invitan a la apertura de nuevas 
preguntas o interrogantes, se mire este estudio como exploratorio y no como un trabajo etnográfico. 
Es el primer esfuerzo de su naturaleza dirigido a población de origen miskito en Costa Rica, lo que 
supone que probablemente existan aún más temas por explorar y diversos tipos de investigaciones.
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Para Del Popolo y Ribotta (2011) la construcción sistemática de informa-
ción particular a los sectores étnicos constituye una demanda recurrente hacia los 
gobiernos por parte de las organizaciones de base y los organismos internacionales, 
entre otras cosas, por su carácter de herramienta técnica y alto componente polí-
tico. Sin embargo, la labor no es fácil, pues requiere, en primer lugar, de la apertura 
para su ejecución, pero también de una destreza para poner en diálogo la dimen-
sión antropológica con el diseño técnico de la herramienta, y posteriormente una 
interpretación de datos que no se aleje del contexto sociocultural.

La etnodemografía debe comprenderse como una forma de investigación 
que busca relacionar los aspectos culturales con el comportamiento y tendencias de 
la dinámica de la población. Lo anterior porque la utilización de datos cuantitativos 
se realiza guiada por una interpretación cualitativa que, a su vez, parte de un con-
texto histórico y cultural, poniendo de manifiesto la complejidad y diversidad de la 
sociedad (Vargas Aguilar, 1996; Soledad Suescún y Egea Jiménez, 2011).

En el caso particular de la población de origen miskito, esta labor de análi-
sis y caracterización previa a la elaboración del instrumento, así como la posterior, 
durante la etapa de análisis se agudiza por tratarse de una población indígena en 
condición de migración o desplazamiento, debido a que esta experiencia trastoca el 
elemento de la cultura original dando como resultado nuevas formas de indinidad9. 
Los criterios de identificación y caracterización deben trabajarse tomando en con-
sideración las posibilidades de «inclusión» y «exclusión» en el universo de estudio, 
con la finalidad de una absoluta compresión de la variable en la etapa de elabora-
ción del instrumento, la aplicación y el análisis.

Este proceso investigativo tuvo como antecedentes, en el contexto costarri-
cense, el estudio realizado por el IDESPO en el año 2007 denominado Incorporación 
de criterios interculturales en la atención materno-infantil de la población ngöbe -buglé 
en el territorio indígena de Coto Brus, Costa Rica, que se desarrolló conjuntamente 
con la Caja Costarricense de Seguro Social y UNICEF-Costa Rica. Así como la 
Encuesta sobre soberanía alimentaria, trabajo familiar y producción en los Territorios 
Indígenas Huetar de Quitirrisí y Coto Brus, que se ejecutó en el año 2016 por este 
mismo instituto. A nivel regional, se consideró la investigación desarrollada por la 
Universidad Nacional Autónoma de Honduras y el Instituto Nacional de Antro-
pología e Historia sobre la población pech en este país centroamericano en el año 
1994 (Vargas Aguilar, 2006).

La caracterización etnodemográfica de la población de origen miskito se 
compuso de estos tres momentos (ver diagrama 1): el primero, que fue el proceso 
de observación y diálogo con el entorno cultural para construir un instrumento de 
indagación acorde con las características culturales. En esta primera etapa se tomó 
en cuenta el contexto sociohistórico y conceptual, y se incorporaron las necesidades 

9  Ejemplo de esto pueden ser las trasformaciones en el sistema de parentesco que, en condi-
ción de desplazamiento o migración, admitan vínculos diferentes a los que originalmente se pueden 
encontrar en la población de origen que permanece en su territorio histórico.
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de información desagregada desde una perspectiva política10. El segundo momento 
fue el de recolección de información que se llevó a cabo a partir del universo cul-
tural y, finalmente, el tercer momento lo constituyó el análisis de los resultados, 
donde hubo un retorno a la dimensión etnográfica para examinar los resultados en 
torno a comportamientos demográficos.

4. METODOLOGÍA

Caracterizar el fenómeno de la migración en cualquiera de sus variables 
requiere de una propuesta metodológica que incluya herramientas cualitativas y 
cuantitativas, que partan de una exploración cualitativa del escenario sociocultu-
ral. Este trabajo tiene como punto de partida algunos resultados del estudio Acer-

10  En esta oportunidad se incorporaron las necesidades de información que manifestaron 
las organizaciones comunales, el Ministerio de Salud, el Ministerio de Educación Pública, la  Direc-
ción General de Migración y Extranjería y la Universidad Nacional.

Diagrama 1. Enfoque de la investigación. 
Fuente: elaboración propia.
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camiento a la población miskita en Costa Rica, primero y único de su tipo levantado 
en Costa Rica acerca de la población de origen miskito. El proceso de confección de 
instrumentos y estrategia de recolección fue realizado entre la Universidad Nacional 
(UNA), Dirección General de Migración y Extranjería de Costa Rica, el Ministe-
rio de Salud, Ministerio de Educación, comunidad organizada y la Iglesia morava.

Aun cuando la documentación de esta población fue un esfuerzo interinsti-
tucional, es importante resaltar que, en primer lugar, es el resultado de una serie de 
acciones que la comunidad miskita ha realizado para ser visibilizada como pueblo 
indígena frente al Estado costarricense y sus instituciones. 

En esta oportunidad se logró entrevistar a 115 personas jefas de hogar, quie-
nes brindaron información acerca de 458 personas residentes en diferentes cantones 
de la Gran Área Metropolitana y en el resto de Costa Rica.

Si bien la meta fue la definición de algunas características demográficas, el 
proceso de diseño y discusión del instrumento (cuestionario) pasó por un proceso 
de revisión de pertinencia y compresión cultural con personas de la comunidad (ver 
fotografías 1 y 2) y, posteriormente, con las personas entrevistadoras, que fueron de 
la comunidad y funcionarios públicos.

El instrumento se construyó en castellano, pero se ensayó una versión en 
miskito que se les aplicó a las personas jefas de hogar que no hablaban castellano o 
a las que se les dificultaba la comprensión. La encuesta es una técnica cuantitativa 
por excelencia, pero, en este caso, requirió de un proceso de revisión documental y 
discusión etnográfica para que guardara relación con el contexto cultural, así como 

Fotografía 1. Espacios de discusión para la construcción 
del instrumento a utilizar. 

Fuente: IDESPO-Universidad Nacional.

Fotografía 2. Parte de las reflexio-
nes de los grupos de trabajo en 

las sesiones conceptuales 
y metodológicas. 

Fuente: IDESPO-Universidad 
Nacional.
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que fuera útil en la recuperación de datos que la misma población considerara nece-
sarios (ver fotografías 3 y 4).

La muestra de hogares a estudiar se consiguió mediante el muestreo por bola 
de nieve, pues no se contaba con una base de información desagregada por etnia que 
permitiera la elaboración de una muestra estadística. El principal criterio para la selec-
ción de una persona como informante, en este proceso, fue que se autoidentificara 
como miskita y que fuera jefa de un hogar. A manera de triangulación metodoló-

Fotografía 3. Capacitación en el registro en el levantamiento de información. 
Fuente: IDESPO-Universidad Nacional.

Fotografía 4. Capacitación en el registro en el levantamiento de información. 
Fuente: IDESPO-Universidad Nacional.
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gica, esta reflexión también se vio nutrida de entrevistas semiestructuradas a perso-
nas de la comunidad, revisión documental y algunos espacios de reflexión colectiva.

El levantamiento de información se realizó con pocos recursos económi-
cos, sumando esfuerzos entre las instituciones y con la extraordinaria capacidad de 
movilización de personas que mostraron la Iglesia morava y las organizaciones de 
base (ver fotografía 5 y 6).

Fotografía 5. Levamiento de información sobre los hogares con participación 
de las personas jefas de hogar. 

Fuente: IDESPO-Universidad Nacional.

Fotografía 6. Levamiento de información sobre los hogares con participación 
de las personas jefas de hogar. 

Fuente: IDESPO-Universidad Nacional.
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5. ETNODEMOGRAFÍA DE LA POBLACIÓN 
DE ORIGEN MISKITO EN COSTA RICA

Como se puede observar en la figura 1, de acuerdo con los resultados de la 
investigación la población de origen miskito en Costa Rica, se encuentra ubicada 
en su mayoría en la provincia de San José, capital del país, específicamente en los 
distritos de Pavas (74%), Uruca (10%), y Alajuelita (3%).

De forma secundaria la provincia de Limón es la que cuenta con una reu-
nión significativa de población de este origen cultural, tal es el caso del distrito de 
Cahuita (0,9%), Limón (0,9%) y Sixaola (0,9%). Esta información es transcenden-
tal porque al contrastar con los relatos de desplazamiento de las personas, frecuen-
temente señalan al Caribe costarricense como el punto de entrada y de activación 
de redes de solidaridad que más tarde les permiten movilizarse hacia otros espacios 
del territorio nacional.

El estudio realizado mostró procesos de cambio cultural a raíz de la expe-
riencia de desplazamiento, pero también mecanismos internos de resistencia que 
hacen posible su reproducción identitaria a pesar de la dispersión territorial y la 
convivencia en espacios multiculturales.

Uno de los principales cambios que ha experimentado esta población ha sido 
transformar sus patrones culturales asociados a la vida del campo a nuevos patrones 

Figura 1.
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adaptados a la vida urbana. Las actividades para ganar el sustento de las familias son 
de las que han sufrido más transformaciones, pues en el espacio de origen estas se 
asocian al cultivo de la tierra o a la pesca. Sin embargo, en las nuevas dinámicas urba-
nas sobresalen trabajos asociados a la limpieza y oficios domésticos, a la seguridad, 
trabajos temporales como la cosecha de café, labores de construcción, entre otros.

La experiencia de desplazamiento también ha traído cambios en elementos 
centrales de los procesos de identidad como es la lengua en su uso, la transmisión y 
vigencia dentro del universo cultural. Según el testimonio de algunas personas entre-
vistadas, en unos casos es en el momento de salir de su territorio histórico cuando 
tienen contacto con el castellano, lo cual dificulta su proceso de adaptación. Por lo 
anterior, en ocasiones, optan por asentarse en lugares de habla inglesa como la pro-
vincia de Limón en el Caribe de Costa Rica, por la cercanía en algunos elementos 
de la lengua miskita con el inglés.

Las personas indicaron que en los hogares se habla el miskito, la cual valo-
ran como una lengua que entiende la mayoría de las personas, pero que, en ocasio-
nes, no se habla fuera del núcleo familiar para no ser discriminados. Los adultos 
relatan haber aprendido primero la lengua miskita y como segunda lengua, incluso 
ya adultos, el castellano. Hay algunos casos que aprendieron el inglés y el miskito 
como lenguas maternas.

En general, valoran que la lengua está «viva», pero que, por el contexto donde 
los niños están en contacto con otras culturas, se han perdido algunos elementos, 
o los niños entienden, pero no hablan o no escriben, para lo cual se valoran mucho 
los esfuerzos del Ministerio de Educación Pública de incorporar una docente, al 
menos para la zona de Pavas, para el apoyo en los centros educativos. En correspon-
dencia con lo anterior, las personas entrevistadas indican que otros elementos que 
cambian mucho con la experiencia de desplazamiento son la crianza de los niños y 
los patrones de alimentación.

La población de origen miskito localizada en Costa Rica es mayoritaria-
mente población joven, en edad reproductiva y económicamente activa, el 28% está 
en la edad de 25 a 39 años, seguida de la población de 18 a 24 años con un 17,6%. 
Las poblaciones de 50 a 59 años (6,9%) y de 60 años y más (2,7%) son los grupos 
más reducidos y generalmente corresponden a personas fundadoras de los asenta-
mientos surgidos en la década de los ochenta.

En tercer lugar, se encuentran los niños de 0 a 6 años (16%), una población 
que en las comunidades de origen miskito en territorio nicaragüense son más bien 
la mayoría según lo indica García (2014). Esta autora refiere que en estos territorios 
de origen las mujeres miskitas tienen en promedio de 8 a 10 embarazos, situación 
muy distinta a la referida por las mujeres en territorio costarricense, que advierten 
como una preocupación el tener muchos hijos e hijas, pues se dificulta poder brin-
darles lo necesario para una vida digna.

Del total de población que se encuentra en Costa Rica, el 54,6% son hom-
bres, el 61,5% nacieron fuera de este país, el 57% es de nacionalidad nicaragüense 
y el 5,1% hondureña.

Un importante 37% de la población documentada tiene nacionalidad cos-
tarricense. Conforme se avanza entre los grupos edad se puede observar una dis-
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minución de población nacida en Costa Rica, del grupo de 0 a 6 años solamente el 
7,4% nació en el extranjero, en contraste con grupos como el de 40 a 49, que ostenta 
un 95% de esa población que nació fuera de territorio costarricenses, o el grupo de 
60 y más que, en su totalidad, nacieron en Nicaragua o, en menor medida, Hon-
duras (tabla i).

Del total de población nacida en el extranjero, el 52,4% vive en Costa Rica 
hace más de 10 años. Entre los lugares de procedencia sobresalen Puerto Cabezas, 
Siuna, Waslala, Waspán, Bluefields, la desembocadura de Río Grande y Laguna de 
Perlas, todos en el Caribe nicaragüense. En el caso hondureño resaltan los poblados 
alrededor del río Coco o Wanki, Bilwi y Corn Island (figura 2).

La religión predominante, en la población que se encuentra en Costa Rica, 
es la morava. Esta característica es propia de la población que se encuentra también 
en Nicaragua y en Honduras. En los testimonios recogidos, es habitual el recono-
cimiento que hacen las personas a la Iglesia morava como un espacio de reunión y 
cohesión social, más allá de un servicio religioso. Además, declaran que esta insti-
tución es uno de los pilares para el rescate y uso cotidiano de la lengua.

A partir de 1847 los misioneros moravos comenzaron su labor evangeliza-
dora en el Caribe nicaragüense y hondureño, formando un clero indígena, criollo 
y miskito que transformó profundamente los modos de vida. Estos misioneros fue-
ron los primeros en introducir innovaciones en materia de agricultura, herramien-
tas, salud pública y educación entre los miskitos (Bataillon y Galindo Juárez, 2007).

La conversión estuvo acompañada de una redefinición de la identidad mis-
kita desde finales del siglo xix hasta inicios del siglo xx. Por ejemplo, los miskitos 
reinterpretaron su historia y sus tradiciones orales a la luz de la Biblia y de la histo-
ria del Unitas Fratrum (Comunidad de los hermanos). Progresivamente se da una 
incorporación plena de los valores religiosos en todos los aspectos de la vida cultu-
ral (Bataillon y Galindo Juárez, 2007; Jenkins, 1989).

TABLA I. NACIONALIDAD DE LA POBLACIÓN DE ORIGEN MISKITO, COSTA RICA

Edad % que nació en 
el extranjero

Nacionalidad
Otra Total

Hondureño Nicaragüense Costarricense

0 a 6 7,4 3,8 7,5 88,7 100,0

7 a 12 25,0 6,2 21,9 71,9 100,0

13 a 17 16,7 4,2 16,7 79,2 100,0

18 a 24 64,4 1,7 62,1 36,2 100,0

25 a 39 89,4 9,7 79,6 10,8 100,0

40 a 49 95,0 2,5 92,5 5,0 100,0

50 a 59 91,3 87,0 8,7 4,3 100,0

60 y más 100,0 11,1 88,9 100,0

Total 61,5 5,1 57,2 37,3 0,3 100,0
Fuente: IDESPO, 2014.
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La idea de la Nación Miskita es una construcción constante dentro de la 
identidad de la población de origen miskito que ha sido histórica, mítica y geográ-
ficamente construida a través del tiempo. En el año 1995 los líderes miskitos se 
declararon una sola nación, una gran familia binacional, y afirmaron que las tierras 
indígenas eran la base de la unidad étnica y el reavivamiento del pueblo (Matamoros, 
2007). En este sentido, y dada la experiencia de desplazamiento poblacional de los 
últimos 40 años, la Nación Miskita como construcción ha adquirido una dimensión 
transnacional que se comprende como un universo de individuos que comparten 
prácticas culturales, lengua y religión en un territorio discontinuo. 

Los grupos denominados zambos se comenzaron a formar aproximada-
mente al mismo tiempo, durante el siglo xvii, en la costa del Caribe de Honduras y 
de Nicaragua como parte del proceso de colonización española en Centroamérica y 
la presencia de los ingleses para labores orientadas al comercio, actividad con la que 
llegaron muchos individuos de origen africano. Todo parece indicar que las simi-
litudes, en algunos elementos culturales, hicieron posible el proceso de mestizaje 
con poblaciones indígenas, crearon vínculos y finalmente conformaron horizontes 
culturales e identitarios nuevos (Ibarra, 2007).

En el caso hondureño se asume como una población mezclada, por lo que 
no se considera una «categoría primordial» basada únicamente en la ascendencia, 

Figura 2.
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sino que se refleja, de igual manera, un criterio cultural y lingüístico. Desde la pers-
pectiva de los otros, en este mismo contexto, los angloparlantes los ubican como 
«indios miskitos» y los hispanohablantes como «zambos» enfatizando su linaje afri-
cano (Matamoros, 2007).

Como un dato muy interesante, Hobson Herlihy (2005) indica que, en el 
contexto del Caribe nicaragüense y hondureño, a pesar de ser esta una sociedad con 
un alto nivel de mestizaje, comúnmente lo africano es considerado de menos pres-
tigio. Lo anterior se concreta en la presencia de algunos estereotipos sobre el color 
de piel, la fisonomía facial, el cabello, entre otros. Esta resistencia de algunos secto-
res de origen miskito a asumir su legado africano se va a hacer presente también en 
algunos grupos reducidos de personas que se encuentran en Costa Rica, y se puede 
indicar, con precisión, que son sectores pequeños, pues la mayoría de las personas 
entrevistadas reivindica en sus expresiones la mezcla cultural que dio origen a la 
actual identidad miskita presente en territorio costarricense.

De la población de origen miskito en Costa Rica que se documentó, el 77% 
se identificó como afroindígena, categoría que engloba a la población que se con-
sidera una u otra, o una mezcla de ambas. Un 21% se consideró blanco o mestizo, 
categoría que reúne a personas que viven bajo una identidad cultural miskita pero 
que son hijos de padre o madre miskita con una persona no indígena.

Matamoros (2007) indica que la identificación como indígenas, para el caso 
miskito, es algo reciente y asociado con la posibilidad que esta condición brinda para 
justificar sus demandas sobre un territorio cuyo significado va más allá del valor 
económico de la tierra. Esta situación se puede encontrar también en el contexto de 
desplazamiento, donde se ha dado paulatinamente, en los últimos años, una ins-
trumentalización de la legislación nacional e internacional en materia de pueblos 
indígenas para mejorar condiciones de vida como educación, salud, reconocimiento 
del Estado, entre otros.

En cuanto al sistema de parentesco, cuando los lazos de sangre son difusos, 
pero se reconoce que pertenecen al mismo pueblo indígena, se usa la expresión de 
primos o tíos (García, 1998). Comúnmente en las comunidades miskitas de Hon-
duras y Nicaragua, las familias están relacionadas entre sí, se repiten los apellidos y 
hay una correspondencia espacial (poblados) de estas relaciones. Los poblados son 
de carácter matrilocal, es decir, que después de conformarse el matrimonio este se 
asienta cerca de la familia de la esposa. Es una sociedad matrilineal, donde los lazos 
de sangre y la pertenencia cultural los definen las mujeres (Espinoza, 2001).

En la experiencia de desplazamiento ambas características han variado. Por 
ejemplo, el asentamiento de las familias responde, en gran medida, a una cuestión 
de solidaridad desde el reconocimiento de su origen miskito, más que a la cercanía 
de sangre. También es habitual encontrar que, en algunos asentamientos, se admite 
o se acogen individuos y familias, mayagnas y ramas cuyo elemento de vínculo es 
la territorialidad compartida en territorio nicaragüense y hondureño, y su compar-
tida condición de indígena.

Según Espinoza (2001), el grupo doméstico de la población miskita, en 
el pasado, siempre fue de casa multifamiliar, compuesta por los abuelos, abuelas, 
padres, madres, hijos, hijas, nueras, yernos, nietos y suegros o suegras de los jefes de 
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la casa. En la población asentada en territorio costarricense predominan los hogares 
extensos11 (34%), seguidos de hogares conyugales con hijos (25%) y en tercer lugar 
hogares unipersonales12 (13%) compuestos por hombres principalmente.

En el caso de los hogares extensos, el promedio de integrantes es de 5,50 
personas, en el caso de los hogares compuestos por un hogar nuclear y una persona 
sin parentesco el promedio es de 5,80 personas por hogar. Los hogares monoparen-
tales son aquellos donde convive una persona adulta y al menos un menor, no son 
los más significativos entre la población estudiada, pero sí están presentes y habi-
tualmente se componen de mujeres y sus hijos e hijas. En estos hogares el promedio 
de personas es de 4,40 por hogar. Con respecto a la jefatura del hogar, el 61% son 
hombres y un 39% son mujeres.

Para el cantón de Pavas específicamente, los datos sugieren que los niños 
reciben una educación formal hasta los 12 años, luego de esta edad se muestra un 
descenso en la población que se mantiene en el sistema educativo (tabla ii). Esto 
tiene que ver con el hecho de que muchos niños presentan dificultades económi-
cas para mantenerse en el sistema educativo, lo cual confluye en el abandono para 
sumarse a la fuerza laboral.

11  Se comprende como aquellos hogares donde hay un hogar nuclear y también convive 
algún otro familiar de la jefatura del hogar.

12  Es la persona sola (hogar unipersonal) o grupo de personas con o sin vínculos familiares, 
que son residentes habituales de la vivienda, que comparten y participan entre sí de la formación 
y/o utilización de un mismo presupuesto, que lleva una vida en común, que elaboran y consumen 
en común sus alimentos.

TABLA II. DISTRIBUCIÓN DE LA POBLACIÓN ESTUDIADA RESIDENTE 
EN PAVAS DE 5 AÑOS Y MÁS. SEGÚN ASISTENCIA A CENTROS 

EDUCATIVOS POR GRUPOS DE EDAD

Grupos de edad No asiste Asiste Total

5 o 6 21,4 78,6 100,0

7 a 12 100,0 100,0

13 a 17 16,7 83,3 100,0

18 a 24 78,9 21,1 100,0

25 a 39 87,9 12,1 100,0

40 a 49 94,9 5,1 100,0

50 a 59 82,6 17,4 100,0

60 y más 100,0 100,0

Total 68,9 31,1 100,0

Fuente: IDESPO, 2014.
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En el caso particular de las niñas, según las historias, en algunas ocasiones 
dejan los estudios para realizar labores de cuido de personas menores (hermanos 
y hermanas habitualmente), adultos mayores o personas dependientes. Adicional 
a esto, la población de 40-49 representa un 32,4% y no cuenta con ningún nivel 
de instrucción, al igual que el 27,3% de la población de 50-59 años y el 25% de la 
población de 60 años y más.

Del total de las jefaturas entrevistadas, el 26% cuenta con vivienda propia 
totalmente pagada, el 51% alquila o renta y el 17% está en precario. Las vivien-
das son, en su mayoría, un conjunto de láminas de metal (53,6%) sobre un piso de 
cemento (42,4%), y algunas viviendas ni siquiera tienen esta condición y poseen 
piso de tierra (4,7%). En los relatos de vida son frecuentes las personas que viven en 
un lugar «prestado», situación poco habitual en otro tipo de poblaciones urbanas.

En este contexto se encuentran viviendas con servicio sanitario compar-
tido (22,6%), con baño compartido (18%) e inclusive viviendas sin servicio sanita-
rio (1,2%), que, aunque los porcentajes no son los mayores, es fundamental tomar 
conciencia del dato, pues son requerimientos básicos con los que algunas familias 
no cuentan.

Finalmente, dentro de las razones que las personas de origen miskito refie-
ren como causa de discriminación en Costa Rica sobresalen señalamientos por no 
hablar castellano de forma «apropiada», o hablar su lengua miskita frente a otros 
que no les comprenden, por ser indígenas y además nicaragüenses, y también por 
sus características físicas como el color de piel.

6. CONSIDERACIONES FINALES

Una de las principales conclusiones que es posible realizar de este proceso 
es que, a pesar de que la propuesta metodológica no recoge la riqueza del detalle 
del dato cualitativo (o etnográfico principalmente), sí brinda una primera aproxi-
mación (por demás necesaria) a lo que se vislumbra como un entorno social y cul-
tural incomparable a lo que se documenta en los territorios indígenas reconocidos 
por el Estado. El nivel de vulnerabilidad que implica para estas personas saberse 
fuera de una territorialidad siquiera conocida, y mucho menos controlada, ha obli-
gado a establecer alianzas internas sumamente fuertes que trascienden la disper-
sión de la población, que se mueven en un vaivén entre la condición de miskito y 
de nicaragüense.

Este pueblo indígena que se reconfigura se rencuentra ahora en un espacio 
principalmente urbano en Costa Rica que cuestiona, en todo sentido, el discurso 
hegemónico de la homogeneidad cultural y la blanquitud construida bajo el amparo 
del confinamiento de las poblaciones indígenas a los territorios rurales. Expuestos 
inicialmente a un proceso de desterritorialización, han podido avanzar a una gene-
ración de espacios reterritorializados, resignificados.

Las identidades son concebidas como procesos construidos social y cultu-
ralmente y modelados por las experiencias y hechos históricos. No hay identidades 
fijas ni homogéneas sino dinámicas; no se trata de una identidad única sino diversa; 
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y la crisis es entendida como una oportunidad de creación cultural a lo interno de 
estas poblaciones desplazadas.

En el caso analizado, los procesos de identidad de la población, especial-
mente la de mayor edad, están sujetos al territorio de origen. Este referente también 
está presente entre los más jóvenes, solo que, como un referente de valores, de etni-
cidad entendida como la dimensión cultural con agencia política y como eslabón 
con generaciones anteriores o un grupo familiar más extendido que en ocasiones 
no conocen más que por referencia.

Es valioso, además, para los procesos de migración indígena hacer un balance 
de las características culturales presentes en los lugares de origen y las mismas en 
los lugares de desplazamiento o migración. Lo anterior, con la intención de indagar 
sobre los habituales procesos de cambio cultural que se dan a partir de una expe-
riencia como esta. Estos procesos permiten examinar la capacidad del colectivo para 
redefinirse, resignificar los espacios abandonados y los adoptados, y construir nue-
vos referentes identitarios.

Recibido: 14-12-2021; aceptado: 8-11-2022
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Resumen

Siguiendo, fundamentalmente, las encuestas del Centro de Investigaciones Sociológicas 
(2006-2017), en este trabajo analizaremos cómo perciben los españoles la diversidad cultural 
fruto de la inmigración (¿es positiva?; ¿en qué medida?). Como veremos, la opinión pública 
española considera, en general, que los migrantes enriquecen la cultura, aunque con algunas 
limitaciones que corrigen las visiones más positivas habituales. Esto se debe, probablemente, 
al uso de un concepto de cultura (y, por ende, de diversidad cultural) superficial, que se 
centra en elementos no problemáticos como la música, la gastronomía y otros en esta línea.
Palabras clave: inmigración, España, diversidad cultural, opinión pública, antropología 
sociocultural.

CULTURE AND MIGRATION: AN APPROACH TO PERCEPTION 
AND VALUATION OF CULTURAL DIVERSITY IN SPAIN

Abstract

Following mainly the surveys carried out by the Centro de Investigaciones Sociológicas 
(2006-2017), we will analyze how Spaniards perceive the cultural diversity resulting from 
immigration (is it positive? To what extent?). As we shall see, the Spanish public opinion 
generally considers that migrants enrich culture, although with some limitations that correct 
the usual more positive views. This is probably due to the use of a superficial concept of 
culture (and, therefore, cultural diversity) that focuses on non-problematic items as music, 
food and the like.
Keywords: immigration, Spain, cultural diversity, public opinion, sociocultural anthro-
pology.
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INTRODUCCIÓN

Comparados con las cuestiones de tipo económico o socioeconómico, los 
aspectos culturales de las migraciones internacionales no han recibido, en general, 
mucha atención desde las ciencias sociales. En la actualidad, hay una enorme pro-
ducción científica sobre la economía de los procesos migratorios, lo que nos permite 
conocer con bastante detalle las dinámicas y los efectos económicos o socioeconómi-
cos (especialmente en los países de destino) de tal fenómeno. Ese protagonismo de 
lo económico tiene un fundamento sólido, pues, sin ánimo de simplificar un proceso 
tan complejo y multidimensional como el de migrar, la gran mayoría de los migran-
tes están motivados por razones económicas (ver Hearing y Van der Erf, 2001).

Frente a este mayor conocimiento de la economía de las migraciones, tene-
mos la más desconocida dimensión cultural del fenómeno. Posiblemente porque 
lo cultural se ha considerado una cuestión menor, no muy relevante, secundaria, y, 
además, no es fácil de medir. De hecho, en el caso de España, en los barómetros 
del Centro de Investigaciones Sociológicas (CIS, en adelante) que hemos consul-
tado de los años noventa y principios de la siguiente década, las preguntas referidas 
a cuestiones culturales son pocas y no se plantean de forma tan sistemática ni con 
la misma regularidad que en los últimos años. Sí aparecen las relacionadas con la 
economía y algunos aspectos sociales, lo que, de alguna manera, se enmarca en un 
contexto cultural en el que predomina una visión económica de las migraciones y 
de los migrantes. Este rasgo de los estudios sociológicos españoles de la inmigración 
indica que, en esos momentos, la cultura no se percibía como una cuestión rele-
vante o significativa. Es verdad que hablamos de una época en la que la presencia 
de migrantes era bastante menor que la actual y la inmigración a nuestro país era 
un fenómeno relativamente nuevo, enfocándose más bien desde un punto de vista 
económico y laboral.

Sin embargo, la dimensión cultural de las migraciones es sumamente impor-
tante, habiéndose incrementado, en los últimos años, la literatura centrada en esta 
temática1. De entrada, aunque sea una obviedad, hay que decir que las personas 
que migran son sujetos culturales, hombres y mujeres que, con independencia de que 
se consideren, según los casos, «trabajadores», «familiares de», «estudiantes», etc., 
han sido socializados en lugares distintos y que, como tales, son, inevitablemente, 
portadores de parte de sus culturas de origen. Y no se trata solo de la clara y poco 
cuestionable aportación «real» de los migrantes al enriquecimiento cultural de las 
sociedades de destino (ver, p. ej., Burma, 1956; Hirschman, 2013; Lacomba et al., 
2021; Nord, 2021), que es también «riqueza económica» (ver, p. ej., Ottaviano y Peri, 

*  Departamento de Sociología y Antropología. Instituto Universitario de Investigación 
Social y Turismo. E-mail: jbatisme@ull.edu.es.

1  Davidov y Semyonov (2017, p. 339) señalan, en este sentido, que el debate público y polí-
tico en torno a la inmigración ha ido pasando de centrarse principalmente en cuestiones relacionadas 
con el mercado laboral a abordarse como una problemática social, cultural y política con especial 
énfasis en la identidad nacional. 

mailto:jbatisme@ull.edu.es
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2006; Bakens et al., 2015; Bove y Elia, 2017), y de los procesos de cambio sociocul-
tural que se producen en diversos aspectos (desde superficiales a más profundos y 
menos visibles). Hablamos de una cuestión más relevante y compleja, pues la cultura 
de las personas que migran interviene, de un modo u otro, en la interacción social, 
condiciona el trato que reciben y las relaciones entre los integrantes de una sociedad 
o comunidad2 y sus resultados en términos sociopolíticos, económicos y culturales. 
Por ejemplo, el hecho de percibir de forma negativa la cultura de los migrantes y, 
en relación con esto, mantener actitudes de rechazo ante ellos y su comportamiento 
generará un clima social más tenso que si la visión es positiva. Del mismo modo, y 
ahora hablando desde la perspectiva de las personas que migran, la cultura portada 
(con su percepción y valoración por los «nacionales») facilitará o complicará la inte-
gración de los inmigrantes y, por consiguiente, su calidad de vida y su bienestar en 
los lugares de destino (ver, p. ej., Bhugra et al., 2021).

No podemos pasar por alto, además, que, en los contextos migratorios 
actuales, muchos «problemas» relacionados con los inmigrantes giran, de manera 
no poco significativa, aunque no siempre evidente, en torno a cuestiones cultura-
les (la diferencia del «otro» que viene frente a la supuesta homogeneidad de «noso-
tros»), no raciales, como en el pasado; es «fundamentalismo cultural», no racismo 
(Stolcke, 1995; véase también Chandler y Tsai, 2001)3. Por ejemplo, la diferencia 
que funciona como elemento básico de los posicionamientos críticos que sostiene 
la derecha (especialmente la extrema derecha) y transmiten a la ciudadanía es de 
carácter sociocultural, no físico-biológico. Es verdad que los discursos contra la 
inmigración apuntan, habitualmente, a cuestiones de tipo económico (sin dejar a 
un lado los efectos políticos y sociales), es decir, se recurre a argumentos en los que, 
supuestamente, los migrantes generan costes al Estado (producen un balance fis-
cal negativo), empeoran los servicios vinculados al Estado de bienestar y compiten 
con los nacionales en el mercado laboral; sin embargo, la «diferencia cultural» es un 
recurso argumentativo que está ahí y que forma parte, como dice Verena Stolcke, 
de la nueva retórica de la exclusión en Europa.

A lo que acabamos de apuntar hay que añadir, en un nivel individual, que 
buena parte de las percepciones y valoraciones negativas de la inmigración y de los 
inmigrantes se relacionan con la idea de la «amenaza cultural» que supone la lle-
gada de personas culturalmente diferentes a una sociedad que se considera homo-
génea y que así ha de seguir.

En suma, lo cultural de las migraciones no se limita, como se ve y lee frecuen-
temente, a la aportación gastronómica, musical, festiva, etc., que produce sociedades 

2  De hecho, como veremos en este trabajo, el factor que, según la opinión pública española, 
más condiciona el trato a los inmigrantes es la «cultura», por encima de la situación económica y de 
la nacionalidad (véase la tabla iv).

3  Chandler y Tsai (2001, pp. 185-186), partiendo del análisis de la Encuesta Social General 
de 1994 (Estados Unidos), cuestionan la relevancia causal del racismo en la explicación de las acti-
tudes negativas frente a la inmigración, dando prioridad a los factores simbólicos (culturales) rela-
cionados con el grupo de pertenencia.
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más «coloridas» y «ricas», sino que es algo mucho más amplio y complejo que resulta 
clave para comprender las relaciones interétnicas actuales en múltiples dimensiones 
(sociales, económicas, políticas...) y para gestionar los procesos migratorios. Hay que 
tener presente, además, que la diversidad demográfica de las naciones europeas se 
incrementará en las próximas décadas (Lanzieri, 2011). Es decir, los países europeos 
se caracterizarán por una mayor multiculturalidad, lo que hará que los desafíos de 
su manejo sigan y se acrecienten.

En línea con lo que acabamos de exponer, en este artículo vamos a analizar 
cómo percibe la población española4 la diversidad cultural ligada a las migracio-
nes. Como se verá, nos hallamos ante un problema «empírico» sumamente com-
plejo, pues, entre otras razones, al tratarse de opiniones, valoraciones, percepciones, 
etc., las respuestas no son «cerradas» ni fáciles de medir. Pueden variar o interpre-
tarse de modo distinto en función, por ejemplo, de la forma de las preguntas y de 
la relación de unas respuestas con otras. Y dependen aún más de la definición del 
concepto o del problema y, sin duda, lo relacionado con la cultura no destaca pre-
cisamente por su acuerdo.

Sea como fuere, nos hallamos ante una cuestión sobre la que se ha elaborado, 
a nivel nacional e internacional, un número considerable de publicaciones (teóricas 
y estudios de caso) que servirán como material de referencia empírico y como base 
teórica de este trabajo. La información y los datos del caso español proceden de 
fuentes secundarias, sobre todo de las encuestas (barómetros) que realiza el Centro 
de Investigaciones Sociológicas5, junto con los análisis de estas por parte del Obser-
vatorio Español del Racismo y la Xenofobia (OBERAXE), dependiente del Minis-
terio competente en inmigración (en estos momentos, el Ministerio de Inclusión, 
Seguridad Social y Migraciones). A ello añadimos otros trabajos de este tipo, como 
uno de los sondeos del Real Instituto Elcano (2008). El periodo de referencia es el 
comprendido entre 2006 y 20176, aunque el año de inicio de las series estadísticas, 
como se verá en las tablas y gráficas, puede variar (2006, 2007 o 2008) según las 
cuestiones abordadas en función de la información disponible. No obstante, emplea-
remos algunos datos de años anteriores, pero de manera complementaria, pues los 
barómetros del CIS previos a esa etapa no abordan de manera sistemática y regu-
lar los aspectos culturales de la inmigración. A ello hay que sumar que varían las 
preguntas, las alternativas de respuesta y hasta las definiciones de conceptos clave, 
lo que genera problemas a la hora de manejar esos datos. Esta es la razón de que la 
etapa seleccionada sea la indicada. No obstante, el análisis que realizamos en este 
trabajo, aunque enmarcado sociohistóricamente, no es diacrónico. No se ha pre-

4  Las encuestas se centran en personas de nacionalidad española o que tengan la española 
y otra (solo un pequeño porcentaje de la muestra, con un máximo del 4,1% en los años consultados). 
De ahí que usemos la expresión «población española».

5  Entre 2008 y 2017, las muestras son las siguientes: 2767 (2008), 2835 (2009), 2800 (2010), 
2837 (2011), 2464 (2012), 2477 (2014), 2470 (2015), 2460 (2016) y 2455 (2017).

6  Este es, en el presente momento (septiembre de 2022), el año de la última encuesta del 
CIS específica sobre esta materia y, por consiguiente, del informe elaborado por OBERAXE.
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tendido, como objetivo específico, estudiar la evolución de las actitudes y opinio-
nes ante la diversidad cultural, que, de todas formas, no han cambiado de manera 
sustancial en el periodo de referencia.

Por lo que acabamos de exponer en el anterior párrafo, el trabajo ha de 
considerarse, tal y como reza su título, una «aproximación» (inicialmente fue una 
reflexión) a la temática planteada. Junto con otros estudios españoles e internacio-
nales, puede contribuir a conocer y entender mejor cuestiones relacionadas con los 
procesos migratorios (en este caso, las culturales) que son muy relevantes no solo 
desde una perspectiva teórica, sino también aplicada.

Dejando a un lado la introducción y las conclusiones (más la bibliografía), el 
artículo se estructura en torno a tres grandes apartados. El primero hace una breve 
introducción de los conceptos de cultura y diversidad cultural desde el ámbito de 
la Antropología Sociocultural, que es en el que se enmarca el presente trabajo. El 
siguiente, el central, aborda la diversidad cultural de origen migratorio y su valora-
ción por la población española partiendo de las fuentes y los datos antes comentados. 
A continuación, entramos en el análisis y discusión de lo expuesto en ese apartado, 
apoyándonos para ello en las referencias bibliográficas de carácter empírico y teórico 
que hemos empleado en la preparación y redacción de este trabajo.

CULTURA Y DIVERSIDAD CULTURAL

En una definición habitual de carácter general, cuando los antropólogos 
hablamos de cultura nos referimos, dicho de forma muy resumida, a los modos 
de comportarnos, sentir y pensar que adquirimos y aprendemos como parte de un 
grupo y/o sociedad. En este sentido, todos y cada uno de nosotros, por el hecho de 
vivir en sociedad, tenemos cultura, alguna cultura. Desde un punto de vista biopsi-
cológico somos iguales, pero culturalmente nos diferenciamos.

La cultura, en esta definición general, incluye multitud de elementos de 
diversa naturaleza: las herramientas y tecnologías, los comportamientos y las relacio-
nes, las formas de organización (social, económica, política...), las instituciones, las 
ideas, las creencias, los puntos de vista, los valores... Es decir, lo que consideramos 
cultura desde la Antropología Sociocultural contiene elementos (compartidos) visi-
bles e invisibles, tangibles e intangibles, superficiales y profundos, instrumentales y 
expresivos7. Sin embargo, los que podemos considerar fundamentales o esenciales, 
que son marcadores étnicos principales, no suelen ser visibles o fácilmente visibles. 
Las creencias, los valores, los significados y otros rasgos similares no se observan 
directamente en las situaciones de interacción, pero son, como se ha dicho, básicos 

7  En el contexto migratorio, es particularmente importante esta última distinción (véase 
Suárez-Orozco, 2001, pp. 183-184), pues hay una diferencia clara, en distintos aspectos, entre un 
elemento instrumental como el idioma y otros como las creencias y los valores. El mayor desacuerdo 
y las tensiones entre los «nacionales» y los migrantes se dan, sobre todo, en torno a estos últimos 
rasgos culturales. 
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en la configuración de los grupos culturales y sus identidades, y, por lo tanto, fun-
damentales para su comprensión y conocimiento.

Las culturas, desde un punto de vista antropológico, no son como «cosas» 
que recibimos, hemos de preservar y pasar a los que vienen después8. No es fácil 
delimitar o definir, como si se tratase de un objeto físico, lo que es una cultura con-
creta ni tampoco, especialmente hoy en día, ubicarla en el espacio. Son conjuntos 
fluidos, permeables, dinámicos. Es decir, las culturas cambian continuamente, son 
dinámicas, y están abiertas a múltiples y constantes influencias, sobre todo en los 
espacios de contacto, como, por ejemplo, en las grandes ciudades. No han de enten-
derse, como muy bien señala Giménez Montiel (2016, p. 83), como un «producto», 
sino como un «proceso». Es decir, como algo que se está elaborando o reelaborando 
a lo largo del tiempo.

Además, no hay culturas «puras». Todas las culturas, en mayor o menor 
medida, son el resultado de «mezclas», «combinaciones», «adiciones», etc., producidas 
a lo largo del tiempo y que desde nuestra disciplina se han conceptuado y abordado 
teóricamente de diversas formas. El concepto antropológico de cultura es relacio-
nal (ver también Giménez Montiel, 2016, p. 84; Ruiz de Lobera, 2004, p. 14)9. Por 
ejemplo, ¿quién ignora que la cultura canaria actual es la «suma» y «mezcla» de ele-
mentos procedentes de África, Europa y América a lo largo de los últimos siglos, a 
los que se van añadiendo los que vienen de Asia? 

En Antropología, hablar de cultura es hacerlo inevitablemente de diversidad 
cultural, que también es un concepto discutido. Tal vez no sería exagerado decir 
que nos «obsesiona» la diversidad cultural. Entre otras razones porque es algo con-
sustancial a los humanos (nunca ha habido desde un punto de vista cultural una 
sociedad humana, sino diversas) y, por consiguiente, objeto de estudio de la disci-
plina, y porque defendemos que, en general, es positiva, enriquecedora, beneficiosa 
para todos en múltiples sentidos, tanto a nivel personal como social. Es cierto que 
la globalización, sobre todo la globalización económica (que nunca es «solo» eco-
nómica), lleva a que muchos elementos culturales sean ampliamente compartidos 
(consumidos). Más o menos vemos las mismas series, las mismas películas, nos ves-
timos de forma parecida, nos divertimos de manera similar, consumimos los mis-
mos productos, tenemos los mismos ídolos en el mundo del deporte, la música, la 
moda o el cine... Sin embargo, tras esa aparente igualdad cultural, creciente en un 
mundo cada vez más interconectado, persiste, afortunadamente, la diversidad. Entre 
otras razones porque los movimientos se producen en todas las direcciones. No obs-

8  Isar (2006, p. 372) habla, acertadamente, de «bola de billar» para referirse a la noción de 
cultura que se maneja en los debates y discursos relacionados con la «diversidad cultural». Se trata 
de la idea de las culturas como «totalidades claramente delimitadas», estáticas y definidas en cuanto 
a su contenido.

9  Como señala Ruiz de Lobera (2004, p. 14): «Las culturas, todas, se encuentran en perma-
nente evolución, fundamentalmente debido a la interacción con otras terceras; cambios que están 
a su vez influidos por cómo se produzca esta interacción. Una cultura no es tanto algo en sí mismo 
como algo en relación con».
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tante, es cierto que, en función de la estructura de poder del sistema mundial, la 
mayor parte de los flujos va de Occidente al resto del mundo; pero también de otras 
partes nos llegan múltiples elementos a través de diferentes medios (avances en los 
transportes, desarrollo de las tecnologías de la información y la comunicación, flu-
jos migratorios crecientes...)10.

Podríamos decir que esta es la paradoja de la globalización: parece llevarnos 
a la uniformidad cultural, pero al mismo tiempo, y por procesos diversos, también 
genera diversidad cultural a nivel «local». Nuestra sociedad canaria es más diversa 
culturalmente que nunca. Basta fijarse en alguna de nuestras ciudades para ver gente 
de otras nacionalidades y culturas, negocios (restaurantes, comercios...) diferentes 
de los tradicionales, celebraciones que no existían, etc.

Los cambios culturales se producen por factores y a través de procesos dis-
tintos. Pero, sin duda alguna, el principal y más importante es el contacto cultural 
directo. Cuando mantenemos una relación duradera con personas de otras culturas 
se acaban produciendo cambios en algún sentido en ambas. Hay, evidentemente, 
muchos elementos que se mantienen y algunos que pueden dejarse a un lado, pero 
otros acaban mezclándose y compartiéndose, incrementándose así la diversidad 
cultural «local». Ese contacto cultural puede provenir, por ejemplo, de relaciones 
comerciales más o menos continuas, del turismo de masas o de las migraciones inter-
nacionales, a las que dedicamos el presente trabajo.

LA DIVERSIDAD CULTURAL DE ORIGEN MIGRATORIO 
Y SU VALORACIÓN

Las migraciones, especialmente las internacionales, aparecen ligadas a proce-
sos de difusión y cambio culturales (ver Romaniszyn, 2004; Rapoport et al., 2021a, 
2021b; Suárez-Orozco, 2001), siendo por ello un factor clave en la explicación de la 
diversidad sociocultural actual (también de la diversidad fenotípica de las poblacio-
nes humanas). Las sociedades contemporáneas (no solo las occidentales) son, en gran 
medida gracias a los flujos migratorios, cada vez más multiculturales, multiétnicas 
y «multinacionales». Se trata de un proceso que se ha intensificado, ampliado y ace-
lerado en las últimas décadas gracias, entre otras razones, al incremento y extensión 
de las conexiones entre unos lugares y otros del mundo, a las mejoras en los medios 
de transporte y a la reducción de los costes de los viajes. Así, en una perspectiva 
global, no solo ha aumentado el volumen de los flujos migratorios y los puntos de 
destino, sino su diversidad en diferentes aspectos (culturales, físicos, económicos, 
motivacionales, legales...), lo que ha tenido claros y amplios efectos en las socieda-

10  Romaniszyn (2004, p. 141) distingue, en su análisis de las implicaciones culturales de 
las migraciones internacionales, entre la globalización y los flujos migratorios al hablar del cambio 
cultural. Sin embargo, aunque analíticamente puede ser útil o aceptable tal distinción, entendemos 
que las migraciones forman parte de la globalización definida de una manera amplia. Es decir, dentro 
de los distintos procesos que incluye la globalización, uno muy importante son las migraciones.
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des receptoras y también de origen de esas corrientes. Se habla de superdiversidad 
para referirse a este fenómeno relativamente reciente (Vertovec, 2007; Meissner y 
Vertovec, 2015; véase también Connor, 2014)11.

En el caso español, nos hallamos ante un proceso demográfico tremen-
damente relevante desde un punto de vista socioantropológico y económico, pues 
nuestro país ha pasado, en poco tiempo, de «generar» migrantes a ser destino de 
estos (ver Santacreu, 2002; Maluquer, 2020, pp. 115-118)12. Por ejemplo, no hace 
más de 30 o 40 años, en nuestras islas vivían básicamente españoles, más algunos 
extranjeros de origen europeo (alemanes y británicos, sobre todo) en las zonas vin-
culadas al turismo y a las actividades comerciales (zonas sur de las islas y capitales). 
No había muchos latinoamericanos (salvo los «emparentados» con el archipiélago), 
ni africanos, ni asiáticos. De hecho, a finales de los años noventa, el peso demográ-
fico de los extranjeros que residían en las islas no llegaba al 4%, que, no obstante, 
era un valor situado por encima del nacional (véase gráfico 1). Sin embargo, hoy 

11  En un sentido descriptivo, la superdiversidad se refiere no solamente al aumento de los 
puntos de origen de los migrantes (países o etnias) u otros elementos comunes en el análisis sociocul-
tural (p. ej., la lengua, la religión...), sino a muchas otras variables que, en combinación, condicionan 
la vida (dónde, cómo y con quién residir o vivir) y las oportunidades de las personas que llegan a un 
destino. Entre esos factores tenemos los canales de inmigración, el estatus legal, el género y la edad, 
la situación económica, el capital humano, etc.

12  El análisis comparativo que hace Connor (2014) de seis países europeos sitúa a España 
a la cabeza del incremento de inmigrantes entre 1990-2010.

Gráfico 1. Evolución del peso porcentual de la población extranjera 
en España y Canarias (1998-2021). 

Fuente: Instituto Nacional de Estadística. Elaboración propia.
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en día, junto a la mayoría nacional, tenemos un número considerable de hombres 
y mujeres procedentes de muchas partes del mundo que se han instalado aquí (el 
12,82%, frente al 11,48% nacional, en 2021)13.

De esta población extranjera (véase tabla i), la mayoría es europea (la UE y 
el resto de Europa suman el 43,80 y 62,51% en toda España y en Canarias, respec-
tivamente), aunque hay una cantidad importante de africanos, centroamericanos y 
caribeños, pero sobre todo de sudamericanos.

Pero como ya hemos señalado, no hablamos simplemente de personas que 
se desplazan y se instalan en un lugar. No son meras corrientes migratorias cuanti-
ficables, convertibles en cifras demográficas. Cuando se emigra, los hombres y las 
mujeres llevan inevitablemente parte de su cultura, al menos la parte que es «trans-
portable»: ideas, valores, idiomas, costumbres, formas de organización, visiones del 
mundo... Es decir, los migrantes vienen cargados de elementos culturales que difun-
den o extienden en los lugares de destino haciendo que se incremente o intensifique 
la diversidad sociocultural, pero también que se desafíe o cuestione el statu quo cul-
tural como resultado de la presencia de sujetos culturalmente distintos (véase Roma-
niszyn, 2004, pp. 141-143, 151). Algunos de esos componentes se conservan, otros 
se abandonan o dejan a un lado en el proceso de «adaptación» social, algunos pue-
den ser prohibidos o no admitidos por el país receptor, otros pasan a formar parte 
de nuestra sociedad (aunque no sean originarios de ella), otros se mezclan o combi-
nan con rasgos de nuestra cultura, etc. Es decir, ese contacto, que tiene lugar sobre 
todo en grandes ciudades y regiones fronterizas (Giménez Montiel, 2016, pp. 83-84; 

13  Para una imagen amplia y rápida de los extranjeros residentes actualmente en España, 
pueden verse los resúmenes estadísticos elaborados por el Observatorio Permanente de la Inmigra-
ción del Gobierno de España (https://extranjeros.inclusion.gob.es/es/ObservatorioPermanenteIn-
migracion/index.html).

TABLA I. POBLACIÓN RESIDENTE (%) EXTRANJERA EN ESPAÑA Y CANARIAS (JULIO 2021)

Zona de origen España Canarias Diferencia (puntos)

Resto de UE-27 32,42 47,88 +15,46

Resto de Europa 11,38 14,63 +3,25

África 19,56 8,33 -11,23

América del Norte 1,58 0,81 -0,77

Centroamérica y Caribe 6,50 5,89 -0,61

Sudamérica 20,44 16,70 -3,74

Asia 7,96 5,65 -2,31

Oceanía 0,10 0,06 -0,04

Apátridas 0,04 0,03 -0,01
Fuente: Instituto Nacional de Estadística. Elaboración propia.

https://extranjeros.inclusion.gob.es/es/ObservatorioPermanenteInmigracion/index.html
https://extranjeros.inclusion.gob.es/es/ObservatorioPermanenteInmigracion/index.html
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Romaniszyn, 2004; Dear y Burridge, 2005), pone en marcha toda una serie de pro-
cesos, ampliamente estudiados desde la Antropología, que generan cambio cultural 
y pueden dar lugar al aumento de la diversidad «local», no a su disminución.

No hablamos, de ninguna manera, de un proceso sencillo, ni tampoco 
exento de tensiones y hasta de conflictos, para los «locales» y los migrantes (ver, por 
ejemplo, Oliver et al., 1993; Aparicio y Tornos, 2009)14, generándose importantes 
desafíos políticos para los Estados actuales caracterizados por su multiculturalidad. 
La llegada y el establecimiento en un mismo espacio social de personas cultural-
mente diferentes pueden verse por la población «nativa» como una amenaza para 
la propia cultura e identidad (la diversidad como pérdida), como un riesgo para la 
estabilidad y la unidad del país (la diversidad como inestabilidad, fractura y des-
orden) dado que se tiende a pensar que estas dependen, casi inevitablemente, de 
la homogeneidad cultural, idea fuertemente arraigada en el pensamiento político, 
social y cultural occidental. Otros, sin embargo, pueden ver esa diversidad como 
riqueza, como oportunidades, como algo, en definitiva, positivo para todos los que 
viven en un mismo espacio social. A ello vamos a dedicar el siguiente subapartado.

Valoración de la diversidad cultural

Las encuestas realizadas en España (tabla ii) indican que una parte impor-
tante de la población considera que los inmigrantes enriquecen la cultura. Es decir, 
existe una percepción global positiva, más destacada en los últimos años, sobre la 
aportación cultural de las personas que, desde diversas partes del mundo, llegan al 
país.

Puede verse que, en la serie 2006-2017, la opinión favorable (aportan bas-
tante o mucho) ha ido mejorando de manera significativa desde 2012, siendo la 
contraria (aportan poco o nada) la mayoritaria entre 2006 y 2011 (con la excepción 
de 2008, aunque con unos valores similares entre los dos conjuntos de opiniones)15. 
En todo el periodo, la valoración media de esta cuestión está dividida por la mitad 
(48,89 y 50,2).

A nivel europeo (gráfico 2), el resultado es significativamente mejor, pues 
vemos que nuestro país mantiene una opinión positiva a la cuestión de si los inmi-
grantes enriquecen la «vida cultural»16 del 67%, situándose en el puesto 10 de los 

14  En este trabajo nos vamos a centrar en los «locales», pero no podemos ignorar que esta 
situación tampoco es fácil para los que llegan, pues sus códigos culturales, sus mundos simbólicos, 
no se ajustan (o se ajustan poco) a los nuevos contextos sociales (véase Aparicio y Tornos, 2009), con 
todos los problemas (a nivel personal y grupal o social) que esto crea.

15  El Barómetro del Real Instituto Elcano da un dato bastante más elevado para 2008 
(junio), pues el 73% de los encuestados opina que la inmigración aumenta la riqueza y la pluralidad 
culturales (BRIE, 2008, p. 52).

16  Con este concepto, se hace referencia al arte, la música, la comida...
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TABLA II. VALORACIÓN (%) DE LA APORTACIÓN CULTURAL DE LOS MIGRANTES (2006-2017)

Año Poca/nada (P/N) Bastante/mucha (B/M) Diferencia (puntos) B/M-P/N

2006 46,8 43,2 -3,6

2007 58,5 41,5 -17

2008 49,5 50,5 +1

2009 52,0 48,0 -4

2010 52,8 47,2 -5,6

2011 51,7 48,3 -3,4

2012 49,5 50,5 +1

2014 48,5 51,5 +3

2015 45,8 54,2 +8,4

2016 40,4 59,6 +19,2

2017 42,3 57,7 +15,4

Media 2006-2017 48,89 50,2 +1,31

Fuentes: Pérez y Desrues (2007, p. 47), Fernández et al. (2017, p. 71; 2019, p. 93). Elaboración propia. Nota: el año 2013 no 
aparece en la serie.

Gráfico 2. Opinión positiva (%) sobre el enriquecimiento cultural de la inmigración (UE-28). 
Fuente: EU (2018: 74). SE: Suecia; PB: Países Bajos; FIN: Finlandia; LX: Luxemburgo; 

DN: Dinamarca; PT: Portugal; RU: Reino Unido; IR: Irlanda; AL: Alemania; ES: España; 
BE: Bélgica; AU: Austria; FR: Francia; LIT: Lituania; PO: Polonia; EST: Estonia; ESL: Eslovenia; 

CRO: Croacia; RUM: Rumanía; IT: Italia; LET: Letonia; ESQ: Eslovaquia; GR: Grecia; 
CHI: Chipre; HU: Hungría; R.CH: República Checa; MAL: Malta. BU: Bulgaria.
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28 países que integraban la Unión Europea en 2017, 6 puntos porcentuales más de 
la media de la UE, que es del 61%.

Otros datos significativos para ver la valoración de la población española de 
los aspectos culturales ligados al fenómeno migratorio los hallamos en la cuestión que 
plantea cuáles son los rasgos positivos que se destacan de la inmigración. Como se ve 
en la tabla iii, salvo en 2008, los beneficios culturales («enriquecimiento cultural») 
se encuentran muy por encima de los económicos17, que en los cuatro últimos años 
de la serie se distancian entre sí más de 25 puntos porcentuales. Es decir, de todas 
las posibles aportaciones beneficiosas de los inmigrantes, la población encuestada 
esos años opta por la cultural, que se sitúa bastante por delante de otras.

Ahora bien, no solo se trata de la aportación cultural. Los encuestados en 
la serie 2008-2017 reconocen que la cultura es el factor que más influye en el trato 
a los inmigrantes (tabla iv), por encima de la nacionalidad (salvo en 2008 y 2009) 
y de la posición económica de las personas migrantes. Es decir, se reconoce la rele-
vancia de los elementos culturales en las actitudes (no se especifica si positivas o 
negativas) hacia los migrantes y en la relación con ellos.

Hasta ahora, hemos comentado la percepción de la diversidad cultural 
aportada por los migrantes de manera general o global, esto es, haciendo referen-
cia a la muestra completa (población encuestada). Sin embargo, la diferenciación 
interna existente en cualquier sociedad por factores individuales y contextuales de 

17  Ambos beneficios son las repuestas más frecuentes de toda la serie, a bastante distancia 
de otros aspectos.

TABLA III. RASGOS POSITIVOS DE LA INMIGRACIÓN (% DE RESPUESTAS)

Año Beneficios culturales 
(BC)*

Beneficios económicos 
(BE)**

Diferencia BC-BE 
(puntos %)

2008 27,3 30,4 -3,1

2009 34,8 21,6 +13,2

2010 34,4 21,4 +13,0

2011 36,7 18,3 +18,4

2012 37,6 17,8 +19,8

2014 40,1 14,7 +25,4

2015 41,9 13,1 +28,8

2016 44,7 13,2 +31,5

2017 43,8 12,0 +31,8

Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017). Elaboración propia. (*): «enriquecimiento cultural». 
(**): suma de «impacto positivo en la economía» + «mano de obra (secundaria)» + «abaratamiento del mercado de trabajo».



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

05
-1

32
1

1
7

muy diverso tipo (ideología política, edad, sexo, religiosidad, formación, niveles de 
ingresos, creencias sobre el fenómeno migratorio, experiencias personales relaciona-
das con la movilidad, relación con personas migrantes, situación económica, marco 
político, etc.) da lugar a cambios más o menos significativos o relevantes en las per-
cepciones o valoraciones de la cuestión que analizamos.

Como puede verse en la tabla v, basada en la encuesta de 201418, las per-
sonas que valoran de manera más positiva la diversidad cultural aportada por los 
migrantes son, principalmente, quienes consideran que el número de inmigrantes 
es aceptable (75%), las que estudian (69%), las que cuentan con estudios medios o 
superiores (68%), quienes tienen una elevada confianza en la gente (67%), los que 
ingresan más de 2400 euros al mes (66%), los empresarios y profesionales supe-
riores (65%), quienes se declaran ideológicamente de izquierdas (64%), los que se 
manifiestan como no creyentes (62%) y los que se consideran no racistas (61%). En 
todos estos casos, las respuestas se hallan muy por encima del valor medio de ese 
año (2014), que era del 51,5%.

En el otro extremo, los que ofrecen una opinión menos favorable a la idea 
del enriquecimiento cultural vinculado a la inmigración, están los que declaran 
un racismo alto (19%), quienes poseen estudios primarios o menos (24%), los que 

18  Partir solo de un año nos da una imagen fija del perfil sociológico de los encuestados 
sobre esta cuestión, pero nuestro interés u objetivo no es analizar la evolución de este, sino exponer 
sus principales rasgos, escogiendo para ello el año 2014 por ser relativamente cercano. Sea como fuere, 
no hemos observado grandes variaciones.

TABLA IV. FACTORES QUE INFLUYEN MÁS EN EL TRATO 
A LOS INMIGRANTES (% DE RESPUESTAS)

Año Nacionalidad Cultura Posición económica

2008 25,7 25,1 16,7

2009 26,9 25,6 18,3

2010 27,3 28,7 15,9

2011 24,2 28,2 17,4

2012 24,0 26,4 19,6

2014 18,9 22,8 18,9

2015 19,9 27,9 16,5

2016 20,6 25,7 12,7

2017 18,7 30,0 14,4

Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017). Elaboración propia. Nota: solo se han recogido las 
tres respuestas más frecuentes; a partir de 2014 aparece como alternativa de respuesta separada la religión, pero la hemos 
sumado a cultura.
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se sitúan ideológicamente en la derecha (29%), quienes opinan que el número de 
migrantes es excesivo (31%), los que tienen una baja confianza en las personas (32%), 
quienes cuentan con 65 años o más (24%) y los que declaran unos ingresos men-
suales de hasta 600 euros (35%).

Si se compara el perfil de unos y otros, observamos que hay unas variables 
o factores, de los 18 considerados, que son más significativos en la diferenciación 

TABLA V. PERFIL DE LOS MÁS FAVORABLES Y MENOS FAVORABLES A LA IDEA 
DE QUE LOS INMIGRANTES ENRIQUECEN NUESTRA CULTURA (2014)

Variables Respuesta más alta 
(1) % Respuesta más baja 

(2) % Diferencia 1-2 
(puntos %)

Sexo Varones 48 Mujeres 47 1

Edad Menos de 49 56 65 y más 33 23

Estudios Medios y superiores 68 Primarios y menos 24 44

Ocupación
Empresarios y 
profesionales 
superiores

65 Trabajador de baja 
cualificación 37 28

Situación laboral Estudiante 69 Jubilado/pensionista y 
ama de casa 37 32

Trabajo Asalariado eventual 49 Autónomo 45 4

Ideología política Izquierda 64 Derecha 29 35

Religiosidad No creyente 62 Muy/bastante 
practicante 38 24

Tamaño población Más de 100 000 
habitantes 54 Menos de 5000 

habitantes 38 16

Clase social (subjetiva) Alta y media-alta 52 Baja 37 15

Percepción sobre número 
de inmigrantes Aceptable 75 Excesivo 31 44

Movilidad territorial Sí 53 No 43 10

Experiencia reciente en 
desempleo Sí 52 No 45 7

Experiencia migratoria 
exterior Sí 57 No 41 16

Confianza en las 
personas Elevada 67 Baja 32 35

Situación económica 
personal Buena o muy buena 55 Mala o muy mala 44 11

Ingresos Más de 2400 euros/
mes 66 Hasta 600 35 31

Racismo declarado 
(0-10) Nada (0) 61 Alto (7-10) 19 32

Fuente: Cea y Vallés (2015, pp. 151-152). Elaboración propia.
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(nivel de polarización) de ambos grupos (última columna de la tabla iii)19. Como 
principales tenemos el nivel de estudios (44 puntos porcentuales de diferencia entre 
las respuestas más y menos favorables), la percepción del número de migrantes que 
hay en nuestro país (44 puntos), la mayor o menor confianza en las personas (35 
puntos), la ideología política (35 puntos), el grado de racismo declarado (32 pun-
tos), la situación laboral (32 puntos) y los ingresos mensuales disponibles (31 pun-
tos). Algo menos relevantes son la ocupación concreta (28 puntos), la religiosidad 
(24 puntos), la edad (23 puntos), el tamaño de la población de residencia (16 pun-
tos), la experiencia migratoria exterior (16 puntos), la clase social subjetiva (15 pun-
tos), la situación económica personal percibida (11 puntos) y el grado de movilidad 
territorial (10 puntos). Finalmente, se observa una menor diferenciación entre las 
respuestas según el sexo (1 punto), el trabajo (4 puntos) y el hecho de haber tenido 
o no una reciente experiencia en situación de desempleo (7 puntos).

Las opiniones positivas que hemos comentado cambian de manera signifi-
cativa según los colectivos concretos a los que se refieran las preguntas (p. ej., más 
negativas en el caso de los musulmanes)20 y dependiendo de las cuestiones especí-
ficas abordadas (p. ej., asuntos relacionados con el islam). De hecho, las encuestas 
del CIS indican que el elemento de diversidad21 que recibe la peor valoración es la 
religión (ver también CES-España, 2019, pp. 207-208; Cea, 2016, p. 140)22, aunque 
nunca por debajo de 5 (en una escala de 0 a 10), y, una vez más, el mejor puntuado, 
la cultura. La media de la nota otorgada en el periodo 2008-2017 a la diversidad 
religiosa es de 5,44, algo por debajo incluso de la física (color de piel) (tabla vi, grá-
fico 3). Aunque no se especifique en las preguntas (se habla de religión en general), 
parece claro que hay una conexión entre religión e islam, lo que lleva a mantener 
una valoración baja de ese elemento de diversidad (ver también Fernández et al., 
2019, p. 90; CES-España, 2019, p. 207; Cea, 2016, p. 140).

Centrándonos ahora en cuestiones concretas sobre el aspecto religioso, vemos 
que, aunque no sea la mayoría, un número no despreciable de personas (tabla vii), 
con los valores más altos en 2010 y 2011, considera «muy o bastante aceptable» 
excluir de un colegio a una alumna que lleve velo y protestar por la construcción de 
una mezquita en su barrio. 

19  Son aquellas variables entre las que hay una mayor diferenciación o contraste entre las 
respuestas más altas y las más bajas.

20  El estudio de Aparicio (2020) sobre la intolerancia y discriminación hacia las personas 
musulmanas en España pone de manifiesto con claridad que estas forman el colectivo que peor 
opinión tiene entre los españoles y el que es más rechazado y discriminado prácticamente en todos 
los ámbitos (2020, pp. 36, 37). 

21  Se pregunta por cuatro rasgos de diversidad: cultura, color de piel, países y religión. 
22  Sin embargo, se considera poco importante, entre los aspectos más valorados de los posi-

bles migrantes, el hecho de provenir de un país de tradición cristiana. La nota media de 2008-2017 
es de 3,14 (sobre 10). (CIS, 2008, p. 10, pregunta 10; 2009, p. 10, pregunta 9; 2010, p. 11, pregunta 
9; 2011, p. 10, pregunta 9; 2012, p. 2, pregunta 6; 2014, p. 3, pregunta 5; 2015, p. 3, pregunta 5; 
2016, p. 3, pregunta 5; 2017, p. 4, pregunta 5).
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TABLA VI. VALORACIÓN (0-10) DE LAS PERSONAS INMIGRANTES DIFERENTES

Año Países Culturas Religiones Color de piel

2008 5,94 6,12 5,05 5,87

2009 6,19 6,38 5,28 6,04

2010 6,18 6,24 5,09 6,01

2011 6,19 6,30 5,24 6,03

2012 6,32 6,45 5,38 6,14

2014 6,64 6,77 5,68 6,65

2015 6,72 6,79 5,39 6,58

2016 6,92 6,98 6,02 6,96

2017 6,87 6,90 5,82 6,96
Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017).

Gráfico 3. Valoración de los elementos de diversidad. 
Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017). Elaboración propia.

Ello pone de manifiesto que, al igual que ocurre, en general, en los países 
«occidentales», el colectivo musulmán es el que más rechazo genera. No obstante, 
hay que aclarar que no se trata solo de la cuestión específicamente religiosa, que es 
muy importante, sino también relacionada con otros aspectos culturales (costum-
bres, valores...) que se supone que «chocan» con la cultura23 y sistemas políticos 

23  Como nos dice Cea (2016, p. 139), para los españoles, la «amenaza cultural» (el temor 
que despiertan los nuevos rasgos culturales que traen las personas de otra procedencia) proviene de 
los musulmanes.



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

05
-1

32
1

2
1

occidentales (véase Aparicio 2020, p. 21)24. Hay, además, cierto miedo al «reem-
plazo cultural», es decir, a que se acaben imponiendo en el Occidente «moderno» 
sus valores, costumbres, creencias... 

Pero también aquí esas respuestas más negativas frente a este colectivo y su 
cultura varían de manera significativa de acuerdo con diferentes factores individuales 
(tabla viii). Así, vemos que consideran más aceptable protestar contra la edificación 
de una mezquita principalmente quienes se declaran racistas (67% de acuerdo), los 
que consideran que los inmigrantes no enriquecen la cultura (57%), quienes opi-
nan que el número de estos es excesivo (52%), los que se vinculan ideológicamente 
a la derecha (51%), los jubilados o pensionistas (48%), quienes tienen 65 o más años 
(47%), los que cuentan con estudios primarios o inferiores (47%), los trabajadores 
de baja cualificación (46%) y quienes manifiestan tener baja confianza en las per-
sonas (46%). En todos esos casos, el porcentaje de respuestas se halla bastante por 
encima de la media de 2014, situada en el 38%.

En el lado de los que se muestran menos de acuerdo con esa protesta tenemos, 
como más destacados, a los estudiantes (15%), a quienes consideran que el número 

24  De hecho, entre los grupos de inmigrantes que caen peor o despiertan menos simpatía 
aparecen siempre en los primeros lugares los «rumanos», seguidos de los «marroquíes y otros norte-
africanos», «moros», «musulmanes» y «árabes» (CIS, 2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 
2016, 2017).

TABLA VII. OPINIÓN SOBRE LA EXCLUSIÓN DE UNA ALUMNA POR LLEVAR 
VELO ISLÁMICO O PROTESTAR CONTRA LA EDIFICACIÓN 

DE UNA MEZQUITA EN EL BARRIO (2007-2017)

Año Excluir a una alumna por llevar velo 
(muy o bastante aceptable %)

Protestar contra la construcción 
de una mezquita en el barrio 
(muy o bastante aceptable %)

2007 30 39

2008 28 39

2009 37 37

2010 49 49

2011 44 45

2012 38 42

2014 30 38

2015 37 43

2016 29 36

2017 33 43

Fuentes: Cea y Vallés (2013, 2015), CIS (2015, 2016, 2017). Elaboración propia.
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de migrantes es aceptable (18%), a los que opinan que estos enriquecen nuestra cul-
tura (21%), a los titulados medios o superiores (22%), a los que no se consideran 
racistas (23%), a los empresarios y profesionales superiores (24%), a quienes ingre-
san al mes más de 2400 euros (25%) y a los que muestran una confianza elevada 
en las personas (27%).

Comparando las respuestas más altas con las más bajas, hallamos que las 
variables más significativas, de las 19 tenidas en cuenta, son el racismo declarado 

TABLA VIII. PERFIL DE QUIENES APOYAN MÁS Y MENOS PROTESTAR 
CONTRA LA EDIFICACIÓN DE UNA MEZQUITA (2014)

Variables Respuesta más alta 
(1) % Respuesta más baja 

(2) % Diferencia 1-2 
(puntos %)

Sexo Varones 39 Mujeres 37 2

Edad 65 y más 47 Menos de 49 32 15

Estudios Primarios y menos 47 Medios y superiores 22 25

Ocupación Trabajador de baja 
cualificación 46 Empresarios, 

profesionales superiores 24 22

Situación laboral Jubilado o pensionista 48 Estudiante 15 33

Trabajo Empresario 43 Autónomo 37 6

Ideología política Derecha 51 Izquierda 30 21

Religiosidad Muy/bastante 
practicante 40 No creyente 28 12

Tamaño población Menos de 20 000 
habitantes 42 De 20 001 a 100 000 35 7

Clase social (subjetiva) Baja 41 Alta y media-alta 34 15

Percepción sobre número 
de inmigrantes Excesivo 52 Aceptable 18 34

Movilidad territorial No 42 Sí 34 8

Experiencia reciente en 
desempleo No 40 Sí 35 5

Inmigrantes enriquecen 
cultura No 57 Sí 21 36

Experiencia migratoria 
exterior No 42 Sí 33 9

Confianza en las 
personas Baja 46 Elevada 27 19

Situación económica 
personal Mala o muy mala 42 Buena o muy buena 35 7

Ingresos Hasta 1200 euros 41 Más de 2400 euros 25 16

Racismo declarado 
(0-10) Alto (7-10) 67 Nada (0) 23 44

Fuente: Cea y Vallés (2015, pp. 151-152). Elaboración propia. 
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(44 puntos porcentuales de diferencia), la opinión sobre la aportación cultural de 
los inmigrantes (36 puntos), la percepción del número de estos (34 puntos), la situa-
ción laboral (33 puntos), el nivel de estudios (25 puntos), la ocupación concreta (22 
puntos), la ideología política declarada (21 puntos), el grado de confianza en las 
personas (19 puntos) y el nivel de ingresos (16 puntos). Menos diferencia entre las 
respuestas hallamos por la edad (15 puntos), la religiosidad (12 puntos), la experien-
cia migratoria exterior (9 puntos), la movilidad territorial (8 puntos), la situación 
económica personal (7 puntos), el tamaño de la población de residencia (7 puntos) 
y la clase social subjetiva (7 puntos). Al final tenemos el tipo de trabajo (6 puntos), 
el haber tenido o no una experiencia reciente en situación de desempleo (5 puntos) 
y el sexo (2 puntos).

Aunque, como se ha podido ver en este apartado, las opiniones sobre la 
diversidad cultural aportada por los migrantes varían en función de muy diversos 
factores, un análisis de conjunto de estos indica que parecen destacar como más 
significativos los que tienen que ver con el nivel formativo, las percepciones/ideas 
sobre el fenómeno migratorio, las actitudes sobre las personas, la ideología-creencias, 
sobre todo la ideología política, personales como la edad y algunos de tipo laboral y 
económico. Ello indica que en la valoración de la dimensión cultural de las migra-
ciones juega un papel esencial lo que saben, creen, perciben y defienden, desde el 
punto de vista de las ideas, las personas encuestadas25. Sin ignorar, por supuesto, 
algunas variables de carácter material como el nivel de ingresos y el tipo de ocupa-
ción, que también pueden vincularse de forma más o menos directa a la formación 
alcanzada (partimos de que los trabajos mejor remunerados dependen, por lo gene-
ral, de estudios superiores).

ANÁLISIS Y DISCUSIÓN

Los datos que hemos presentado y comentado en los apartados anteriores 
muestran ciertas contradicciones y ambivalencias en torno a la opinión sobre la 
diversidad cultural aportada por los migrantes, pues la general de carácter positivo 
se da a la vez que se observan claros prejuicios sobre determinados grupos (p. ej., los 
musulmanes) o algunas reservas sobre la diversidad religiosa, especialmente cuando 
esta se vincula al islam, aunque, sorprendentemente, la afinidad religiosa (proceder 
de un país cristiano) se halla entre los aspectos menos valorados o deseables de los 
posibles inmigrantes (ver tabla ix, gráfico 4).

25  De hecho, en el caso español, el factor «edad» puede relacionarse claramente con la 
formación, en el sentido de que las personas con 65 o más años han alcanzado, por lo general, niveles 
formativos inferiores a los de las generaciones más jóvenes (véase también Heath y Richards, 2016, 
p. 11). Y son las personas mayores las que mantienen opiniones o percepciones más negativas sobre 
este aspecto y otros de las migraciones. Mulder y Krahn (2005, p. 440) explican esta relación haciendo 
referencia a actitudes conformadas en la vida pasada de estas personas y al hecho de que, con la edad, 
pueden aceptarse menos los «forasteros». 
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A ello hay que añadir cierta tensión entre el apoyo de la diversidad cultu-
ral ligada a la inmigración y, a la vez, la importancia que se da a niveles elevados de 
homogeneidad (ver también Markus, 2011, pp. 95, 96, 100; Citrin y Sides, 2008, 
p. 37; Ariño, 2009, p. 125; Bericat, 2009, pp. 84, 85), lo que muestra, como señala 

TABLA IX. ASPECTOS DESEABLES DE LOS INMIGRANTES (PUNTUACIONES MEDIAS)

Aspecto (condición) 2008 2009 2010 2011 2012 2014 2015 2016 2017

Tener buen nivel educativo 6,15 6,53 6,53 6,54 6,40 6,39 6,07 6,01 6,09

Tener familiares cercanos 
viviendo aquí 5,42 5,50 5,27 5,46 5,23 5,31 5,16 5,07 4,98

Hablar castellano o la 
lengua oficial de la C.A. 6,14 6,23 6,25 6,25 6,26 6,36 6,02 5,78 5,83

Provenir de un país de 
tradición cristiana 3,38 3,30 3,35 3,23 3,08 3,00 3,16 2,76 2,98

Tener la piel blanca 2,04 1,92 1,89 1,90 1,87 1,60 1,26 1,17 1,25

Poseer mucho dinero 2,62 2,67 2,74 3,06 2,88 2,88 2,34 2,05 2,02

Tener cualificación laboral 
de las que necesita España 7,23 7,33 7,41 7,38 7,36 7,12 6,67 6,21 6,18

Estar dispuesto a adoptar 
el modo de vida del país 7,79 8,01 8,18 7,99 7,96 7,82 7,93 7,59 7,78

Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017). Nota: 0 significa «nada importante» y 10, «muy 
importante».

Gráfico 4. Aspectos deseables de los inmigrantes (medias 2008-2017). 
Fuente: CIS (2008, 2009, 2010, 2011, 2012, 2014, 2015, 2016, 2017). Elaboración propia.



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

05
-1

32
1

2
5

Ariño para el caso de España, las «complejidades de la conciencia intercultural»26, 
aunque sin que ello cuestione la opinión favorable general a la diversidad cultural 
aportada por los inmigrantes. Por ejemplo, en el barómetro de noviembre de 2005 
(CIS, 2005), el 58,9% de la población está «muy de acuerdo» o «de acuerdo» en que 
lo mejor para un país es que «casi todo el mundo comparta las mismas costum-
bres y tradiciones»27. Asimismo, entre los aspectos que se valoran de las personas 
extranjeras que podrían venir a vivir aquí (posibles inmigrantes), el que alcanza la 
puntuación más elevada es (desde 2008) el hecho de que estén dispuestas a adop-
tar el «modo de vida»28 de nuestro país, con una nota media (2008-2017) de 7,89 
(tabla ix, gráfico 4), seguido de una cualificación laboral ajustada a nuestras nece-
sidades (media de 6,99), de un buen nivel educativo (6,30) y del conocimiento del 
castellano u otra lengua oficial autonómica (media 6,12). Es decir, de los posibles 
inmigrantes se valora más la adaptación cultural (aunque se da poca importancia a 
la afinidad religiosa)29 y los aspectos de carácter más instrumental (necesarios para 
vivir y trabajar aquí) como la formación académica, la cualificación laboral y el 
conocimiento del idioma. En otros términos, se prefieren inmigrantes preparados 
para el mercado de trabajo y asimilables (o previamente similares) culturalmente.

Lo que hemos desarrollado en las anteriores líneas quiere decir que el apoyo 
a (o la opinión positiva de) la diversidad cultural que aportan los migrantes ha de 
tomarse con cautela, principalmente porque se centra en determinados aspectos 
que no suelen resultar polémicos ni producir rechazo. Podríamos decir que el con-
cepto de cultura que parece estar manejándose y en el que probablemente piensen 
los encuestados es proclive a una opinión favorable a la diversidad.

Desarrollando lo que acabamos de exponer, hemos de señalar, a nivel con-
ceptual, algunos problemas con la noción de «cultura» (y, por ende, de «diversidad 
cultural») que se está empleando. De entrada, no hemos visto ninguna aclaración o 
definición de lo que se entiende por «cultura», aunque, implícitamente, el concepto 
que se usa parece centrarse, como apuntamos antes, en los aspectos más superficia-
les, «folclóricos» y, podríamos decir, asépticos de la noción antropológica de cultura 

26  Con este concepto se refiere a la «conciencia relativa a las relaciones entre individuos y 
grupos de culturas diferentes» (Ariño, 2009, p. 127).

27  Hay que tener presente también que una cosa es la defensa de la diversidad cultural apor-
tada por los inmigrantes como idea general y otra distinta hasta qué punto se acepta esa diversidad 
en el día a día de una sociedad. El análisis que realizamos sobre esta cuestión, que finalmente no se 
pudo incluir en el texto por limitaciones de espacio, indica que la población española otorga más valor 
a lo primero que a lo segundo. Es decir, apoya más la diversidad cultural que el multiculturalismo. 

28  Un problema con este concepto es que rara vez se define, debiendo entenderse contex-
tualmente. Bericat (2009, p. 91) sostiene que «remite a las pautas culturales y de comportamiento tal 
y como aparecen en el tiempo presente de un determinado sistema social», de ahí que se le otorgue 
carácter funcional: sin compartir un modo de vida sería difícil la organización y la interacción sociales.

29  En 2005, el 40% de los encuestados por el CIS (barómetro de noviembre) consideraba 
que es mejor para el país que convivan personas de distintas religiones, lo que indica, según Ariño 
(2009, p. 125), que en la defensa de cierta homogeneidad no tiene cabida la uniformidad religiosa. 
No hemos encontrado en barómetros posteriores preguntas relacionadas con este aspecto.
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(la música, la gastronomía...)30, lo que favorece una valoración positiva de la diversi-
dad (ver también Citrin y Sides, 2008, p. 43; Bericat, 2009, p. 88). En este sentido, 
es muy significativo que la religión, que es una parte esencial de cualquier cultura, 
aparezca separada en las encuestas y en los análisis de ellas. Esto puede tener cierto 
sentido para analizar específicamente la opinión sobre este relevante aspecto de los 
grupos humanos, pero podría distorsionar la percepción existente sobre la aporta-
ción cultural de los inmigrantes u otros grupos humanos. Dicho de otra manera, si 
los aspectos religiosos se incluyesen y «midiesen» en los cuestionarios con las pre-
guntas sobre la cultura de las personas migrantes, el apoyo de la diversidad cultural 
sería inferior, sobre todo en determinados sectores de la población. Ya hemos visto 
que, en general, la población española muestra poca «simpatía» por la religión islá-
mica y sus seguidores. 

Siguiendo con la reflexión de carácter teórico y conceptual, podemos obser-
var, en la propia forma de plantear las preguntas y en las alternativas de respuesta, el 
manejo (implícito) de una noción esencialista, monolítica, delimitada y poco diná-
mica de cultura, la «bola de billar» de la que nos habla Isar (2006). Da la impresión, 
ante la falta de un análisis más profundo de este aspecto, que la «cultura española», 
que aparece (implícitamente) como un conjunto de ítems definido y, supuestamente, 
sin discusión o cuestionamiento, es algo que puede verse más o menos beneficiado 
o perjudicado por el contacto con otras culturas «extrañas», concretadas en las que 
portan los inmigrantes, pero entendidas o conceptuadas del mismo modo. De esta 
manera, se pasa por alto, entre otras cosas, que las dinámicas de cambio cultural 
son muy complejas y están relacionadas no solo con los movimientos migratorios. 
Además, se producen, no como si fuese un efecto casi «natural» de ese contacto, 
sino como el resultado de procesos sociales en los que los grupos (de «nacionales» y 
migrantes) y sus integrantes aceptan, negocian, adoptan, rechazan, cambian, adap-
tan, prohíben, toleran, etc., determinados componentes culturales. Por ejemplo, 
se acepta y adopta la diversidad gastronómica, pero se desconfía de la religiosa, y 
muchos verían bien establecer limitaciones y prohibiciones. 

CONCLUSIONES

El objetivo específico de este trabajo ha sido analizar la valoración de la 
población española de la diversidad cultural aportada a nuestro país por la inmi-
gración. Como se ha visto, se trata de una cuestión compleja que no lleva a una res-
puesta cerrada y bien delimitada.

30  En el Eurobarómetro Especial 469 (EU, 2018) se hace referencia explícitamente a estos 
aspectos de la cultura. Asimismo, el estudio de Lacomba et al. (2021) sobre la aportación de la inmi-
gración a nuestro país incide, a la hora de abordar la cultura, en aspectos externos o visibles como la 
música, el deporte, la gastronomía, las artes, etc., aunque también hablan de perspectivas, visiones 
o creencias.
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En una mirada más o menos rápida y superficial a los datos de las encuestas 
(ver tablas ii y iii), se comprueba que, especialmente en los últimos años, la mayor 
parte de la ciudadanía española, como la de muchos otros países occidentales en los 
que se han realizado estudios similares, se muestra defensora de la diversidad cul-
tural que aportan los inmigrantes, que se considera positiva (enriquecedora) para el 
país. Sin embargo, cuando vamos a determinados aspectos de la cultura, empeza-
mos a ver respuestas que matizan la idea general de apoyo de la diversidad de origen 
migratorio. Por ejemplo, la cultura musulmana, incluyendo aquí la religión, se per-
cibe de forma más negativa. De hecho, los musulmanes se hallan entre el colectivo 
de inmigrantes menos valorado o que más rechazo produce. Como ya se explicó, la 
respuesta positiva sobre la diversidad cultural está influenciada, posiblemente, por 
un concepto de cultura centrado en los aspectos superficiales y menos problemáti-
cos, sin descartar el hecho, no poco relevante, de que la «diversidad cultural» es un 
discurso habitual hoy en día en la Administración, la política, los negocios... (Ver-
tovec, 2012) y una expresión que está de moda (Isar, 2006), pudiendo influir en 
su reconocimiento y valoración sociales (expresándose en respuestas «socialmente 
deseables» o culturalmente condicionadas).

El análisis de la valoración de la diversidad cultural se ve complicado por el 
hecho de que las respuestas aparecen relacionadas (de forma distinta y en diferente 
grado) con variables personales y específicas de los distintos contextos sociales e 
históricos. En este sentido, no son fáciles las conclusiones generales porque quienes 
forman parte, en este caso, de la sociedad española aparecen diferenciados por nume-
rosos factores, desde personales de carácter objetivo (la edad o el sexo) hasta ideoló-
gicos y religiosos, pasando por la situación económica personal y familiar, el nivel 
formativo, el contexto social en el que se desarrolla la vida, etc. Esta diferenciación 
interna y las especificidades (históricamente situadas) sociales, políticas, culturales 
y económicas de las sociedades estudiadas hacen difíciles las generalizaciones de 
amplio alcance y las comparaciones entre casos. Sin embargo, hay algunos elementos 
comunes que nos ayudan a comprender mejor la percepción social de los aspectos 
culturales y su papel en las relaciones sociales que tienen lugar en contextos migra-
torios marcados por su diversidad. Así, este trabajo se une a aquellos desarrollados 
en otros países que ponen de manifiesto la relación significativa existente entre, por 
un lado, la edad, la formación académica y la ideología política y, por otro, la idea 
(más o menos positiva o negativa) sobre las migraciones y sus dimensiones cultu-
rales. Por lo general, ser menor de 60-65 años, tener estudios medios o, sobre todo, 
avanzados y moverse ideológicamente en el ámbito de la izquierda son factores que 
conducen a una mejor opinión sobre la diversidad cultural de origen migratorio. 
En el caso español, el factor educativo aparece además claramente relacionado con 
la edad e incluso, en cierto grado al menos, con la ideología política. Así, las perso-
nas mayores de 65 años vivieron bajo una dictadura, que usó el sistema educativo, 
la religión y otros mecanismos sociopolíticos para apoyar una España monocultu-
ral, fuertemente católica y ultraconservadora en lo social y lo político (ver Zapata 
y Garcés, 2012; Molina, 2017). Además, en un contexto demográfico mucho más 
homogéneo que el presente. Indudablemente, el pasado del país (aún) condiciona 
las opiniones frente a la inmigración y los inmigrantes (ver McLaren et al., 2021).
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Si tenemos en cuenta que la diversidad cultural, étnica y «nacional» de los 
países occidentales seguirá incrementándose por las migraciones internacionales, tal 
y como se plantea en algunos estudios (p. ej., Lanzieri, 2011) y nos dice la experien-
cia histórica de las últimas décadas; es decir, si partimos de que la multiculturali-
dad es un fenómeno creciente e inevitable, parece claro que es fundamental prestar 
más atención a las cuestiones culturales, no como curiosidad intelectual o parte de 
la labor investigadora en algunas disciplinas (además, minoritarias y hasta «mar-
ginales», como la Antropología Sociocultural), sino como cuestión política (en el 
sentido de policy) crucial en diversos ámbitos sociales (no solo en el mundo «cultu-
ral»). De cómo se entienda, perciba y maneje la diversidad cultural en un contexto 
social concreto dependerá, en gran medida, el buen o mal funcionamiento social, 
económico y político de este. La cuestión esencial no es meramente apoyar la exis-
tencia de sociedades más «coloridas» en lo cultural, lo que, sin duda, es positivo, o 
superficialmente «tolerantes», sino desarrollar las políticas y estrategias necesarias 
para lograr que funcionen con las mínimas tensiones. En un contexto marcado por 
la diversidad cultural creciente, se trata de conseguir espacios sociales integrados, 
más justos, cohesionados y armoniosos. Y la tarea no es nada sencilla en un marco 
sociopolítico como el actual en el que las posiciones más extremas dentro de la dere-
cha ganan, aunque con algunos altibajos, terreno en el ámbito político europeo (tanto 
representación en parlamentos como posiciones en Gobiernos de distinto nivel). El 
discurso antiinmigración de estos y su monoculturalismo o, más bien, su «funda-
mentalismo cultural» (Stolcke, 1995) son los ingredientes básicos para el conflicto 
interétnico, la marginación, la discriminación y el odio de los «otros».

Frente a este panorama, con no pocas sombras, las principales herramien-
tas siguen siendo el conocimiento detallado y profundo del fenómeno migratorio 
en sus múltiples dimensiones y la educación, especialmente la formación en temas 
relacionados con la diversidad cultural y de otro tipo. 

Recibido: 16-9-2022; aceptado: 8-11-2022
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DE TRANSCULTURACIÓN EN LA HISTORIA 
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Resumen

Sin obviar la importancia actual de la perspectiva teórica e ideológica del pensamiento orti-
ciano y de su concepto de transculturación, el presente trabajo pretende resaltar, en contra-
punto, no solo su evolución conceptual, sino también su ubicación e influencia en el contexto 
del desarrollo del pensamiento antropológico mostrando los paradigmas y estrategias de 
investigación del autor (evolucionismo, difusionismo, funcionalismo).
Palabras clave: transculturación, contrapunteo, paradigmas teóricos, presentismo, his-
toricismo.

SCOPE AND LIMITS OF THE CONCEPT OF TRANSCULTURATION 
IN THE HISTORY OF ANTHROPOLOGICAL THOUGHT

Abstract

Without ignoring the current importance of the theoretical and ideological perspective of 
Ortician thought and its concept of transculturation, this article aims to highlight, in coun-
terpoint, not only its conceptual evolution, but also its location and influence in the context 
of the development of anthropological thought. showing the paradigms and research stra-
tegies of the author (evolutionism, diffusionism, functionalism).
Keywords: transculturation, counterpoint, theoretical paradigms, presentism, historicism.
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DEL EVOLUCIONISMO AL DIFUSIONISMO: 
EVALUANDO LA TRANSICIÓN EN LA OBRA ORTICIANA

Aunque el pensamiento de F. Ortiz tuvo cierta continuidad durante toda 
su vida, en los dos periodos que la caracterizaron, especialmente en lo que se refiere 
a su concepción plástica de la naturaleza humana, también es evidente que evolu-
cionó desde una perspectiva biológico-racial lombrosiana, vinculada al evolucionismo 
spenceriano, hacia posiciones donde se matiza el concepto de raza, sin abandonarla, 
añadiendo a su armazón teórica el concepto de cultura (Galván Tudela, 1998; 
1999). En este sentido, F. Ortiz parece defender un dualismo conceptual (de raza 
y cultura). Ya en 1929, Ortiz, aunque habla «de culturas no de razas» en la revista 
Bimestre Cubana [24(5)] y en 1936, ya era consciente de dicho fenómeno, cuando 
escribía para la Revista Ultra [1(2)]. «Como pensaba yo hace 30 años», siguió utili-
zando dicha concepción binaria, hablándonos de «blancos, negros y cobrizos» y de 
sus culturas, como si el color definiera una cultura específica. Estaba bien lejos del 
concepto que se denominaría por los antropólogos como grupo étnico. Por otra parte, 
en 1939 F. Ortiz, en su artículo «Brujos o Santeros» de la revista Estudios Afrocu-
banos (III, 1-4, pp. 85-90), contestó a las críticas de Rómulo Lachatañeré por utili-
zar «la denominación de brujería para significar las religiones de los afrocubanos».

Por otra parte, es importante tener en cuenta que F. Ortiz en su primera 
etapa nos habla preferentemente de individuos, no de grupos sociales, siguiendo las 
posiciones psicologizantes de G. Tarde y Gustave Le Bon, enfrentados con E. Dur-
kheim y Max Weber, respectivamente. Dichos autores defendían la irreductibilidad 
del individuo a partir de criterios sociales, y la cristalización en los diversos pueblos 
de una psicología o alma, que daba sentido y explicación tanto a múltiples prác-
ticas como a los pensamientos y creencias de los pueblos. Así, por ejemplo, según 
F. Ortiz, el factor blanco formaba el núcleo de la población e inspiraba el alma del 
pueblo cubano.

En 1945 F. Ortiz presidía el Instituto Cubano-Soviético de Relaciones Cul-
turales, alentando la revista Cuba y la URSS. En esa fecha sale a la luz El Engaño 
de las Razas, su obra más importante sobre la integración racial en Cuba, en la que 
critica los principios pseudocientíficos que se han utilizado para defender la superio-
ridad de unos pueblos sobre otros, así como la falsedad y artificialidad de las cate-
gorías raciales. En ese mismo año se le otorga el título de doctor honoris causa por 
la Universidad de Columbia, donde había trabajado el antropólogo Franz Boas, y 
se encontraban sus discípulas Margaret Mead y Ruth Benedict, que desde los años 
veinte desarrollaron los estudios de Antropología y Psicología en sus análisis de 
Cultura y Personalidad y El Carácter Nacional, grandes defensoras del relativismo 
cultural y la lucha antirracial.

*  Este texto fue presentado al Simposio Internacional Fernando Ortiz: Transculturaciones 
caribeñas y mediterráneas. Celebrado en Menorca, del 25 a 28 de abril de 2019.

**  E-mail: galvantudela.alberto@gmail.com.
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Por último, en 1950 en su obra La Africanía de la música folklórica cubana 
F. Ortiz advertía de las limitantes del modelo evolucionista para el análisis de la 
historia de la cultura, afirmando

que los llamados pueblos primitivos no representan el grado más primitivo de 
una evolución siempre ascendente en línea recta, sino culturas independientes y 
completas en sí, procedentes, como la nuestra actual, del intercambio entre indivi-
duos y mundo circundante y resultado de una evolución histórica no menos larga 
y orgánica (Ortiz, 1950, p. 106).

Con ello, nuestro autor se distanciaba de sus posiciones teóricas precedentes.

DE LA ACULTURACIÓN Y EL PARTICULARISMO HISTÓRICO. 
LA APORTACIÓN DE MELVILLE J. HERKOVITS

Melville J. Herkovits (1895-1963), considerado decano de los estudios afri-
canos en América, realizó multiplicidad de trabajos etnográficos y teóricos, espe-
cializándose en temas sobre la negritud, y su continuidad cultural y el cambio en 
África (Herkovits, 1924, 1926, 1930, 1933, 1938, 1958), el Caribe (Herkovits, 1934, 
1936, 1937a, 1937b,) y EE. UU. (Herkovits, 1928, 1942). Abordó temas de antro-
pología física y racial, y de antropología cultural (economía, valores y creencias, 
organización social...), realizando trabajos conjuntos con su esposa, Frances, espe-
cialmente en temas relacionados con las artes, las narrativas y las creencias (1933, 
1934, 1936, 1946, 1958). Tras la I Guerra Mundial se graduó en la Universidad 
de Columbia. Fue influenciado por Alexander A. Goldenweiser de la New School 
of Social Research y sobre todo por Franz Boas de la Universidad de Columbia de 
Nueva York, del que escribirá una memoria biográfica en 1953, defendiendo sus 
teorías y propuestas metodológicas, en un momento de rechazo de las mismas, tras 
su muerte en 1942. Otra influencia notable en su obra fue la de Thorstein Veblen, 
con el que compartió docencia y enseñanza en la New School of Social Research 
de New York y posteriormente en la Universidad de Washington en los años 20, 
periodo en el que ya estaba muy interesado en temas de antropología biológica y 
económica. Su influencia determinó el tema de su graduación: El Complejo Cultu-
ral del Ganado en África del Este, que fue dirigido por Franz Boas.

En 1935, una institución norteamericana, la Social Science Research Coun-
cil, encomienda la redacción de un Memorándum para el estudio de la Aculturación 
a tres antropólogos que se habían especializado sobre las denominadas áreas cul-
turales, R. Linton en Madagascar, R. Redfield en Centroamérica y M.J. Herkovits 
(1924, 1926) en África Occidental. «Su objetivo y contenido era definir el término 
aculturación, como un tópico de investigación científica». El documento resultante 
se difundió ampliamente y ejerció una considerable influencia en el desarrollo de 
la temática. A este campo, Herkovits aportó una nueva contribución en 1938 en su 
libro Acculturation: The Study of Culture Contact (Greenberg, 1971). La difusión de 
este concepto se llevó a cabo a través de revistas inglesas y americanas de contenido 



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

33
-1

51
1

3
6

general y regional (American Anthropologist, Man, Journal of American Sociology, 
Africa y Oceanía). No obstante, Herkovits publicó varios trabajos de reflexión teórica 
sobre dicha cuestión. Entre ellos destacan en 1937 «The significance of the study 
of acculturation for Anthropology», en la revista American Anthropologist; en 1941 
«Some comments on the study of culture contact» también en la revista American 
Anthropologist; en 1945 en su artículo sobre «The processes of Cultural Change»; y 
en 1959 en «The problem of stability and change in African Culture» con su dis-
cípulo W.R. Bascom, que había realizado trabajo de campo en África y diez años 
antes en Jovellanos, Cuba, sobre la santería (Bascom, 1950).

En el memorándum se reconocía la importancia del estudio de la acultura-
ción y los múltiples puntos de vista que se habían utilizado para el análisis del tema. 
Es por ello que el Social Science Research Council decidió crear dicho comité a 
fin de analizar los trabajos hechos sobre el problema, estudiar las implicaciones del 
término y explorar nuevas lineas de investigación futura. Como se afirma en dicho 
memorándum, después de muchas reuniones científicas se redactó un esquema o 
líneas directrices (outline) como primer paso para clarificar el problema, que sir-
viera de ayuda para la clasificación de los estudios y puesta a punto del problema. 
El trabajo del comité sería ampliamente difundido, sugiriendo fueran enviadas a 
dichos especialistas todas las sugerencias relativas a los estudios sobre aculturación 
que se estaban llevando a cabo. Los resultados del trabajo del comité estarían dis-
ponibles, por tanto, para todas las personas que se pusieran en comunicación con 
el comité, indicando sus nombres, de tal modo que los problemas que plantearan 
también estarían disponibles para el intercambio de información y metodología.

En dicho esquema o directriz se comienza definiendo la aculturación como 
un término

que comprende aquellos fenómenos que resultan cuando grupos de individuos, que 
tienen diversas culturas entran en un continuo contacto de primera mano, con los 
subsiguientes cambios en los patrones originales de una cultura o de ambas culturas.

En una nota se afirma

que la aculturación se distingue del cambio-cultural, en que es solo un aspecto, y 
de la asimilación, que es a veces una fase de la aculturación. Asimismo, se indica 
que también se diferencia de la difusión, que ocurre en todas las instancias de la 
aculturación, y no es un fenómeno que tenga lugar sin contacto entre la gente, y 
que también constituye un aspecto del proceso de aculturación.

En el memorándum, a continuación, se procede a indicar los materiales 
disponibles para aproximarse al problema. En primer lugar, se citan los materiales 
relativos a los contactos prehistóricos (para indicar cómo la aculturación ha caracte-
rizado los contactos humanos a través de los tiempos), así como los contactos de los 
grupos primitivos, de los grupos primitivos y con escritura, tanto mecanizados como 
no mecanizados, y los grupos con escritura de ambas categorías. En segundo lugar, se 
incluyen los materiales no publicados sobre la aculturación, que están terminados o 
en proceso de acabarse.
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Estos materiales son clasificados en estudios de culturas enteras o en fases 
específicas de las mismas; si se restringen a algunas fases, se deben indicar cuáles 
son; qué motivaciones tienen y si afectan al tipo de material tratado, sean científicos 
o si ayudan en la formulación de una política administrativa, educacional o misio-
nera. Continúa formulando las técnicas empleadas en dichos estudios (observación 
directa del proceso de aculturación; datos de aculturación recientemente obtenidos 
a través de entrevistas con personas aculturadas; el uso de la evidencia documental 
que otorga el testimonio histórico relativo a los primeros contactos de la aculturación; 
las deducciones obtenidas de análisis históricos y reconstrucciones de los grupos). 
Seguidamente se expone el análisis de la aculturación, anotando cómo el significado 
de tipo físico al determinar las actitudes que operan en la aculturación, así como 
la importancia de la mezcla de razas o de su prohibición, no deben ser considera-
dos como un factor en la situación del proceso o resultado. Por último, se analizan 
los tipos de contacto (entre grupos enteros o entre una población y grupos de otra, 
por ejemplo, misioneros, administradores, artesanos especializados, pioneros y sus 
familias e inmigrantes varones), indicando expresamente los elementos culturales 
de los miembros de cada grupo específico en relación con la población con la que 
viven; si los contactos son amigables u hostiles; si los contactos son entre grupos de 
aproximadamente el mismo tamaño, o entre grupos de un tamaño marcadamente 
diferente; si los contactos son entre grupos de desigual grado de complejidad en 
los aspectos materiales y no materiales de su cultura, o ambos en algunas fases del 
contacto; si los contactos son resultado de los portadores culturales en el hábitat 
del grupo receptor o del que entra en contacto con una nueva cultura en una nueva 
región. A continuación, se analizan las situaciones en las que tiene lugar la acultu-
ración (cuando los elementos culturales son impuestos de un modo forzado o son 
recibidos voluntariamente o no existe desigualdad social y política entre los grupos).

Un último bloque de la directriz se dedica a discusión y correspondencia. Se 
pregunta si existe desigualdad entre los grupos y en qué categoría entra: dominación 
política por uno de los grupos; sin reconocimiento de su dominación social; domi-
nación social y política por un grupo; reconocimiento de superioridad social de un 
grupo por parte del otro sin que se ejerza tal dominación por el primero. Respecto 
al proceso de aculturación, se pregunta por la selección de rasgos durante la acultura-
ción, el orden en que los rasgos son seleccionados en casos específicos, la posible relación 
entre la selección de aquellos y los tipos de contactos que conducen a la aculturación, 
y las situaciones en que la aculturación puede tener lugar (tipos de rasgos permitidos 
u olvidados por el grupo receptor, técnicas empleadas por el grupo donante para 
imponer los rasgos, tipos de rasgos cuya aceptación puede ser forzada y limitaciones 
de la aceptación forzada), la resistencia del grupo receptor a los rasgos que se plantean 
y las razones de dicha resistencia, el significado de la misma, así como la parcial pre-
sentación de los rasgos bajo aculturación forzada. Acerca de la determinación de los 
rasgos presentados y seleccionados en situaciones de aculturación se pregunta por 
los rasgos presentados por el grupo donante, las ventajas prácticas tales como el provecho 
económico de la dominación política, la deseabilidad de los valores del grupo donante 
y sus consideraciones éticas y religiosas, las ventajas económicas, las ventajas sociales 
(prestigio); la congruencia entre patrones culturales existentes; inmediatez y exten-
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sión de los cambios necesarios en ciertos aspectos de los ideales humanitarios, etc.; 
los rasgos seleccionados por el grupo receptor a causa de la cultura por la adopción 
de rasgos relacionados funcionalmente; los rasgos rechazados por el grupo recep-
tor; el tiempo transcurrido desde la aceptación de un rasgo; el conflicto producido 
en una cultura por la aceptación de un nuevo rasgo, en relación con los preexisten-
tes y el grado de conflicto; el proceso de ajuste en la aculturación: modificación y 
reinterpretación de los rasgos aceptados, modificación de los patrones preexistentes 
resultantes de la aceptación de aquellos, el desplazamiento de los patrones antiguos 
por los nuevos, las supervivencias, la transferencia de sanciones y los cambios de los 
focos culturales por la aculturación. Acerca de la integración de rasgos en los patro-
nes de la cultura aceptada se analizan los mecanismos psicológicos de la selección e 
integración de los rasgos por la aculturación señalando el papel del individuo como 
miembro del grupo; la personalidad de los primeros individuos que aceptan rasgos 
ajenos y su posición en la sociedad, su selección y aceptación de nuevos rasgos; la 
personalidad de los individuos que entran en contacto con el grupo receptor, sus 
actitudes y puntos de vista; y el modo en que el grupo al cual pertenecen es con-
siderado por los miembros del grupo receptor, indicando si se trata de una actitud 
favorable o no; el individuo como miembro de un grupo especial en su sociedad 
(clase, familia, sociedad secreta, etc.) y su posición en dicho grupo, acelerando o 
retardando la aceptación de nuevos rasgos; la posible consistencia en los tipos de 
personalidad de aquellos que aceptan o rechazan nuevos rasgos; la aceptación y 
selección diferencial de los rasgos, según sexos; la hostilidad inicial y subsiguiente 
reconciliación de los individuos a una nueva cultura, estrato social, diferentes tipos 
de creencia y ocupación. Se solicita indicar la intensidad del contacto, la duración 
del mismo, las ventajas sociales, económicas o políticas resultantes de tal aceptación 
y los conflictos psíquicos resultantes de los intentos por reconciliar diferentes tradi-
ciones de comportamiento social y diferentes conjuntos de sanciones sociales. Por 
último, sobre el resultado de la aculturación se analiza la aceptación, la adaptación y 
la reacción. En el primer caso, resulta del proceso de aculturación con la aceptación 
de mayor cantidad de la otra cultura y abandono de la herencia cultural más anti-
gua, aceptando los miembros de un grupo la asimilación no solo de sus patrones de 
comportamiento, sino también de los valores de la cultura con la que han entrado 
en contacto. La adaptación, por el contrario, supondría la combinación de rasgos ori-
ginales y foráneos produciendo una totalidad funcional cultural que es actualmente 
un mosaico histórico, reelaborando los patrones de las dos culturas en un todo sig-
nificativamente armonioso para los individuos, reteniendo una serie de actitudes y 
puntos de vista más o menos conflictivos que son reconciliados en la vida diaria o 
en ocasiones específicas. La reacción consistiría en una situación donde a causa de la 
opresión, o los resultados adversos de la aceptación de rasgos foráneos, se originan 
movimientos contraculturales, manteniendo su fuerza psicológica como compen-
sación por la inferioridad impuesta o asumida o retornando al prestigio de las más 
viejas condiciones preaculturativas.

El interés sobre la aculturación como concepto se inicia con el desarrollo del 
difusionismo en Antropología Cultural y el estudio de las áreas culturales. De ahí se 
pasó a la preocupación por el análisis del contacto cultural, en el marco particular-
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mente del denominado particularismo histórico, cuyo principal defensor era Franz 
Boas, y la escuela antropológica que este construyó en la Universidad de Columbia.

F. Ortiz desarrolló el concepto de la transculturación en su libro Contrapun-
teo cubano del Tabaco y el Azúcar, de 1940, para hablar del contacto forzado entre 
indígenas, europeos y africanos, cuyo resultado fue la sociedad cubana. Lo definió 
de este modo en contraposición al concepto de aculturación del antropólogo esta-
dounidense Melville J. Herskovits:

Entendemos que el vocablo transculturación expresa mejor las diferentes fases 
del proceso transitivo de una cultura a otra, porque éste no consiste solamente en 
adquirir una distinta cultura, que es lo que en rigor indica la voz anglo-americana 
acculturation, sino que el proceso implica también necesariamente la pérdida o 
desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera decirse una parcial descultu-
ración, y, además, significa la consiguiente creación de nuevos fenómenos culturales 
que pudieran denominarse de neoculturación (Ortiz, 1973, p. 83).

Sin embargo, el concepto de aculturación como contacto cultural se aceptó en 
la comunidad científica mundial de antropólogos, como queda patente en dos ejem-
plos, uno en el Diccionario de Etnología y Antropología de los antropólogos franceses 
P. Bonte & M. Izard (1996) y, otro, en Relaciones Étnicas: La Enciclopedia antropo-
lógica crosscultural, del antropólogo americano D. Levinson (1994). En 1938 y en 
1941 Herkovits salió al paso de las críticas de F. Ortiz y B. Malinowski, «indicando 
que este concepto sólo indica préstamo cultural, que siempre es mutuo, en mayor o 
menor grado, y no tiene carácter etnocéntrico».

No obstante, el modelo del encuentro utilizado por M.J. Herkovits fue criti-
cado en años posteriores, entre otros por S. Mintz & R. Price (1976) por considerar la 
existencia en el mismo de solamente dos culturas, una africana y otra europea, como 
si fuera un todo homogéneo, sin tomar en consideración la diversidad cultural de las 
personas que arribaban de África. Aunque ambos autores reconocen la importancia 
de la obra de Herkovits, critican sus modelos conceptuales basados en el principio 
de la unicidad africana, sin comprender su diversidad y posibilidades de cambio. Se 
obvian, asimismo, los conceptos de espacio y tiempo, de los individuos y los contex-
tos culturales, al considerarlos como un todo institucional, no dando importancia 
a cómo los individuos o personas esclavizadas con sus conocimientos, información 
y creencias percibieron la situación creando relaciones sociales y culturales nuevas.

SOBRE LA EVALUACIÓN FUNCIONALISTA 
DEL CONTRAPUNTEO POR B. MALINOWSKI. 

HACIA UN DIFUSIONISMO CRÍTICO EN LA OBRA DE F. ORTIZ

A pesar del espaldarazo de B. Malinowski, padre del funcionalismo britá-
nico, respecto al concepto de transculturación, la academia antropológica continuó 
utilizando genéricamente el concepto de aculturación, para designar particular-
mente los procesos de contacto entre culturas, sin presuponer que las culturas acul-
turadas no hayan aportado nada a la nueva o nuevas culturas nacidas del contacto. 
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Muchos antropólogos incluso reservaron el término acculturation para indicar en 
general contacto cultural, reconociendo múltiples tipos de aculturación, tales como 
la aculturación compulsiva, que supone la desaparición de una cultura en contacto 
(etnocidio) o la desaparición biológica de la misma (genocidio), las diversas formas 
del sincretismo, o de la resistencia cultural... Recuérdese que M. Herkovits, había rea-
lizado investigación en África sobre el reino de Dahomey, también la hizo en Haití 
redactando su conocido artículo Dioses africanos y santos católicos en las creencias de 
los negros del Nuevo Mundo (1937a, 1937b,1938).

En 1938, Malinowski se trasladó a Estados Unidos para estudiar la cultura 
india en Arizona y aceptó, como profesor visitante, una cátedra de Antropología en 
la Universidad de Yale entre octubre de 1939 y julio de 1940, a pesar de que tam-
bién acabaría colaborando con las universidades de Cornell y Harvard. Murió a 
los 58 años en New Haven (Connecticut) de un paro cardiaco en 1942. En 1940 
Malinowski había comenzado a realizar un trabajo de campo sobre «economía de 
un sistema de mercados» en Oaxaca, México, cuyos resultados serán editados con-
juntamente por el investigador mexicano Julio de la Fuente, años después, en 1957 
(Malinowsky & Fuente, 1957).

B. Malinowski otorgó su apoyo al pensador cubano F. Ortiz y su concepto 
de transculturación, en el debate sobre la aculturación defendido por M. Herkovits 
(1936, 1938). En la introducción al libro de F. Ortiz (1940) titulado Contrapun-
teo cubano del Tabaco y el Azúcar, Malinowski afirma entre otras cosas que cuando 
realizó su primera visita a La Habana en noviembre de 1929 discutió con F. Ortiz, 
años antes de la edición de su libro, sobre los intercambios culturales y el impacto 
mutuo de las civilizaciones. Este le comentó acerca de sus planes de introducir un 
nuevo concepto, el de transculturación, para reemplazar varias expresiones de uso 
en esos momentos, tales como las de intercambio cultural, aculturación, difusión, 
ósmosis cultural, y otras similares que consideraba inadecuadas. La reacción de B. 
Malinowski fue aceptar inmediatamente el neologismo, comprometiéndose a apro-
piarse de la nueva expresión, reconociéndole su paternidad, y usándola constante y 
lealmente en todas partes. El Dr. Ortiz le invitó a participar también en un número 
de la revista Bimestre Cubana, que fue publicado en 1940, en la misma fecha en que 
se editó el libro. En su artículo, primeramente, siguiendo a F. Ortiz, Malinowski 
está de acuerdo en que el término acculturation es equívoco, por cuanto el inter-
cambio cultural implica interacción, no simple contacto de una cultura con otra, 
permaneciendo una de ellas inalterada. En este sentido, según Malinowski, el tér-
mino aculturación introducía implícitamente una serie de conceptos morales, nor-
mativos y evaluativos que radicalmente viciaban la comprensión real del fenómeno. 
Para Malinowski, en segundo lugar, la esencia del fenómeno era que se trataba de 
un proceso de adaptación que no es pasivo o determinado hacia un estándar de la 
cultura. Aquella visión es concebida por Malinowski como etnocéntrica. Para él, la 
esencia del fenómeno era un proceso de adaptación que no es pasivo. Y puso ejem-
plos de la época, tales como cuando un grupo de inmigrantes europeos vienen a 
América sufre cambios en su cultura original, pero a su vez ellos producen cambios 
en el país de destino. «Si ellos, afirmaba, llevan hábitos de consumo, sus melodías 
folk, sus gustos musicales, su lengua, costumbres y supersticiones, sus ideas y tem-
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peramento, también aportan algo diferente a la cultura receptora. Se trata, decía, 
de un sistema de toma y daca, un proceso en el que ambas partes son modificadas 
emergiendo una nueva realidad, transformada y compleja, una realidad que no es 
una aglomeración mecánica de rasgos, ni aún un mosaico, sino un nuevo fenómeno, 
original e independiente, una nueva realidad de civilización». Diríamos, un nuevo 
sistema. El tabaco, de origen indígena, y la caña importada ejemplificarían muy bien 
dicho fenómeno. Según Malinowski, F. Ortiz pertenece a esa escuela o tendencia de la 
moderna ciencia social conocida hoy por el nombre de ‘ funcionalismo’. Por eso, según 
Malinowski, Fernando Ortiz, como buen funcionalista, recurrió a la historia sola-
mente cuando era realmente necesario, y su trabajo supuso un enorme esfuerzo por 
articular economía, ecología, sociedad, política y religión en torno a dos plantas.

Sintomáticamente, varios años después, en 1945, se publicaría el libro, coedi-
tado por Phyllis Mary Kaberry, ya que B. Malinowski murió en 1942, que se deno-
minó The Dynamics of Culture Change. An Inquiry into Race Relations in Africa, en 
el que Malinowski muestra su apoyo al concepto de F. Ortiz. Este texto fue publi-
cado tanto en la editorial universitaria de Yale como en la de Oxford. Malinowski 
en un texto sobre el concepto de cultura, publicado en 1931 como una contribu-
ción a la Encyclopedia of the Social Sciences, aún no comenta su apoyo al concepto de 
transculturación. Por lo demás, en 1938 Malinowski ya había escrito un memorán-
dum en el International Institute of African Languages and Cultures, con el mismo 
título que Herkovits, sobre los Methods of Study of Culture Contact in Africa, pero 
donde sostenía la misma idea que F. Ortiz: «que africanos y europeos en el conti-
nente negro se sostenían con elementos tomados de ambos acervos de cultura. Al 
hacerlo así ambas razas transformaban los elementos que recibieron prestados y los 
incorporaron a una realidad cultural enteramente nueva e independiente» (p. xvii). 
La antropología de dos universidades americanas, Yale y Columbia, apoyaban de 
este modo dos conceptos en debate, el de transculturación y aculturación, respec-
tivamente. No obstante, hay que afirmar que en su texto The Scientific Theory of 
Culture, de 1944, aún no aparece tal apoyo. Por último, extrañamente, aunque se 
citan los dos textos (Introducción al Contrapunteo y Bimestre Cubana) en la biblio-
grafía seleccionada del libro de R. Firth (1957) Man & Culture. An evaluation of the 
work of Bronislaw Malinowski, tampoco L. Mair hace referencia a ello en su contri-
bución «Malinowski y el Estudio del Cambio Social».

Ortiz ciertamente establece aquella vinculación entre economía, ecología, 
sociedad, política y religión, y la transculturación expresa las diferentes fases del 
proceso de transición de una cultura a otra, que no supone la pérdida o desarraigo 
de una cultura precedente, es decir, una parcial deculturación, sino también la con-
siguiente creación de nuevos fenómenos culturales, que podrían denominarse como 
neoculturación.

No obstante, F. Ortiz también dejó abierto el problema de una visión funcio-
nalista de la transculturación, así como su supuesta visión sobre la sociedad cubana 
en esos términos (Galván Tudela, 1998; 2018a; 2018b). De este modo, a pesar de 
ser cierta la existencia de una transculturación en todos los procesos de intercam-
bio cultural, pienso personalmente que «era preciso establecer antropológicamente 
los ritmos, y características de esos procesos, a través de etnografías y análisis deta-
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llados de las ideologías, comportamientos y costumbres de los diferentes grupos 
étnicos (en sentido antropológico social y cultural), que entraron en contacto en el 
caldero que bulle en los trópicos». Esto no lo hizo F. Ortiz. Por otra parte, F. Ortiz 
caracterizó siempre Cuba como un sistema abierto, no como un sistema cerrado, 
tal como afirman Malinowski (1944) y los funcionalistas. En ese sentido, F. Ortiz 
no fue funcionalista, en sentido estricto.

Es por ello que defiendo, contrariamente, que nuestro autor fue un rigu-
roso difusionista, desde el punto de vista teórico y metodológico, aunque dotó a la 
difusión de un nuevo sentido, ya que los difusionistas alemanes clásicos habían uti-
lizado la idea de que las culturas se expresan en espacios o áreas culturales, dejando 
sin explicar los procesos, a menudo, selectivos o dinámicos, del contacto cultural 
(Ortiz García, 2003). 

De esta manera, Ortiz superó primeramente el evolucionismo spenceriano, 
basado en una teoría del progreso unilineal, y, en segundo lugar, ciertas formula-
ciones del difusionismo alemán, pero permaneció fuertemente ligado a la tradición 
folklorista de aquellos autores, como es patente en el apoyo decisivo que otorgó a los 
estudios de este tipo, fundando revistas como Archivos del Folklore Cubano (1924-
1930) y la Sociedad del Folklore Cubano, cuyo contenido ha sido espléndidamente 
estudiado por la historiadora española de la antropología C. Ortiz (2003). F. Ortiz 
redactó magníficos trabajos que respondían más a una concepción erudita y enci-
clopédica de la historia cultural cubana a partir del análisis de la bibliografía y fuen-
tes históricas disponibles que a un paradigma o estrategia de investigación basada, 
preferentemente, en desarrollos ligados a la etnografía y las técnicas cualitativas de 
campo, de las que fue verdadero fundador B. Malinowski en sus estudios sobre las 
islas Trobriand. Desde esta perspectiva, que continuará en su segundo periodo, se 
especializará sobre todo en los campos de la etnomusicología, siempre desde una 
concepción folklorista (Ortiz, 1950, 1951, 1952-1955) y en la lingüística (Ortiz, 
1923, 1939).

No está de más recordar que B. Malinowski, al final de su introducción 
al libro del Contrapunteo, afirma: «El presente libro es una obra maestra de inves-
tigación histórica y sociológica... Ciertamente que varias de sus secciones, y hasta 
muchos de sus párrafos, podrían ser usados como cartas de rumbos para emprender 
sendos trabajos de investigación en el campo de la etnografía».

PRESENTISMO VERSUS HISTORICISMO: 
LA CARACTERIZACIÓN DE F. ORTIZ COMO 

PRECURSOR DE LAS ANTROPOLOGÍAS DEL SUR

Pienso, por tanto, que es necesario, para comprender en su justa medida el 
pensamiento orticiano, ubicarlo previamente al menos en su contexto histórico e 
ideológico, no dando un salto desde posiciones puramente presentistas. Nos pode-
mos preguntar por qué desde finales del siglo xx se ha caracterizado a F. Ortiz 
como posmoderno (Benítez Rojo, 1989), como inspirador de los estudios culturales 
(Marrero León, 2013; Pulido, 2010; Restrepo y Rojas, 2012a; 2012b; Nelly, 2010) 
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y como padre fundador de los estudios decoloniales en América Latina (Pousada 
y Anyelén, 2009; Castro y Grosfoguel, 2007; Mignolo, 1998; Mignolo y Schiwy, 
2003; Podetti, 2004; Walsh, 2007).

Desde 1940 F. Ortiz, en un artículo denominado «América es un ajiaco» 
de la revista La Nueva Democracia [11(21), pp. 20-24], ya generalizaba el ajiaco no 
solo a Cuba, sino también a América. En este sentido, algunos autores han visto en 
F. Ortiz algo más que un pensador cubano, ampliando su pensamiento y conceptos 
a toda Latinoamérica (González, 2009).

En su texto Islas de Historia, M. Sahlins afirmaba que la gente organiza y 
reexamina sus sistemas convencionales creativamente. Por ello, como las circunstancias 
contingentes de la acción no tienen por qué coincidir con la significación que algún 
grupo podría asignarles, los individuos reexaminaron creativamente dichos siste-
mas convencionales. En este sentido la cultura compartida se vio alterada e incluso 
se produjo una transformación estructural, un cambio del sistema. En este sentido, 
M. Sahlins, contrariamente a lo que afirmaban los teóricos del sistema mundial, 
como I. Wallerstein, defendió la existencia de una diversidad en las reacciones loca-
les ante dicho sistema, y por tanto que dichas sociedades podían actuar de diversa 
manera ante el encuentro colonial, en unos casos reproduciendo su cultura, en otros 
transformando creativamente su propio orden cultural. En este sentido, el capitán 
Cook les pareció un dios ancestral a los sacerdotes hawaianos, un guerrero divino 
a los jefes, y otra cosa a los hombres y mujeres corrientes (Galván Tudela, 2018a). 
Como escribe M. Sahlins,

al actuar desde perspectivas diferentes, y con diferentes poderes sociales para obje-
tivar sus respectivas interpretaciones, los individuos llegaron a diferentes conclu-
siones, elaborando las sociedades consensos diferentes (Galván Tudela, 2018a).

M. Sahlins sostiene que la mirada del etnólogo debe abandonar el presente 
y estudiar los hechos –y las interpretaciones acerca de los hechos–, de los cuales 
emanan las estructuras de sentido. Y, por otra parte, demuestra que la experiencia 
antropológica de la cultura hace estallar la idea occidental de la historia (Palmié & 
Steward, 2016). M. Sahlins conduce al lector de su libro a través de acontecimien-
tos exóticos, que tienen lugar en las islas del Pacífico. Al hacerlo descubre que la 
historia se produce según pautas que el pensamiento europeo no puede reproducir 
con la sola contemplación de su pasado (Galván Tudela, 2018a).

El concepto de transculturación de F. Ortiz, planteado de esta manera, se 
revela así como una respuesta a los planteamientos occidentales (Mignolo, 1998) desde 
América Latina, de ahí que se le otorgue un papel primordial en los posicionamien-
tos decoloniales, que insisten en dotar un papel importante a las culturas domina-
das en el encuentro colonial. La obra de F. Ortiz representa un paso adelante en la 
reconstrucción histórica de América, desde la perspectiva ya sea de los indígenas, 
de los esclavos, de los inmigrantes...

Llama la atención que estos posicionamientos hayan sido planteados preferen-
temente desde fuera de la historia de la teoría antropológica al uso, y especialmente 
desde la crítica literaria y la literatura, e incluso desde una perspectiva deconstruc-
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cionista de una teoría sin disciplinas. Más aún, según Mignolo y Schiwy (2003), 
transculturación y diferencia cultural se presentan como conceptos fundamentales 
en la lucha sobre la comprensión intercultural.

Estos posicionamientos, no obstante, dejan de lado la interesante propuesta 
del antropólogo M. Godelier (2016, p. 63), que comparto, que puso el acento en 
que «(hay que) recordar claramente que no existe un solo Occidente, sino varios, y 
que fue primero en este mismo Occidente donde se desarrolló la crítica del sistema 
económico y político que formaba su fortaleza».

LA IDENTIDAD CUBANA: SOBRE LA APORTACIÓN Y 
FORMAS DE RELACIÓN ENTRE LOS ELEMENTOS

Desde 1939, F. Ortiz diserta en la Universidad de La Habana sobre «Los 
factores humanos de la cubanidad», pasando el ajiaco a ser una metáfora culinaria 
de la cubanía.

Concebida culturalmente, Cuba es un ajiaco, algo más que un crisol, metáfora 
metalúrgica en un país donde apenas existían fundiciones artesanales. El ajiaco es un 
guiso que, con sus variantes alimenticias, según su peculiar ecología, existe en otras 
partes del mundo, asemejándose a la «olla podrida», al puchero canario, al cocido 
madrileño, y en menor medida al pote gallego o la fabada asturiana. En Cuba «es el 
guiso más típico y complejo, hecho de varias especies de legumbres, que allí llaman 
viandas, y de trozos de carnes diversas; todo lo cual se cocina con agua en hervor 
hasta producirse un caldo muy grueso y suculento, que también ellos denominan 
una caldosa, que se sazona con el cubanísimo ají (pimienta) que le da el nombre».

Según el Diccionario Provincial casi razonado de voces y frases cubanas de 
Esteban Pichardo, publicado originalmente en 1836, el vocablo ajiaco hacía refe-
rencia a una «comida compuesta de carne de puerco, o de vaca, tasajo, pedazos de 
plátano, yuca, calabazas, etc., con mucho caldo, cargado de zumo de limón y ají 
(pimienta) picante...».

La metáfora venía ad hoc, pues se enraizaba en los taínos, los primeros que 
habitaron la tierra cubana, representando el hilo umbilical con el pasado ancestral, 
la raíz heredada. Ellos eran agricultores, que habían abandonado el nomadismo 
dedicándose a una vida sedentaria, aprendiendo a cocer los alimentos en cazuelas 
de barro al fuego. Por tanto, habían superado la fase del salvajismo, haciendo de 
Cuba su territorio permanente.

Por otra parte era un «plato único», comunitario, que consistía en una cazuela 
de barro abierta con agua hirviendo sobre el fogal, con tres piedras, a la cual se echa-
ban las hortalizas, hierbas y raíces (maíz, papa, malanga, boniato, yuca) que la mujer 
cultivaba y tenía en su conuco, según las estaciones, así como las carnes de jutías 
(una especie de ratón), iguanas, cocodrilos, majás (serpientes), tortugas, cobos (carne 
de caracol) y otras alimañas de caza y pesca, todo condimentado con el ají. De esa 
olla se sacaba lo que se iba a comer. Lo sobrante quedaba para la comida posterior, a 
la que se cocinaba añadiendo agua y nuevas viandas y carnes. «Y así, día tras día, la 
cazuela sin limpiar, con su fondo lleno de sustancias deshechas en caldo pulposo y 
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espeso, se convertía en una salsa análoga a esa que constituye lo más típico, sabroso 
y suculento de nuestro ajiaco, ahora con más limpieza, mejor aderezo y menos ají 
(pimienta). Este ajiaco ha permanecido, continúa afirmando Fernando Ortiz, como 
un alimento central en la dieta cubana, cambiando los ingredientes, que progresi-
vamente han sido menos silvestres y más domesticados, “menos salvajes y más civi-
lizados”: Calabazas y nabos, carnes de res, tasajo, cecinas y lacón de los castellanos, 
guineas (un tipo de gallina), plátanos, ñames y la técnica cocinera africana...».

Cuba, vista así, es como un ajiaco que ha ido hirviendo y cocinando, a fuego 
vivaz o a rescoldo «las sustancias humanas que se metieron en la olla por las manos 
del cocinero... Y en todo momento el pueblo nuestro, reitera Fernando Ortiz, ha 
tenido, como el ajiaco, elementos nuevos y crudos acabados de entrar en la cazuela 
para cocerse; un conglomerado heterogéneo de diversas razas y culturas, de muchas 
carnes y cultivos, que se agitan, entremezclan y disgregan en un mismo bullir social; 
y allá en lo hondo del puchero, una masa nueva ya posada, producida por elemen-
tos que al desintegrarse en el hervor histórico han ido sedimentando sus más tena-
ces esencias en una mixtura rica y sabrosamente aderezada, que ya tiene un carácter 
propio de creación. Mestizaje de cocinas, mestizaje de razas, mestizaje de culturas. 
Caldo denso de civilización que borbollea en el fogón del Caribe...».

Y continuaba afirmando que la cubanidad «no está en esa salsa, sino tam-
bién en el resultado del mismo proceso de formación, desintegración e integración, 
en los elementos entrados en acción, en el ambiente en que se opera y en las vicisi-
tudes de su transcurso. Lo característico de Cuba es que, siendo ajiaco, su pueblo 
no es un guiso hecho, sino una constante cocedura».

Este bellísimo texto, sin duda, es más expresivo y comprensivo que los que 
describían a Cuba como un crisol, donde los elementos que se introducen casi desa-
parecen. Por otro lado, el autor eligió una comida que ha presidido la casa, el bohío 
de los habitantes de Cuba, desde el más profundo pasado taíno hasta el momento en 
que él escribe. El recurso a una imagen del pasado constituye el hilo umbilical con 
la tierra madre, con la naturaleza y la cultura creada a través de su contacto. Es un 
plato único, una cacerola de donde cada uno participa colectivamente, represen-
tando la unidad en la comensalidad, la participación en la hospitalidad. Solo varían 
los ingredientes, que han cambiado a través de la historia.

Como he indicado en otro lugar (Galván Tudela, 1997) y por otros inves-
tigadores (Drummond, 1980; Brandon, 1993), tal teorización, a pesar de su belleza 
metafórica y de su complejidad y riqueza discursiva, deja sin explicar las relaciones 
multiétnicas, las resistencias de los diversos elementos culturales incorporados, la 
variedad de ajustes e intercambios, los procesos selectivos que aquellas relaciones 
generaron. Todo hace pensar que la realidad social cubana entre 1900 y 1958 consti-
tuye un continuum compuesto de múltiples sistemas culturales, donde algunos aparecen 
entrelazados en intersistemas y en esa época otros se encapsulan o readaptan ocu-
pando espacios y nichos ecológico-económicos diferenciados. Coexisten en Cuba, 
por una parte, grupos étnicos, social y culturalmente heterogéneos, y una amplia 
población criolla, que interaccionaba entre sí en competencia por los recursos, gene-
rando nichos económicos y sociales diversos, y a menudo herméticos, aparte de una 
amplia población flotante, que residía en Cuba por trabajos eventuales y zafras entre 
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tres y seis meses. De este modo, en el plano demográfico y social, existía una reali-
dad caracterizada por una altísima inmigración hispana (Maluquer de Motes, 1992) 
con sus diversos grupos étnicos, tanto canarios (Macías, 1992; Cabrera Déniz, 1996; 
Galván Tudela, 1997) como gallegos (Naranjo, 1987, 1988), asturianos, catalanes, 
andaluces... y la inmigración china, afrohaitiana, jamaiquina y yucateca (Guanche, 
1983, 1986) y de otros países europeos.

En este sentido, podemos considerar a F. Ortiz no solo como un investi-
gador social, sino sobre todo como un ideólogo de la nacionalidad cubana que, en 
base sin duda a referentes empíricos, «construye» un discurso sobre cómo era la 
realidad social y cómo debía ser la nacionalidad cubana. Por tanto, una ideología 
queda expresa en la metáfora culinaria de la cubanía, metáfora que más que expresar 
la complejidad de la realidad social se proponía construir «ideologías unificadoras 
del presente y proyectos de futuro», como ha afirmado Jonathan Friedman (1992).

El ajiaco fue el hilo conductor a través del cual F. Ortiz analizó la realidad 
nacional. En el caldero cubano, al fuego lento de los trópicos, no solo entraron ele-
mentos, rasgos culturales o componentes aislados. Con los inmigrantes aparecieron 
costumbres, hábitos, y creencias..., articuladas en sistemas culturales, donde limi-
taciones ecológicas u otras constriñeron su reproducción cultural. Pero cada grupo 
humano presentó diversa y variada adaptabilidad, perpetuando incluso pautas cul-
turales, por ejemplo, alimenticias, con materias primas locales o importándolas de 
su país de origen.

Si la comida, el ajiaco, es un buen ejemplo de los procesos de transcultura-
ción de los elementos incorporados, no parece, por tanto, expresar toda la realidad 
social de la Cuba de la época. Existe un punto de partida erróneo en el pensamiento 
de F. Ortiz, según el cual siempre la mayoría de los grupos étnicos llegaban a Cuba 
plenamente deculturados (p. ej., los esclavos africanos) o deseando perder de vista la 
realidad cultural de su origen (p. ej., los españoles de los siglos xvi-xvii). La mayoría, 
se afirma, venían solos y eran hombres, prestos a fundirse fácilmente en un nuevo 
país o a regresar enriquecidos. Por tanto, su reproducción en Cuba estaba conde-
nada al fracaso. Solo traían su demopsicología, sus caracteres raciológicos y psico-
lógicos y trozos de su cultura, afirma F. Ortiz. Este supuesto, sin duda, favorecía la 
metáfora del ajiaco. Y, aunque el ajiaco no es solo el caldo espeso, que ya tiene un 
carácter propio de creación, sino una constante cocedura, nos habla más del estado 
de los alimentos incorporados y poco de los diversos procesos de interacción de los 
mismos. Más aún, el carácter dialéctico, abierto, siempre renovado de la realidad 
cubana no debió excluir un análisis pormenorizado de periodos y procesos.

EL CONTRAEJEMPLO CANARIO: 
ASIMILACIÓN VERSUS CONTRASTE; 

DE LA APORTACIÓN AL SISTEMA

Hemos afirmado que investigaciones recientes muestran cómo y en qué 
medida no entraban en el caldero solo individuos, rasgos o componentes culturales 
aislados. Contrariamente, como en el caso de los canarios, a quienes se consideraba 
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en tantos lugares de América como isleños, entraban grupos étnicos con sus sistemas 
culturales, cuyos miembros estaban articulados a través de fuertes y variadas redes 
sociales (Galván Tudela, 1997; Sierra, G. & Rosario, J.C. 1999). Sin duda, esta inte-
racción creó una cultura propiamente cubana, que se manifestaba en algunos domi-
nios de la vida social y cultural, p. ej., en la música, y una conciencia nacional; pero 
también en niveles más profundos, más locales, de la vida diaria, muchos grupos 
étnicos reprodujeron, adaptaron o reinventaron su cultura propia, identificándose 
a sí mismos según su país de origen y diferenciándose mutuamente. A ello contri-
buyeron decisivamente las asociaciones de beneficencia y socorros mutuos, que a la 
vez que ayudaron a los inmigrantes fomentaron la cultura de origen en unos casos, 
revitalizándola en otros. Es por ello que un análisis más en detalle nos puede mos-
trar los diferentes niveles de la identidad cubana, que va de lo local a lo regional y 
lo nacional, teniendo en cuenta la diversidad étnica interna.

Como indicara el mismo Ortiz,

un siglo de conmociones fue uniendo, fundiendo y refundiendo en una común 
conciencia cubana a elementos heterogéneos. Pero la nación no está hecha, ni su 
masa está integrada. Todavía hoy, sin cesar siguen llegando corrientes exógenas, 
blancas, negras y amarillas, de inmigrantes y de ideas, a rebullir en el caldo de 
Cuba y a diferir la consolidación de una definitiva y básica homogeneidad nacional 
(1991, pp. 29-30).

En otras palabras, para F. Ortiz la identidad cubana era una identidad siem-
pre abierta y compleja. Pero su proyecto político-ideológico le llevó a utilizar una 
metáfora que nos habla más de lo siempre abierto y uniforme que de lo complejo y 
diverso de la realidad cubana de su época.

CONCLUSIONES

Ante todo, el pensamiento de F. Ortiz, y en concreto su concepto de trans-
culturación, debe ser ubicado en el marco de la época en que fue formulado, lo que 
los historiadores de la Antropología Cultural denominan historicismo, resaltando el 
contexto intelectual y político, pero también el papel crítico de aquel concepto. En 
este sentido, el concepto supuso una revolución científica e ideológica, respecto a las 
tesis dominantes del difusionismo, aunque no fue aceptado por la academia antro-
pológica. A su vez, F. Ortiz no fue un funcionalista como afirmara B. Malinowski, 
pues su pensamiento giró en su segunda etapa alrededor de posiciones difusionistas, 
pero de un difusionismo que he caracterizado como crítico.

Algunos autores lo han considerado como antropólogo, etnólogo y etnógrafo. 
En nuestra opinión, tal apreciación es un tanto incorrecta y poco precisa (Barnet & 
Fernández, 1984; Castellanos, 2003). F. Ortiz escribió dentro de una perspectiva 
de la Antropología General, es decir, desarrollando diversos estudios de etnología 
folklorista, especialmente musicología y fiestas, pero también escribiendo textos 
sobre temática arqueológica, lingüística, histórica y otras... No obstante, la mayo-
ría de ellas constituyen un espléndido ejemplo de gran historiador de la cultura, que 
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construye sus textos en base a un vasto y erudito conocimiento de las fuentes escri-
tas de la literatura científica de la época, pero careciendo de una investigación de 
campo larga, sistemática y holística, que denominamos la etnografía, característica 
fundamental de la Antropología Social y Cultural.

A pesar de que la obra de F. Ortiz cambia en los dos periodos señalados, se 
observa cierta continuidad en la misma. F. Ortiz abandona, es cierto, el concepto 
evolucionista racial, pero sigue utilizando el término de raza, desprovisto ya de sus 
connotaciones lombrosianas, para indicar lo que entra junto con las culturas en el 
caldero de los trópicos, un caldero siempre abierto. Esta concepción dinámica del 
cambio cultural ayuda a explicar la importancia actual que se le ha otorgado tanto 
desde una perspectiva posmoderna como desde los estudios culturales y postcolonia-
les, otorgándole el calificativo de padre fundador en los estudios latinoamericanos.

Por otra parte, su concepto de cultura e identidad cubanas expresa una 
concepción individualista, interesado preferentemente por una perspectiva psico-
lógico-social, y no tanto por una concepción sociológica. En ese sentido, la ausen-
cia de una concepción ligada al análisis detallado de los grupos étnicos en Cuba 
favoreció que otorgara un papel primordial a lo que podríamos denominar grupos 
y culturas nacionales, sin especificar la complejidad de los mismos, no teniendo en 
cuenta los procesos de reconstrucción de las identidades de aquellos en el contexto 
multiétnico cubano.

Recibido: 3-6-2022; aceptado: 3-10-2022
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TRANSMUTACIONES DEL ZOMBI: 
DEL VUDÚ HAITIANO A FENÓMENO TRANSNACIONAL
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Universidad de La Laguna

Resumen

En la actualidad, la figura del zombi es ampliamente conocida en la mayoría de culturas. 
Sin embargo, la imagen popularizada en el mundo occidental no se corresponde con el 
concepto de zombi original, procedente del vudú haitiano y de las creencias religiosas afri-
canas. En este trabajo se pretende examinar los motivos por los cuales esta figura experi-
mentó una transformación al entrar en contacto con Occidente. Para ello, se investigará el 
contexto histórico y cultural en el que surge, el concepto de zombi en sus raíces africanas y 
haitianas, y su popularización en la cultura occidental mediante la literatura y el cine, hasta 
abordar la configuración del nuevo arquetipo de zombi occidental que mantiene únicamente 
el concepto de no muerto, así como sus múltiples interpretaciones y su papel en la cultura 
de masas transnacional.
Palabras clave: vudú, zombi, Haití, África, Occidente.

ZOMBIE TRANSMUTATIONS: FROM HAITIAN VOODOO 
TO TRANSNATIONAL PHENOMENON

Abstract

Today, the figure of the zombie is widely known in most cultures. However, the image that 
is popularized in The Western world does not correspond to the original concept of the 
zombie, derived from Haitian voodoo and African religious beliefs. The aim of this work 
is to examine the reasons why this figure underwent a transformation when it came into 
contact with The West. To do this, the historical and cultural context in which it arises, the 
concept of the zombie in its African and Haitian roots, its popularization in The Western 
culture through literature and film will be investigated, until addressing the configuration 
of the new Western zombie archetype, which maintains only the concept of the undead- as 
well as its multiple interpretations and its role in transnational mass culture.
Keywords: voodoo, zombie, Haiti, Africa, The West.
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INTRODUCCIÓN

El fenómeno zombi resulta muy llamativo para un sector considerable de 
la población. Esta figura genera importantes beneficios económicos en la industria 
del cine, de los videojuegos y de la literatura. Sin embargo, algunas personas que 
gustan del género zombi en cualquiera de estos medios desconocen que su origen 
procede del vudú haitiano. El zombi, además, suele estar incluido dentro del género 
de terror, tanto en la literatura como en el cine, en la categoría de monstruos de fic-
ción, como ocurre con Frankenstein o Drácula. De hecho, el zombi contemporá-
neo popularizado en Occidente apenas se asemeja al original haitiano descrito por 
autores como Métraux (1963), Seabrook (2005), Charlier (2017) o Bishop (2010), 
tanto a nivel iconográfico como conceptual. Ante esta realidad, cabe preguntarse 
sobre los motivos que han originado dicha transformación.

En este estudio se tratará de dar respuesta a las cuestiones relacionadas con 
las causas por las que la figura del zombi experimentó una transformación desde su 
origen en el seno de la cultura haitiana y de la religión vudú hasta su llegada a Esta-
dos Unidos, donde adquirió la popularidad que le sirvió para expandirse al resto de 
Occidente, pues esta migración supuso una modificación de sus principales carac-
terísticas, alterando el prototipo de zombi original.

Para abordar estas cuestiones, en primer lugar, se ha realizado un breve aná-
lisis del contexto histórico de Haití, desde la época colonial hasta la ocupación esta-
dounidense, con el objetivo de profundizar en aquellos aspectos que posibilitaron el 
surgimiento del vudú y, dentro de éste, la figura del zombi, así como su difusión en 
Estados Unidos. A continuación, se han revisado una serie de estudios antropoló-
gicos que nos permiten acercarnos a los orígenes del zombi –tanto africanos como 
haitianos–, así como al ritual de zombificación, y a sus características conceptuales.

En cuanto a la difusión y popularización de la figura del zombi, las narra-
ciones literarias adquirieron una gran relevancia, por lo que se ha llevado a cabo un 
estudio sobre las principales obras divulgativas referentes de la cultura haitiana, entre 
ellas los libros de viajeros y los estudios antropológicos de principios del siglo xx. No 
obstante, estas obras fueron reinterpretadas desde el etnocentrismo de la sociedad 
occidental, perpetuado en un primer momento por las anteriores investigaciones 
antropológicas en las que subyace el dualismo bárbaro/civilizado (en referencia al 
estado evolutivo de una sociedad), tal como se expresa en Hurbon (1993); y seguida-
mente, por la campaña de desprestigio que se llevó a cabo por parte de las principales 
potencias occidentales, en primer lugar, con el propósito de evitar la propagación de 
la revolución haitiana por el resto de colonias, y en segundo lugar, para justificar la 
ocupación norteamericana en Haití. Mediante estas narraciones, la figura del zombi 
se divulgó como un elemento más, dentro de la cultura haitiana.

*  E-mail: alu0101302522@ull.edu.es.

mailto:alu0101302522%40ull.edu.es?subject=


R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

55
-1

73
1

5
7

Tras estas primeras narraciones, el zombi se introdujo también en la gran 
pantalla. En un principio su representación se ajustó en mayor medida a las carac-
terísticas del zombi haitiano, pues se tomó como ejemplo el concepto de zombi 
expuesto en La isla mágica (1929), de W. Seabrook. En ella, este ser aparece descrito 
como un muerto viviente, como un autómata al servicio de un amo, y así aparece 
reflejado en la primera película de zombis: White zombie (Halperin, 1932). Poste-
riormente, las producciones cinematográficas se hicieron eco de la figura del zombi, 
en un principio manteniendo las peculiaridades relacionadas con la magia y el vudú, 
pero más tarde el concepto de zombi fue transformándose hasta convertirse en un 
monstruo caníbal, como se observa en La noche de los muertos vivientes (Romero, 
1968). Esta nueva noción de zombi responde al nuevo contexto histórico en el que 
es representado, ya que el cine se sirvió de esta figura para representar las preocu-
paciones sociales del momento. Así, el zombi comenzó a abarcar espacios cada vez 
más diversos, desde sus primeras apariciones en las narraciones literarias y el cine 
hasta los cómics, los videojuegos y las series de televisión, entre otros. A raíz de la 
popularidad que alcanzó el fenómeno zombi, fueron surgiendo múltiples interpre-
taciones, incluso desde al ámbito filosófico, por lo que para algunos autores es con-
siderado como un fenómeno de masas.

Para realizar este estudio se han revisado los principales estudios antropo-
lógicos sobre la religión vudú en Haití y las creencias religiosas africanas, con el 
objetivo de profundizar en el origen de la figura del zombi, así como el ritual de 
zombificación. Para conocer el origen de la difusión de esta figura en Occidente, 
se ha recurrido a las principales obras literarias y libros de viajeros, los cuales con-
tribuyeron a su popularización. Con la intención de estudiar la transformación que 
sufre en el mundo occidental, se ha realizado un análisis de la figura del zombi en 
las principales producciones cinematográficas, ya que éstas, además de contribuir 
a su popularización, sirvieron para reflejar las inquietudes sociales de cada época, 
mediante las nuevas interpretaciones que se realizaron de ella. Por este motivo, la 
figura del zombi va más allá de las fronteras de lo religioso y del campo de la antro-
pología, introduciéndose también en el ámbito de la filosofía.

CONTEXTO HISTÓRICO DEL VUDÚ HAITIANO

Para estudiar los orígenes de la figura del zombi, es necesario situarse en 
Haití, el lugar donde se originó la religión vudú. Diversos autores, como Métraux 
(1963), califican el vudú como reflejo de un sincretismo religioso procedente del 
cristianismo y de las creencias religiosas africanas. Para Latino de Genoud (2001), 
la República de Haití «es el resultado del sistema de plantación y servidumbre que le 
fueron impuestos por la colonización europea» (p. 97). Fue precisamente el sistema 
de plantaciones con mano de obra esclava africana, en el contexto de los procesos 
colonizadores, el hecho que supuso el inicio del vudú en Haití.

En 1492, con la llegada de Cristóbal Colón a La Española (isla que actual-
mente comparten Haití y República Dominicana), se inició un proceso de coloni-
zación, con la explotación de los recursos del territorio a manos de la monarquía 



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

55
-1

73
1

5
8

hispánica. No obstante, el despoblamiento de una parte de la isla permitió el progre-
sivo asentamiento de bucaneros franceses, un hecho que finalizaría con la posesión 
del territorio a manos de la corona francesa, un lugar al que llamarían Saint-Domin-
gue, en el que se estableció el sistema de explotación empleando a esclavos africanos 
mediante el denominado sistema de comercio triangular. Con el flujo migratorio 
de los esclavos africanos se introdujeron en Haití las creencias religiosas proceden-
tes de África central y occidental, que, junto con la cultura taína precedente en la 
isla y el cristianismo impuesto a los habitantes del «nuevo mundo», conformaron el 
vudú. En este nuevo sistema religioso, la naturaleza, los humanos y las divinidades 
permanecen en constante relación, así como la conexión entre la vida y la muerte, 
junto con las creencias animistas de origen africano, en las que se enmarca la noción 
de «alma dual1» presente en la propia naturaleza del zombi.

Sin embargo, las prácticas del vudú estaban prohibidas para los habitantes 
de la colonia francesa, por lo que los practicantes celebraban sus ritos a escondidas. 
Fue en una de estas ceremonias, concretamente la celebrada en Bois Caïman, en la 
que se apeló al levantamiento de los esclavos, originando la revolución de los escla-
vos que concluiría en 1804, con el fin de la esclavitud y la proclamación de la inde-
pendencia de Haití, bajo la figura de Dessalines como emperador (Hurbon, 1987). 
El temor de las potencias occidentales a que el resto de colonias siguieran el ejem-
plo de la revolución haitiana, así como su negativa ante la consideración de Haití 
como un país libre (sobre todo tras la masacre de blancos occidentales durante la 
revolución), se tradujo en un bloqueo político y económico de la isla, en el contexto 
de un periodo inestable políticamente, surgido tras el asesinato de Dessalines, que 
dividiría el país en dos sistemas de gobierno diferentes: el norte como monarquía 
y el sur como república. No obstante, Estados Unidos continuaba teniendo inte-
reses económicos en la isla2, por lo que llevó a cabo la ocupación de Haití desde 
1915 hasta 1934. De esta ocupación surgen las primeras publicaciones de viajeros 
norteamericanos, periodistas e investigadores de diversas disciplinas, en las que se 
relatan los aspectos culturales de los haitianos, enfatizando el carácter «exótico» de 
sus costumbres, así como aquellos factores del vudú que más llamaban la atención 
a ojos de los occidentales, generalmente los aspectos más sensacionalistas (como las 
muñecas vudú o los zombis), que, además, eran reinterpretados bajo la óptica de la 
cultura occidental (Hurbon, 1987, 1993; Latino de Genoud, 2001; Sánchez, 2013).

1  Concepto propio del vudú, implica que cada persona tiene dos almas: Gros-bon-ange 
(gran buen ángel) y Petit-bon-ange (pequeño gran ángel). La última de ellas es la parte vinculada 
a la conciencia del individuo, motivo por el cual es la parte que debe ser sustraída en el proceso de 
zombificación.

2  Intereses ligados a la industria de la explotación azucarera, con la Haitian American Sugar 
Company (HASCO) como principal empresa.
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ORÍGENES DEL ZOMBI: DE ÁFRICA AL CARIBE

Encontrar el origen etimológico para el concepto de «zombi» resulta una 
tarea compleja, ya que, a pesar de los numerosos estudios realizados, los investiga-
dores no han llegado a un consenso. La definición que se expone en la Real Acade-
mia Española es la siguiente:

Del criollo de Haití zombi, quizá voz de origen africano occidental
1. m. y f. Persona que se supone muerta y reanimada por arte de brujería con el fin 

de dominar su voluntad.
2. adj. Atontado, que se comporta como un autómata3.

Como puede apreciarse, el significado expuesto hace referencia tanto al ori-
gen africano del concepto como al significado presente en el vudú haitiano.

Las investigaciones realizadas por Ackermann y Gauthier (1991) sitúan el 
origen del término en África central y occidental, basándose en la fonética empleada 
en el área del Congo4. También en África, localiza Charlier (2017) su origen, sólo 
que, en este caso, el autor lo sitúa en la zona sudafricana, concretamente en los pue-
blos de procedencia bantú. Otros autores, sin embargo, sugieren un origen no afri-
cano para el término «zombi», como Parsons (1928), que apunta a un origen francés 
relacionado con ombres (sombra), o De León (2017), quien lo sitúa en el seno de la 
cultura arahuaca, los cuales denominaban zemis a las almas de los fallecidos.

En cuanto al concepto de zombi, Métraux (1963) lo define como «Individuo 
al que un hechicero ha quitado el alma y lo ha reducido a la servidumbre. El zombi es 
en cierta forma un muerto-vivo» (p. 1328). En opinión del escritor W.H. Seabrook5 
(2005), un zombi, para los haitianos sería «Un cuerpo sin alma, una especie de autó-
mata [...] que aún muerto y desprovisto de su alma puede salir de su tumba para 
comportarse mecánicamente» (p. 195). Según el forense y antropólogo P. Charlier 
(2017), el vocablo «zombi» comprendería tres significados diferentes, de los cuales, 
el más reconocido es el que define a una persona que se halla en estado de catalepsia 
debido a un envenenamiento con sustancias tóxicas, motivo por el cual, se certifica 
su defunción y es inhumada (para ser exhumada poco después).

Como se indicó anteriormente, Ackermann y Gauthier (1991) sitúan el ori-
gen de la figura del zombi etimológica y conceptualmente en África central y occi-
dental. El concepto de zombi, para estos autores, se habría difundido a través de 
la llegada de esclavos africanos a América durante el colonialismo. Por este motivo 

3  Real Academia Española: Diccionario de la lengua española, 23.a ed., [versión 23.3 en 
línea]. <https://dle.rae.es> [6/12/2021].

4  En Cayuela Cánovas (2020) se incluyen algunos términos que exponen Ackermann y 
Gauthier (1991): «mvumbi, (parte invisible del hombre), nzambi (designa dos significados: espíritu de 
persona muerta y concepto de Dios), nsumbi (diablo), zumbi (resucitado). En Angola existen nvumbi 
(cuerpo sin alma), y zumbi (resucitado)». (p. 46).

5  Autor del libro La isla mágica (1930), sobre vudú y cultura haitiana.

https://dle.rae.es
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podría explicarse que tradicionalmente, el zombi sea una figura asociada a Haití, ya 
que los libros de viajeros y los estudios etnográficos realizados en la isla caribeña a 
principios del siglo xx popularizaron el vudú –y la figura del zombi– en Occidente.

En el sistema de creencias africano, los sacerdotes o hechiceros tienen el 
poder de crear zombis y controlarlos, por lo que, en realidad, a quien se teme es a 
los propios hechiceros (más bien a caer en sus manos), no tanto a la figura del zombi 
en sí mismo, ya que, en este concepto de zombi, se perpetúa el estado de esclavitud 
incluso después de haber fallecido. Levy-Bruhl (1985) encontró diversas formas uti-
lizadas por los pueblos «primitivos» para resucitar a los muertos y convertirlos en 
siervos, una de las cuales consistía en robar el alma de la persona. De hecho, para 
crear un zombi es necesario desposeerlo de su «alma», su personalidad, de aquello 
que lo caracteriza.

Dentro del sistema de creencias africanas, el concepto de alma dual está 
ampliamente extendido. El alma que se identifica con la fuerza vital (la que define 
a un individuo) es susceptible de ser usurpada y utilizada por un hechicero para 
manipular a un individuo y privarle de su voluntad. En esta relación de someti-
miento entre amo y esclavo (incluso tras la muerte de la persona), se refleja el temor 
social en cuanto a las relaciones de poder en África, consistentes en la dominación, 
donde la figura del zombi encaja como perfecta metáfora. En la sociedad africana, 
el zombi no forma parte de ninguna fábula, sino que se entiende como algo real, 
motivo por el cual, la figura del zombi sirve a modo de represión social, ya que 
en la comunidad subyace la idea de que cualquiera puede ser convertido en zombi 
por un hechicero. La zombificación en África supondría, además, una solución a 
las duras condiciones laborales, una situación en la que conviven la riqueza de una 
minoría con la situación de extrema pobreza de una amplia mayoría. A este res-
pecto, Comaroff y Comaroff (2002) opinan que la hechicería habría ocupado el 
lugar de la explotación capitalista, y la caza de estos hechiceros podría entenderse 
como una lucha de clases.

En lo referente al zombi haitiano, éste posee unas cualidades propias, fruto 
del contexto histórico, social y cultural de Haití. Bishop (2010) menciona dos carac-
terísticas en la figura del zombi haitiano, procedentes del zombi africano: el con-
cepto de alma, susceptible de ser controlada utilizando la magia negra; y la noción 
de zombi como emblema de la esclavitud. El concepto de alma dual (o doble alma) 
es mencionado por autores como Ackermann y Gauthier (1991) y Hurbon (1993) 
como la cualidad fundamental del zombi. El zombi haitiano puede ser calificado 
con diversos términos6, pero un aspecto común en todos ellos es que el cuerpo del 
individuo ha sido sepultado y después resucitado mediante métodos desconocidos, 
en los cuales intervienen tanto la captura de una parte del alma del individuo7 rea-

6  Zombi corp cadvre, zombi savanne, zombi bossaz, zombi cadavre, zombi jardín (Ackerman 
y Gauthier, 1991, p. 474).

7  Concretamente el «Petit-bon-ange», aquélla que determina la identidad propia de una 
persona.
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lizada por el bokor como la administración de sustancias tóxicas. Según afirma 
Deren (1975), la naturaleza del zombi en Haití es la de «un cuerpo privado de su 
pensamiento consciente» (p. 49). En Haití, al igual que en África, el zombi forma 
parte de la sociedad, se trata de algo real y presente.

Para crear un zombi haitiano, es necesario realizar un ritual preciso, que 
requiere de la intervención de los hungan o bokor8. En Haití, cuando una persona 
fallece, es sepultada veinticuatro horas tras el deceso. Después de la inhumación, 
el bokor abre la sepultura y bajo la nariz del difunto sitúa un recipiente que con-
tiene el petit-bon-ange de esa persona, la cual se sentirá atraída por su alma. Para 
ayudar al difunto a salir de la sepultura, es necesaria la presencia de los ayudantes 
del bokor, llamados lobizones. A continuación friccionan el cuerpo, lo masajean 
para conseguir que la sangre circule por el cuerpo y desentumecer los músculos y 
le suministran una poción para despertarlo, que según Charlier (2017) contendría 
la planta conocida como pepino zombi 9. Seguidamente se moja el cuerpo con agua 
helada y se le azota con un látigo para estimular el sistema nervioso. Finalmente se 
tapa la boca del individuo para evitar que grite y se le cubre con un sudario para 
evitar que pueda ser identificado mientras lo trasladan. En el proceso de zombifi-
cación, por tanto, intervienen, según Charlier (2017), dos agentes: los componentes 
reales y los simbólicos.

Cuando un cadáver es devuelto a la vida, es capaz de realizar acciones propias 
de los seres vivos, tales como ingerir alimentos, moverse o escuchar. Sin embargo, ya 
no conserva ningún recuerdo anterior, ni tan siquiera es consciente de las circuns-
tancias en las que se encuentra. De esta forma un zombi llega a ser un esclavo, un 
castigo incluso peor que la muerte para aquellos habitantes de la isla caribeña des-
cendientes de los esclavos africanos. Por este motivo, una gran parte de la población 
haitiana teme a la zombificación, y por ello, según expone Métraux (1963), tratan 
de evitarlo matando al difunto por segunda vez. Y es que, cuando se convierte a 
alguien en zombi, en el fondo se le está castigando, ya que se despoja la persona de 
cualquier tipo de autocontrol, por lo que permanece en un estado de servidumbre 
bajo los designios de otra persona.

La zombificación en Haití es un hecho tan extendido y temido que incluso el 
gobierno haitiano estableció (desde el siglo xix) una normativa específica que pena-
lizase el acto. En Métraux (1963) se cita el artículo 24610 del Código penal haitiano 

8  Ambos son sacerdotes en el vudú, siendo los bokor practicantes de la magia negra, por 
lo que comúnmente suelen estar asociados a la zombificación.

9  Datura stramonium y Momordica elaterum son las variedades asociadas al pepino zombi, 
cuyas cualidades se relacionan con un estado de «pasividad psicológica extrema» si se suministran 
repetidamente (Charlier, 2017, p. 16). Algunos investigadores han encontrado estas toxinas (partiendo 
de los estudios del antropólogo y etnobotánico W. Davis), además de en ciertas plantas, en peces, 
tales como el pez globo, y algunos anfibios.

10  «Se calificará de atentado contra la vida de una persona por envenenamiento, el empleo 
que se hiciere contra ella de sustancias que, sin provocar la muerte, le produjeren un estado de letargo 
más o menos prolongado, cualquiera hubiese sido la forma de empleo de esas sustancias y cualesquiera 
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de 1864, en el cual se hace referencia al proceso de zombificación, pero sin men-
cionar la palabra «zombi», tampoco se habla de magia o hechicería, tan sólo hace 
referencia a la administración de sustancias que puedan inducir al letargo o al enve-
nenamiento. Resulta llamativo el hecho de que en la actualidad se pueda encontrar 
el mismo artículo dentro del Code Pénal Haïtien, pues parece ser que sigue siendo 
necesario, ya que todavía existen casos en los que personas vivas son enterradas. Para 
explicar este asunto, resulta oportuno mencionar el artículo 77 del Código Civil 
de Haití11, en el cual se explica que para redactar un acta de defunción, basta con 
que dos personas que conozcan al fallecido certifiquen su defunción. Teniendo en 
cuenta este procedimiento, no es de extrañar que la zombificación fuese utilizada 
por individuos que desearan deshacerse de un tercero, sobre todo en un país con 
grandes desigualdades de tipo social y económico, en el que la jurisprudencia no 
se aplica uniformemente, por lo que los sectores más populares de la sociedad acu-
den a sociedades secretas cuando necesitan de la justicia. La zombificación enten-
dida como un castigo, o como aparato represivo y legitimador del poder, se expone 
en autores como Ackermann y Gauthier (1991), Hurston (2009), Bishop (2010) y 
Sánchez (2013).

EL SALTO A LA FAMA: LITERATURA Y CINE

Tradicionalmente, la figura del zombi ha sido asociada a ese origen cari-
beño, consecuencia del intercambio cultural que se produjo mediante el trueque de 
esclavos durante el colonialismo, del propio marco histórico de Haití y del vudú. 
En Sánchez (2013) se exponen tres principales periodos en el desarrollo de la figura 
del zombi: el primer periodo estaría relacionado con el zombi producto a las creen-
cias religiosas africanas, en el segundo periodo encontraríamos al zombi caribeño, 
fruto del vudú, y un último periodo en el que adquiere características que amena-
zan al resto de los humanos, por tratarse de un ser devorador de carne. No obstante, 
la figura de muerto viviente o resucitado ha existido en una gran parte de cultu-
ras desde la Antigüedad, aunque en realidad no siempre podría calificarse como 
zombi, ya que, para ello, un zombi debería haber perdido la parte del alma que le 
defina como persona. Las historias y leyendas sobre estos seres fueron transmitidas 
de forma oral en sus orígenes, antes de ser escritas, formando parte del folclore de 
cada civilización. Entre las leyendas de muertos vivientes podemos encontrar a los 
vampiros o los draugr, cadáveres andantes que forman parte de la tradición islan-
desa, los cuales engullen personas y animales.

Desde los inicios de la escritura, se pueden observar ejemplos de muer-
tos vivientes o resucitados. La primera obra escrita en la que se mencionan estas 

hubiesen sido las consecuencias. Si, debido a ese estado letárgico, la persona hubiere sido inhumada, 
el atentado será calificado de asesinato» (Métraux, 1963, p. 1008).

11  Redactado en 1826, fundamentado en la carencia de médicos en la isla en esta época.
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figuras es la Epopeya de Gilgamesh, Tablilla III, en la que se menciona lo siguiente: 
«Luego dirigiré mis pasos hacia las regiones infernales y haré que suban los muer-
tos, que devoren a los vivos, multiplicaré el número de muertos a expensas de los 
vivos» (Fernández, 2011, p. 183). Podemos encontrar también ejemplos de resu-
rrección de los muertos en la Biblia y el Tanaj, en la mitología nórdica, o incluso 
las historias sobre los muertos recalcitrantes en la Edad Media, los cuales regresaban 
«como autómatas sin alma» (Fernández, 2011, p. 184). El famoso libro de cuentos 
de Las mil y una noches proporciona también otro ejemplo mediante el cuento de 
Gherib y su hermano Agib12, en el que aparecen no muertos controlados por un 
ser superior. La primera vez que se utiliza el término «zombi» en una obra literaria 
será en Le Zombie du grand Pérou, ou La Comtesse de Cocagne, de Pierre-Corneille 
de Blessebois, de 1697. Sin embargo, en esta obra no aparece ningún zombi en el 
sentido de muerto revivido sin una parte de su alma. En 1797, Moreau de Saint-
Méry publicó su obra Description topographique et politique de la partie espagnole 
de l’ isle Saint-Domingue, en la cual aparece el término zombi, pero con un signi-
ficado asociado a espíritu.

Desde finales del siglo xviii y principios del siglo xix, se advierte una modi-
ficación en las narraciones de terror, ya que, si anteriormente éste era ocasionado 
por lugares sombríos y lúgubres –como castillos y bosques encantados–, ahora los 
relatos se centrarán en mostrar ese miedo en base a figuras tales como los fantas-
mas. En Sánchez (2013), se expone una reflexión interesante aportada por Guillaud, 
pues, según este autor, existe un nexo entre las narraciones sobre muertos vivientes 
y las teorías científicas que se desarrollan en cada momento de la historia. En opi-
nión de Roas (2001), en la época de la Ilustración, la sociedad presenció un cambio 
de paradigma referente al vínculo entre el ser humano y el mundo de lo sobrena-
tural, puesto que el siglo xviii trató de aportar, desde el conocimiento y la razón, 
todo tipo de explicaciones científicas para los fenómenos sobrenaturales inexplica-
bles hasta el momento. 

A pesar de los nuevos avances en la ciencia y la medicina, el siglo de las luces 
no pudo aportar una explicación coherente para determinados aspectos de la realidad, 
por lo que en este contexto surgió la literatura gótica, dentro de la cual, los muertos 
vivientes adquirieron una gran importancia. Es en este momento cuando surgen 
y se popularizan figuras como Frankenstein, Drácula o los muertos que resucitan 
(Sánchez, 2013). En opinión de Martínez (2012), el origen del «no muerto» en la 
literatura se encontraría en la obra de M.W. Shelley Frankenstein o el moderno Pro-
meteo (1818), la cual sentaría el precedente sobre la figura del zombi en Occidente, 
concretamente, el hecho de tratarse de un ser corpóreo, perceptible, que representa 
la fugacidad de la vida, pues cuando ésta acaba, sólo permanece la carne putrefacta, 
que posteriormente se convertirá en la esencia del zombi.

12  No todas las ediciones contienen esta historia, ya que desde las primeras traducciones se 
realizaron censuras en aquellas partes que contenían actos sanguinarios.
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Existen numerosas obras literarias en Occidente previas al surgimiento del 
vocablo «zombi», que narran historias de temática lúgubre, donde se manifiesta 
el carácter tangible de los muertos vivientes. Entre estas narraciones encontramos 
Lot no. 249, de A. Conan Doyle, en la que una momia vuelve a la vida sembrando 
el caos; The Monkey’s Paw (1902), de W.W. Jacobs, donde un matrimonio con un 
talismán pide el deseo de revivir a su hijo fallecido, cuya presencia se advierte por 
la llamada a la puerta; The Country of the Comers-Back (1889), de Lafcadio Hearn, 
sobre muertos revividos en Mozambique, es, en opinión de Rusell, posiblemente 
la primera obra de literatura occidental en la que se presenta la figura del zombi 
del modo haitiano (Sánchez, 2013). Otro ejemplo lo encontramos en Herbert West: 
reanimador (1922), de H.P. Lovecraft, sobre un mad doctor capaz de reanimar a 
los muertos, incluso sólo algunas de sus partes. Todas estas narraciones comparten 
una misma característica: los muertos son reanimados mediante el uso de magia o 
métodos científicos, poseen sus funciones motrices y hostigan a los vivos. Si bien 
este tipo de monstruos no podrían ser definidos como zombis, sí que podrían 
haber influenciado en la posterior imagen del zombi. En opinión de Rusell, según 
se expone en Sánchez (2013), el primer texto escrito en el que aparece el zombi con 
las características propias del vudú haitiano sería The Country of the Comers- Back 
(1889), de Lafcadio Hearn.

Dentro de las obras literarias, La isla mágica (1929), de W. Seabrook, 
supone una de las narraciones más influyentes sobre Haití, el vudú y los zombis 
en Occidente. En ella, el escritor estadounidense describe detalladamente algunas 
de sus experiencias durante su estancia en Haití, en el periodo de ocupación nor-
teamericana. La obra de Seabrook resultó trascendental para la importación de la 
figura del zombi en Occidente, ya que en ella se concretaron las características del 
zombi haitiano, que se reflejarían en posteriores producciones cinematográficas, 
como en la película White zombie (1932). Para Rusell (expuesto en Sánchez, 2013), 
La isla mágica proporcionó a la sociedad norteamericana información de tipo sen-
sacionalista sobre el nuevo territorio controlado por los estadounidenses, quienes 
utilizaron la figura del zombi para justificar la misión «civilizadora» que llevarían 
a cabo en Haití. Además, esta obra supuso el germen de la figura del zombi en el 
imaginario colectivo de Occidente: en Estados Unidos en primer lugar, y poste-
riormente en Europa.

Mediante la literatura de los primeros treinta años del siglo xx, se fijará 
el prototipo de zombi haitiano como un muerto resucitado mediante la magia de 
un hechicero, el cual mantiene sus funciones motoras, pero carece de una parte de 
su alma, concretamente aquélla que define su personalidad, convirtiéndose en un 
esclavo al servicio de otro individuo. Sin embargo, aunque el prototipo de zombi 
que se difunde en Occidente se asemeje considerablemente al haitiano, los códigos 
culturales de los autores occidentales adulteraron el significado de esta figura, un 
fenómeno que Kirshenblatt-Gimblett (en Sánchez, 2013) califica como «folklife».

Todavía a principios del siglo xx, para la mayoría de potencias occidenta-
les, Haití estaba constituida por una civilización «bárbara». Este antagonismo «bár-
baro/civilizado» adquirirá una gran importancia en el desarrollo del concepto de 
zombi en Occidente. En opinión de Hurbon (1993), todavía en el siglo xix algu-
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nas sociedades se servían de la religión en un intento de civilizar al «bárbaro», ya 
que la dualidad bárbaro/civilizado se asociaba con los diferentes estados evolutivos 
de la sociedad13. Tras la independencia de Haití, la élite del país tratará de imitar 
la cultura francesa en un intento de mostrar al resto de países que es una nación 
«civilizada», al mismo tiempo que empieza a surgir una literatura que presenta a la 
población haitiana como seres independientes y no como esclavos. En este punto, la 
mayoría de intelectuales occidentales coincidieron en denunciar la esclavitud, una 
postura que resultaba peligrosa cuando las metrópolis necesitaban de las colonias 
para continuar enriqueciéndose, y Haití en este contexto era un problema (la revo-
lución haitiana podría suponer un halo de esperanza para el resto de colonias), por 
lo que las potencias occidentales iniciaron una campaña de desprestigio (además del 
aislamiento) mediante la que se difundió una imagen de canibalismo y salvajismo, 
a través de obras como Haití ou la repúblique noire (1886), de sir Spencer John, y 
Le empereur Soulouque et son empire (1856), obra de Gustave d’Alaux. Este discurso 
se extendió y sirvió para justificar la ocupación estadounidense, y en concreto, la 
imagen del zombi fue utilizada para mostrar el «salvajismo» presente en Haití, un 
país al que mostrarían como incapaz de autogobernarse.

Autores como Bishop (2010) o Dendle (2000) opinan que el zombi sería el 
primer ser monstruoso que habría pasado directamente del folclore al cine, sin que 
exista un sólido corpus literario. Las primeras películas que se filmaron con temá-
tica zombi mostraron el punto de vista que la sociedad occidental tenía sobre Haití, 
con una percepción sesgada que se centraba en los aspectos más sensacionalistas.

La primera película en la que emerge la figura del zombi fue filmada en la 
década de los años treinta del siglo xx, bajo el título White zombie (1932), traducida 
al castellano como La legión de los hombres sin alma, producida por los hermanos 
Víctor y Edward Halperin. Para esta primera representación del zombi en la gran 
pantalla –y dada la práctica ausencia de referentes literarios formales–, los herma-
nos Halperin recurrieron a las narraciones de no ficción que viajeros, etnólogos y 
periodistas producían sobre la cultura haitiana, y concretamente a la obra de Sea-
brook (de la que extrajeron varios elementos reconocibles). White zombie (Halperin, 
1932) no sólo supuso la primera película en la que apareció la figura del zombi, pues 
también marcó las características conceptuales del prototipo de zombi que se difun-
diría en Occidente durante dos décadas, ya que, en opinión de Bishop (2010), esta 
filmación nos indicaría que el público estadounidense de la década de los treinta 
poseía una visión racista y sexista sobre la cultura haitiana, mostrando el prototipo 
de hombres afroamericanos que se sirven de la magia para someter a mujeres blancas. 
Tal como se expone en Sánchez (2013), el éxito de esta película estaría relacionado 
con el temor racial presente en este contexto, que reflejaría el miedo de la sociedad 
occidental a ser convertida en zombi por la población haitiana, una subversión del 
orden amo/esclavo, que supondría la pérdida del estatus predominante de Occidente. 

13  Hurbon (1993) se sirve de Tótem y tabú (1913), de Freud, para ejemplificar esta teoría, 
en la que se vincula la barbarie con el periodo más antiguo de la humanidad: la prehistoria.
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White zombie y otras películas posteriores del mismo género, realizadas en 
las décadas de los treinta y los cuarenta del siglo xx, alcanzaron una gran populari-
dad, ya que reflejaron las inquietudes sociales de aquel momento, referentes princi-
palmente a la subversión del orden social establecido en relación con la ocupación 
norteamericana de Haití, con marcadas connotaciones raciales (Bishop, 2010). No 
obstante, la figura del zombi se ha transformado con el paso de los años desde que 
hiciera su primera aparición en el cine, en 1932, hasta el presente. Boluk y Lenz 
(2011) instauran tres categorías en la evolución del zombi, en base a las inquietudes 
sociales, culturales y tecnológicas de cada época. La primera categoría se correspon-
dería con el zombi procedente del vudú haitiano; la segunda categoría se compone 
por las películas de muertos vivientes producidas por G.A. Romero; y la tercera 
categoría incluiría los zombis en cuanto seres humanos que han sido infectados.

Si en las primeras filmaciones de las décadas de los treinta y los cuarenta 
del siglo xx se mostraba al zombi bajo la idea de ese terror poscolonial, es decir, 
manteniendo las características del zombi haitiano (un ser despojado de su alma y 
revivido por un hechicero), en la década de los cincuenta este argumento será reem-
plazado por la aparición de dos nuevos tipos: el mad doctor y la invasión extraterres-
tre14, aunque todavía se realizan algunas películas bajo el argumento poscolonial15. 
No es de extrañar que estos nuevos argumentos surjan en el contexto de la Guerra 
Fría, en una época de avances científicos y tecnológicos, pues resultaban más atrac-
tivos para una sociedad preocupada por los ensayos atómicos que se llevaron a cabo 
durante el Proyecto Manhattan, por el Comité de Actividades Antiamericanas y 
por el temor a la pérdida de la posición dominante durante la carrera espacial entre 
Estados Unidos y la URSS, tal como se expone en Sánchez (2013).

Será a partir de 1968 cuando surja un nuevo paradigma por el que la figura 
del zombi ya no estará dominada por un ser superior que la controle. Este nuevo pro-
totipo de zombi se instaura con la película La noche de los muertos vivientes (Romero, 
1968), a raíz de la cual, el género de zombis alcanzó la misma popularidad que otros 
monstruos del cine de ficción en Hollywood. En opinión de R. Wood, se trataba de 
una nueva manera de entender el terror, en la que las películas se relacionarían con 
el «desmoronamiento psicosocial de las estructuras del sistema que estaba teniendo 
lugar en Estados Unidos» (Sánchez, 2013, p. 276), ya que se trataban temas como 
el canibalismo o el parricidio, hasta entonces temas tabú en Estados Unidos, y que 
afectaban tanto al ámbito público como privado. Sánchez (2013) expone que se 
trataba de un contexto de diversos escándalos: el caso Watergate, protestas ante la 
guerra de Vietnam, o los asesinatos cometidos por la secta de Charles Manson. En 
la obra de Romero, se trataba de reflejar un contexto social en el que las ineficaces 
instituciones políticas causan un gran descontento entre la población, una socie-

14  Sánchez (2013) expone que, a pesar del cambio en el argumento, la figura del zombi 
continúa siendo representada como un ser privado de sus capacidades mentales y controlado por una 
fuerza superior, incluso en algunas películas de los años sesenta.

15  Encontramos algunos ejemplos en Voodoo island (Le Borg, 1957), Zombis of Mora Tau 
(Cahn, 1957) y Womaneater (Saunders, 1958).
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dad que ha sido corrompida por la vileza, sumida en la inestabilidad, que se tra-
duce en un sentimiento de frustración, para finalmente terminar en colapso social, 
pues en ella no sólo los zombis se representarán como una amenaza, sino también 
otros supervivientes.

Tras la obra de Romero, el zombi se convertirá en una figura capaz de adap-
tarse para poner de relevancia los múltiples estragos que una crisis puede causar en 
la sociedad en sus distintos ámbitos.

EL NUEVO ESTEREOTIPO DE ZOMBI OCCIDENTAL. 
NUEVAS INTERPRETACIONES Y SU PAPEL 

COMO FENÓMENO DE MASAS

Cuando el zombi llegó a Occidente, supuso la entrada de un ser nuevo que, 
según Charlier (2017), «sirvió de válvula de escape para las inquietudes y fantasías 
más crudas» (p. 7). Una figura que se popularizó tras las narraciones literarias y 
los estudios sobre Haití, pero, sobre todo, gracias a las producciones cinematográ-
ficas. Sin embargo, el zombi que se popularizó en Occidente había adquirido unas 
características distintas de las del zombi haitiano. Si tomamos el ejemplo de la ópera 
prima de Romero, podemos distinguir que el zombi ya no es un ser muerto y revi-
vido por la magia, no es un esclavo al servicio de otro poder superior, y responde 
tan sólo a sus instintos más primarios (alimentarse de otras personas). Asimismo, si 
al principio la figura del zombi suponía ese miedo al «otro», a lo extranjero, tras la 
película de Romero cualquiera puede ser un zombi, por lo que el terror emana de 
la propia sociedad occidental.

Según expone Boom (Sánchez, 2013), desde los años ochenta del siglo xx, 
el zombi se ha convertido en un fenómeno de masas, predominando sobre otro tipo 
de seres entendidos como monstruos de ficción. No obstante, esta figura ha sufrido 
algunas transformaciones conceptuales antes de que adquiriese una gran presencia 
en la cultura mainstream. En concreto, Boom define tres periodos en esa transfor-
mación de la figura del zombi: el primer periodo estaría relacionado con las creen-
cias religiosas africanas; el segundo periodo es el que caracteriza al zombi dentro 
del vudú haitiano; y el tercer periodo tendría que ver con esa llegada a Occidente a 
mediados del siglo xx, en la que el zombi se convierte en un ser agresivo y caníbal, 
representado tan sólo como un ser que existe (Sánchez, 2013, pp. 57-58).

Encontramos que tras la obra de Romero se instaura un nuevo estereotipo 
de zombi, que Corral define como «zombi posmoderno», cuyas características son 
detalladas del siguiente modo:

a) Ha vuelto a la vida tras la muerte, aunque la calidad de la vida no es la misma, 
ya que está muerto y, por eso b) es torpe, de andares lentos y está en proceso de 
descomposición; pero, además c) es peligroso porque su único móvil es que tiene 
hambre y come carne humana, y, porque d) contagia su condición mordiendo; y 
e) el único modo de derrotarlos es dañándoles el cerebro (expuesto en Martínez y 
Barraycoa, 2012, p. 105).
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Actualmente podemos encontrar no sólo producciones de zombis de dife-
rentes tipos, sino diversos significados que algunos autores interpretan sobre esta 
figura, ya que, como se indicó anteriormente, según exponen Boluk y Lenz (2011) 
y Sánchez (2013), funciona como un medidor de las inquietudes sociales de cada 
época. En opinión de Romero Cueto, en las diversas películas de Romero pode-
mos encontrar múltiples significados asociados al zombi: en Night of the living dead 
(1968), un reproche a la guerra de Vietnam; en Diary of the dead (2007), una crítica 
al sensacionalismo; en Dawn of the dead (1978), el consumismo de la sociedad; en 
Day of the dead (1985), se pone de manifiesto el abuso de los militares; y Land of the 
dead (2005), como ejemplo de la lucha de clases (Fernández, 2011, p. 12). De hecho, 
es a partir de la primera película de Romero cuando se transforma el concepto de 
zombi, pues la magia vudú ya no es la causante de este fenómeno, ni tan siquiera se 
menciona el término «zombi» para designar a los seres caníbales que aparecen, tan 
sólo se presupone que se trata zombis porque carecen de su personalidad anterior.

Encontramos también otra serie de interpretaciones con respecto a la figura 
del zombi post-Romero, como, por ejemplo, en Fernández (2011) se expone un sig-
nificado que relaciona la figura del zombi con la publicidad y el consumismo, y para 
ello se sirve de la película Dawn of the dead (Romero, 1978), en la que se evidencian 
las estrategias políticas y los alegatos de una sociedad capitalista, mediante la nece-
sidad de consumir. Otro análisis expuesto en Fernández (2011) es el que relaciona el 
ocio con el poder, ya que el entretenimiento sirve de distracción y de este modo evita 
que las personas se cuestionen sobre la realidad sociopolítica en la que se encuen-
tran, se las convierte en parte de la masa, una característica esencial en los zombis.

Por otra parte, la figura del zombi también ha sido relacionada con los ins-
tintos más primarios del ser humano, con su parte más animal, mediante las situa-
ciones a las que se ven sometidas las personas asediadas por hordas de zombis. En 
estos momentos suelen apreciarse luchas por el liderazgo, con una serie de conduc-
tas primitivas que los relacionan con los propios zombis.

Otra interpretación de la figura del zombi lo identifica con un oxímoron 
del sistema, ya que puede ser interpretada como un consumidor incapaz de razonar, 
perteneciente a la masa, y por otra parte simboliza la caída del sistema, pues se trata 
de una figura incontrolable. El género zombi también ha sido interpretado como 
metáfora del totalitarismo por Martínez y Barraycoa (2012), mediante el análisis de 
La invasión de los ladrones de cuerpos (Don Siegel, 1956) y La noche de los muertos 
vivientes (Romero, 1968) y la ideología expresada en Los orígenes del Totalitarismo 
(1987), de Hannah Arendt, en cuya obra, la autora expresa que la alienación de la 
sociedad facilita la aparición de gobiernos totalitarios. Para dichos autores, la temá-
tica zombi trata de la fase involutiva de la sociedad, en la que «la barbarie ha aca-
bado por apoderarse de la cultura» (Martínez y Barraycoa, 2012, p. 98), también la 
alieneación de las sociedades de consumo supone un argumento recurrente en este 
tipo de películas, así como la ley del más fuerte que impera en los regímenes tota-
litarios, que ejemplifica el sentido de supervivencia presente en las sociedades ame-
nazadas por hordas de zombis.

El narcisismo del hombre posmoderno (entendido como carente de ideolo-
gía y compromiso social) es otro aspecto señalado por Martínez (2012), como una 
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relación con la figura del zombi, ya que, en su opinión, el zombi sería un esclavo de 
su apetito insaciable, del mismo modo que el hombre sigue sus instintos hasta per-
der su identidad. En este caso, el ser humano es interpretado como un narciso sin 
conciencia de clase, que no se rebela contra aquello que lo oprime, tan sólo busca 
su propia satisfacción. También para Fernández (2011), existe una relación entre el 
zombi y la sociedad posmoderna, en lo referente a las carencias socioafectivas con-
temporáneas, una interpretación que el autor ejemplifica con la trama de la película 
Otto; or Up with Dead People (LaBruce, 2008)16.

Desde su llegada a Estados Unidos, el fenómeno zombi se fue populari-
zando paulatinamente, hasta expandirse masivamente por una sociedad cada vez 
más globalizada. Actualmente existe un gran mercado en torno a esta figura, com-
puesto por libros, cómics, películas, videojuegos, series de televisión, disfraces, e 
incluso empresas que ofrecen experiencias de tipo survival, ya que se trata de una 
figura adaptable a casi cualquier producto mediático. Según expone Appadurai, los 
medios de comunicación de masas propician lo que denomina como «comunidad 
de sentimiento», que consiste en un grupo que empieza a sentir e imaginar cosas en 
forma conjunta, como grupo (Appadurai, 2001, p. 11). En esa comunidad de senti-
miento, se encuentra también la figura del zombi, pues actualmente se trata de un 
fenómeno archiconocido en casi todas las sociedades, gracias a los medios de comu-
nicación masivos y a la globalización.

Según expone Brito Alvarado (2015), la NBC reportó que los beneficios de la 
industria cultural del zombi, en 2012, alcanzaron la cifra de 5740 millones de dóla-
res tan sólo en Estados Unidos. Según datos de la Agencia EFE, sólo las películas 
de la saga Resident Evil 17 alcanzaron una recaudación de 1200 millones de dólares 
en todo el mundo18. Por otra parte, J. Raya expone que, en 2011, según el equipo de 
MSN Wallstreet 24/7, los videojuegos de zombis, incluida también la saga Resident 
Evil, recaudaron un valor de 2500 millones de dólares. Teniendo en cuenta todo el 
mercado del fenómeno zombi, incluyendo toda la variedad de productos, este valor 
se estima en torno a 5740 millones de dólares19.

Teniendo en cuenta lo anterior, podría deducirse que el fenómeno zombi 
atrae a gran parte de la sociedad, y en este punto cabe preguntarse ¿por qué?, ¿qué 
tiene la figura del zombi que resulta tan atrayente? Los zombis, como se indicó ante-
riormente, son un espejo en el que reflejar los temores sociales de cada contexto. 
Mediante el cristal de la ficción (recordemos que, al contrario que en el vudú hai-

16  El argumento cuenta la vida de un zombi adolescente que es rechazado socialmente 
tanto por su condición de homosexual como por su aspecto físico. Inadaptado socialmente, no tiene 
ningún vínculo emocional.

17  (Anderson, 2002, 2010, 2012, 2017; Witt, 2004; Mulcahy, 2007), sin tener en cuenta 
la última de ellas por su reciente estreno: Resident Evil: Welcome to Racoon City (Roberts, 2021).

18  En https://www.efe.com/efe/espana/cultura/los-zombis-de-resident-evil-se-cuelan-en-
netflix/10005-4329331.

19  En https://www.levelup.com/noticias/191786/Economia-zombi-vale-mas-de-25-
mil-MDD.

https://www.efe.com/efe/espana/cultura/los-zombis-de-resident-evil-se-cuelan-en-netflix/10005-4329331
https://www.efe.com/efe/espana/cultura/los-zombis-de-resident-evil-se-cuelan-en-netflix/10005-4329331
https://www.levelup.com/noticias/191786/Economia-zombi-vale-mas-de-25-mil-MDD
https://www.levelup.com/noticias/191786/Economia-zombi-vale-mas-de-25-mil-MDD
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tiano, en la cultura occidental el zombi se entiende como un ser ficticio), se eviden-
cian los problemas sociopolíticos, la pobreza o el caos. La amenaza zombi implica 
una situación apocalíptica, en la que las instituciones y los sistemas de defensa no 
funcionan, por lo que cada individuo debe recurrir a sus propias destrezas para 
garantizar la supervivencia. Lo que la figura del zombi representa, grosso modo, es 
la propia fragilidad de la sociedad.

En la actualidad, el concepto de zombi más extendido es el de un individuo 
infectado, puesto que, como se comentaba anteriormente, esta figura actúa como un 
medidor de los temores sociales. Hoy en día las infecciones de tipo vírico suelen ser 
el argumento de este fenómeno, ya que no sólo se visibiliza la enfermedad, sino las 
crisis sociales y humanitarias ligadas a ella. Desde el comienzo del siglo xxi, hemos 
asistido a un escenario en el que diversas epidemias de tipo vírico se han propagado 
en una sociedad cada vez más globalizada: el SARS entre 2002 y 2003; la gripe 
aviar, desde 2006 hasta 2017; o el ébola, que sigue presente en determinadas regio-
nes. Actualmente la humanidad se encuentra inmersa en un pandemia desde finales 
de 2019, producida por el SARS-CoV-2. Las pandemias, por tanto, suponen uno de 
los mayores temores sociales en la actualidad, pues los propios individuos pueden 
convertirse en sujetos de transmisión infecciosa, implicando incluso un individua-
lismo más acentuado. No resulta extraño que en este contexto hayamos asistido a 
un aumento de producciones fílmicas de temática zombi, tanto en la gran pantalla 
como en las diversas plataformas de streaming.

CONCLUSIONES

La historia de Haití refleja un pasado convulso, desde la llegada de los pri-
meros colonizadores a La Española hasta la Revolución haitiana que finalizó con 
la libertad de los esclavos. Mientras se sucedían esta serie de acontecimientos, las 
creencias religiosas africanas –de marcado carácter animista– se introdujeron en 
Haití, mezclándose con el cristianismo impuesto en la isla por los colonizadores. De 
este sincretismo religioso surgió el vudú, y con él se mantuvo la figura del zombi, 
como un viajero desde el continente africano, ligado en sus orígenes a las relaciones 
de poder amo/esclavo, que trascienden el ámbito religioso y se extienden hacia lo 
social y económico. En Haití, el concepto de zombi será el de muerto reanimado por 
un hechicero, como un autómata sin la parte del alma que define su personalidad, 
siempre al servicio de su amo. En él se encuentra inmersa la noción de un castigo 
peor que la muerte, pues simboliza la esclavitud eterna. No obstante, el verdadero 
temor de la sociedad haitiana no es al zombi per se, sino a ser convertido en uno de 
ellos, junto con el hecho de que se trata de un vivo entre los muertos, pues revolu-
ciona el orden establecido en las relaciones entre la vida y la muerte propias del vudú.

A raíz de la ocupación estadounidense de Haití, desde 1915 hasta 1934, 
comienzan a producirse una serie de viajes e investigaciones sobre la cultura hai-
tiana, publicadas mediante los libros de viajeros, artículos de prensa e investigacio-
nes de carácter científico. De estas publicaciones se divulga la naturaleza exótica y el 
carácter sensacionalista de la cultura haitiana, todo ello interpretado bajo la óptica 
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etnocentrista de la sociedad occidental. Si bien es cierto que la idea de no muerto ya 
estaba presente en muchas culturas –tal como se refleja en diversas obras literarias– el 
zombi, según el concepto haitiano, aparecería por vez primera en The Country of the 
Comers- Back (Hern, 1889). Sin embargo, La obra que más contribuyó a su populari-
zación en Estados Unidos, y posteriormente al resto de Occidente, fue La isla mágica 
(Seabrook, 1929), y basándose en el concepto descrito en esta narración, se hizo la 
primera película sobre zombis: White zombi (Halperin 1932). Este film mantuvo en 
gran parte las características del zombi original haitiano, y obtuvo gran éxito entre 
la sociedad estadounidense, ya que representaba tanto el temor racial como la sub-
versión del orden amo/esclavo, extrapolado al contexto entre metrópoli y colonia.

La transformación de la figura del zombi comienza a producirse a través del 
cine, concretamente desde las películas producidas en los años cincuenta. Ante un 
entorno social distinto, cambian los temores sociales y el zombi debe adaptarse al 
nuevo contexto, por lo que el ambiente caribeño, los hechiceros y la magia desapa-
recen, siendo sustituidos por nuevos argumentos como el mad doctor o invasiones 
de extraterrestres, aunque permanece la idea de zombi como individuo al servicio 
de una voluntad superior. Será a partir de la década de los sesenta, con La noche de 
los muertos vivientes (Romero, 1968), cuando se introduce un nuevo paradigma de 
zombi, en un film en el que se expone el canibalismo y el asesinato inmerso en los 
círculos sociales afectivos. Aquí el concepto de zombi es el de individuo muerto que 
resucita con el propósito de comer vivos, y que deja de estar al servicio de cualquier 
voluntad, pues tan sólo sigue su instinto más primario: alimentarse. A partir de este 
momento, la figura del zombi es utilizada para aludir a la falta de seguridad, la des-
confianza en los organismos públicos y a la inestabilidad de las normas culturales.

De este modo, el zombi es utilizado para reflejar cualquier tipo de crítica 
social, por lo que han surgido múltiples interpretaciones asociadas a este fenómeno. 
Entre ellas, destaca la figura del zombi como símbolo del consumismo excesivo 
ligado al capitalismo, de la lucha de clases, del abuso de poder, del totalitarismo, de 
la crítica a la sociedad de masas y a conflictos bélicos, o como referencia a la parte 
más salvaje del ser humano.

En suma, la figura del zombi ha sufrido múltiples transformaciones desde 
su origen, hasta mantener únicamente el concepto de no muerto. El zombi, proce-
dente de una religión minoritaria, en la que era concebido como un fenómeno real, 
llegó a convertirse en Occidente –a través de las obras literarias y las películas cine-
matográficas– en una figura propia del género de ficción, popularizándose y trans-
formándose paulatinamente para adaptarse a cada contexto. En la sociedad haitiana 
el peor de los temores era ser convertido en zombi, es decir, la esclavitud incluso tras 
la muerte. Sin embargo, este temor ya no servía para la nueva sociedad en la que se 
hallaba inmerso, por lo que la figura del zombi se reinterpretó para adaptarse a otro 
tipo de inquietudes, propias de un contexto social distinto. Así se llevó a cabo la 
transmutación de la figura del zombi, con el propósito de que siguiera expresando 
lo mismo que en Haití: los peores temores del ser humano.

Recibido: 1-5-2022; aceptado: 20-10-2022
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Resumen

El presente trabajo muestra el proceso seguido para la elaboración de la evaluación del III 
Plan Canario sobre Drogodependencias, publicada en el año 2018 y que ha servido de base 
para el vigente IV Plan Canario de Adicciones (2020-2024). La importancia de esta evalua-
ción radica en que se ha aplicado un sistema basado en una triangulación metodológica 
destinada a solventar diferentes obstáculos relacionados con el seguimiento de los contenidos 
del III Plan, tanto a la hora de ejecutar las acciones en materia de prevención como trata-
miento de drogas. Para ello, se han tenido en cuenta diferentes recomendaciones en materia 
de evaluación, así como las competencias que tienen las diferentes Administraciones Públicas 
en materia de adicciones. Por tanto, la realización del III Plan Canario sobre Drogas se ha 
llevado a cabo aplicando diversas técnicas de investigación social al proceso de evaluación. 
Palabras clave: evaluación, adicciones, drogas, triangulación metodológica.

ASSESSMENT OF THE 3RD DRUG DEPENDENCE CANARY PLAN: 
AN EXAMPLE FOR THE DEVELOPMENT OF PUBLIC POLICIES

Abstract

This paper shows the process followed to prepare the evaluation of the III Canary Plan on 
Drug Addiction, published in 2018 and which has served as the basis for the current IV 
Canary Plan on Addictions (2020-2024). The importance of this evaluation is that a system 
has been applied based on an adequate methodological triangulation aimed at solving 
different obstacles related to the adequate monitoring of the contents of the III Plan, both 
when executing the actions in terms of prevention and drug treatment. To this end, different 
recommendations regarding evaluation were taken into account at all times, as well as the 
different powers that the different Public Administrations have in terms of addictions. 
Therefore, by applying different social research techniques to the evaluation process, it was 
possible to carry out the evaluation of the III Canary Plan on Drug Addiction.
Keywords: evaluation, addictions, drugs, methodological triangulation.
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INTRODUCCIÓN

El ámbito de las adicciones está basado, a nivel nacional, en la Estrategia 
Nacional de Adicciones 2017-2024 (Ministerio de Sanidad, 2017), la cual ha de 
tenerse en cuenta como modelo a la hora de ejecutar planes de adicciones en las 
diferentes comunidades autónomas.

La Ley 9/1998, de 22 de julio, sobre prevención, asistencia e inserción social 
en materia de drogodependencias indica, en su artículo 24, que el Plan Canario sobre 
Drogodependencias se configura como el instrumento para la planificación y orde-
nación de las actuaciones que en materia de drogas se lleven a cabo en la comunidad 
autónoma de Canarias. Además, dicho articulado destaca que el III Plan Canario 
sobre Drogodependencias será vinculante para todas las administraciones públicas, 
entidades privadas e instituciones que desarrollen actuaciones en materia de drogas, 
respondiendo a la realidad actual de su uso y partiendo de una visión amplia que 
abarque todos los impactos que las drogas tienen en la sociedad canaria.

El III Plan Canario sobre Drogodependencias consolida unos criterios 
generales de actuación en el ámbito de las drogodependencias siendo los principa-
les la universalidad; la igualdad, la equidad; la integralidad; la participación social; 
la coordinación, la cooperación, planificación y descentralización. La estructura 
del III Plan Canario sobre Drogodependencias se basa en el establecimiento de dos 
grandes grupos. En primer lugar, cabe referirse a las áreas estructurales, que son 
las de prevención y sensibilización, por un lado, y la de tratamiento e integración 
social por otro lado. En un segundo lugar, se encuentran las áreas de apoyo, confor-
madas por la de formación, investigación-evaluación, coordinación-participación y 
reducción de la oferta. Cabe destacar que esta división en áreas estructurales y de 
apoyo fue una novedad respecto a planes anteriores, pues indirectamente otorgaba 
un mayor peso a unas áreas (prevención, sensibilización y tratamiento e integra-
ción) por encima de otras.

En este documento se procederá a exponer cómo fue el proceso de evalua-
ción del III Plan Canario sobre Drogas, cuya vigencia estaba planificada de 2010 a 
2017 y fue aprobado en el Boletín Oficial de Canarias (BOC) número 116, de 14 de 
junio de 2011. El objetivo del III Plan Canario sobre Drogas buscaba la aplicación 
de la racionalidad en la ejecución de los proyectos que sean innovadores en la lucha 

*  El presente artículo se ha realizado a partir de la financiación de la Dirección General 
de Salud Pública, tanto para la Evaluación del III Plan Canario sobre Drogas como para el IV Plan 
Canario de Adicciones.

**  Departamento de Sociología y Antropología de la Universidad de La Laguna. E-mail: 
jgutierb@ull.edu.es.

***  Politólogo. Director de Consultoría de Negocio de Contactel. E-mail: jruiz@contactel.es.
◆  Departamento de Derecho Constitucional, Ciencia Política y Filosofía del Derecho de 

la Universidad de La Laguna. E-mail: ffloremu@ull.edu.es.
◆◆  Departamento de Derecho Constitucional, Ciencia Política y Filosofía del Derecho de 

la Universidad de La Laguna. E-mail: abaegarc@ull.edu.es.

mailto:jgutierb%40ull.edu.es?subject=
mailto:jruiz%40contactel.es?subject=
mailto:ffloremu%40ull.edu.es?subject=
mailto:abaegarc%40ull.edu.es?subject=
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contra las adicciones con eficacia y eficiencia, aplicando un enfoque de género de 
manera transversal. Estos criterios son la base de todas las actuaciones en el ámbito 
de atención a las drogodependencias. 

Dado que la vigencia del III Plan Canario sobre Drogodependencias fue 
establecida para un periodo muy extenso (2010-2017), en la evaluación que se realizó 
se pretendía analizar sólo el periodo 2013-2017, ya que anteriormente se realizó un 
corte evaluativo correspondiente a las anualidades 2010-2012. Sin duda, además de 
ser un periodo de vigencia largo (7 años), este Plan ha convivido con un momento 
histórico marcado por una gran crisis económica y social, lo cual ha influido en los 
grandes retos que ha tenido que afrontar la implantación y ejecución del mismo.

Esta situación de crisis, unida a importantes cambios institucionales llevados 
a cabo en el ámbito de la prevención de drogas como la extinción de la Fundación 
Canaria para la Prevención e Investigación de las Drogodependencias (FUNCAPID), 
por razones de austeridad en la gestión pública (publicado en el Boletín Oficial del 
Parlamento de Canarias número 225, de 5 de julio de 2012); la desaparición de la 
Dirección General de Atención a las Drogodependencias y la incorporación de sus 
competencias a la Dirección General de Salud Pública (Decreto 2/2013, de 10 de 
enero, y en sus disposiciones adicional primera, letra j) y final cuarta), hace que la 
ejecución de este III Plan Canario sobre Drogodependencias haya tenido que hacer 
frente a retos que no fueron previstos durante el periodo de su diseño.

Los factores citados en el párrafo anterior, así como los cambios socioeco-
nómicos y la evolución del mundo de las adicciones, han afectado a la realización 
de esta evaluación, en el sentido de que los indicadores para su seguimiento y eva-
luación han tenido dificultades para adaptarse a la realización de acciones, como se 
analizará a lo largo de todo este trabajo.

Sin embargo, durante el proceso de evaluación (iniciado en 2017 y finalizado 
en 2018) se han aplicado diversas técnicas de evaluación que permiten realizar una 
valoración de la atención a las drogodependencias en todos sus ámbitos, así como a 
establecer las dificultades y potencialidades a tener en cuenta para la planificación 
futura del ámbito de las drogodependencias y otras adicciones. Además, por las difi-
cultades que ha entrañado el proceso, puede ser una referencia en la evaluación de 
políticas públicas en el ámbito regional.

Por otro lado, para el sistema de evaluación aplicado en este proceso, se 
han seguido las recomendaciones recogidas en diferentes manuales sobre evalua-
ción (Alvira, 2002; McNabb, 2002; Alfaro y Gómez, 2016). Además, se optó por 
consultar documentos donde se exponen una serie de recomendaciones para evaluar 
los programas y políticas públicas en Canarias (Gil Expósito et al., 2012), así como 
también se tuvieron en cuenta otros estudios donde se recogen aspectos clave a tener 
en cuenta a la hora de elaborar proyectos en el ámbito de las adicciones (Ballesteros, 
Torrent y Valderrama, 2006).

El documento sobre la evaluación del III Plan Canario sobre Drogodepen-
dencias se estructuró en cuatro partes bien diferenciadas. Primero, un marco legal 
y competencial en el ámbito de drogodependencias en Canarias, el cual incluye la 
situación sobre la planificación llevada a cabo por los ayuntamientos y cabildos de 
Canarias. En segundo lugar, se expone la metodología que se ha empleado respecto 
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a la realización de la evaluación. Complementa el III Plan un apartado dedicado a 
la evaluación tanto de las áreas estructurales como de las áreas de apoyo. Por último, 
se establecen una serie de conclusiones y recomendaciones que sin duda pueden ayu-
dar a una mejor planificación de este ámbito en el futuro.

El trabajo que aquí se presenta pretende ahondar en las particularidades que 
ha habido en el proceso de evaluación de una política pública sanitaria como es el 
ámbito de las adicciones, sin pretender abarcar la totalidad de la evaluación del III 
Plan Canario sobre Drogas.

Por otra parte, la evaluación realizada en dicho documento ha sido coordi-
nada por un equipo de asesores externos. Cabe destacar la enorme colaboración del 
personal de la Jefatura de Servicio de Adicciones de la Dirección General de Salud 
Pública. Sin embargo, a pesar de la implicación de dicho Servicio, las conclusiones 
e interpretaciones fueron realizadas por el equipo de evaluación externo, sin intro-
misión alguna de la Administración.

MARCO COMPETENCIAL DEL ÁMBITO 
DE LAS DROGODEPENDENCIAS

Es fundamental para entender lo complejo de la evaluación del III Plan 
Canario sobre Drogodependencias analizar y explicar el marco competencial de las 
actuaciones en materia de drogodependencias y adicciones en la comunidad autó-
noma de Canarias. Las competencias establecidas para cada una de las administra-
ciones y para las organizaciones privadas han sido desarrolladas en la Ley 9/1998, 
de 22 de julio, sobre prevención, asistencia e inserción social en materia de dro-
godependencias (Boletín Oficial de Canarias número 94, de 28 de julio de 1998). 
Básicamente, a la hora de establecer las competencias establecidas para cada Admi-
nistración en materia de drogodependencias, se han tenido en cuenta tanto la Ley 
Territorial 11/1994, de 26 de julio, de Ordenación Sanitaria de Canarias, como la 
Ley 9/1998, de 22 de julio, sobre prevención, asistencia e inserción social en mate-
ria de drogodependencias en Canarias.

Las Funciones de cada Administración y otras entidades se recogen en los 
cuadros i, ii y iii.

Como se observa en los cuadros, realmente los municipios con menos de 
20 000 habitantes no tienen por qué ejecutar acciones de prevención concretas con 
la población, sino simplemente hacer cumplir la ley en materia de apertura de loca-
les y cuestiones relacionadas con autorizaciones de funcionamiento. Esta cuestión 
influye a la hora de evaluar las acciones realizadas, pues existen municipios que rea-
lizan acciones de prevención voluntariamente (los de menos de 20 000 habitantes), y 
hay otros de más habitantes que realizan acciones sin avisar a la Dirección General 
de Salud Pública, pues no tienen por qué hacerlo. Esto ha supuesto un reto para el 
equipo a la hora de evaluar el III Plan, ya que no es lo mismo evaluar las acciones 
de prevención en materia de drogas de un municipio con competencias (mayor de 
20 000 habitantes) que las de uno que por ley no tiene por qué ejecutar este tipo 
de acciones.
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CUADRO I. COMPETENCIAS DEL GOBIERNO DE CANARIAS 
EN EL ÁMBITO DE LAS DROGAS EN CANARIAS

Competencias de la Administración de la comunidad autónoma de Canarias

–  Aprobación del Plan Canario sobre Drogas.
–  Establecimiento de las directrices en materia de drogas para la comunidad autónoma
–  Aprobación de la estructura de la Comisión Coordinadora de Atención a las Drogodependencias, así como 

el establecimiento de otros órganos de coordinación.
–  Aprobación de la normativa de autorización de apertura y funcionamiento y de acreditación de centros de 

atención de drogodependientes.
–  El control y, en su caso, la autorización o acreditación de los centros y servicios sociosanitarios de atención a 

drogodependientes, así como de los establecimientos estrictamente sanitarios, relacionados con la prevención, 
asistencia e inserción social de personas drogodependientes.

–  Elaboración y propuesta para su aprobación por el Gobierno de Canarias del Plan Canario sobre Drogas.
–  El otorgamiento de subvenciones y la celebración de contratos, convenios y conciertos con entidades privadas 

e instituciones en el campo de las drogodependencias.
–  Coordinación general con las administraciones públicas, entidades privadas e instituciones de las actuaciones 

en materia de drogas.
Fuente: elaboración propia a partir de Gobierno de Canarias, 2018, p. 17.

CUADRO II. COMPETENCIAS DE LOS CABILDOS INSULARES 
EN EL ÁMBITO DE LAS DROGAS EN CANARIAS

Competencias de la Administración local: cabildos

–  Aprobación de planes insulares sobre drogas, elaborados en coordinación y de acuerdo con los criterios y 
directrices del Plan Canario sobre Drogas.

–  Asegurar, mediante la coordinación de los servicios de los municipios de menos de 20 000 habitantes, la 
prestación integral y adecuada en la totalidad del territorio insular de las competencias y responsabilidades 
mínimas señaladas en las competencias específicas señaladas en el artículo 34 apartado 2 de la Ley 9/1998, 
de 22 de julio, sobre prevención, asistencia e inserción social en materia de drogodependencias en Canarias.

–  Apoyo técnico y económico en materia de drogodependencias a los municipios de menos de 20 000 habitantes, 
especialmente los de menor capacidad económica y de gestión.

Fuente: elaboración propia a partir de Gobierno de Canarias, 2018, p. 18.

CUADRO III. COMPETENCIAS DE LOS AYUNTAMIENTOS 
EN EL ÁMBITO DE LAS DROGAS EN CANARIAS

Competencias de la Administración local: ayuntamientos (art. 34).

Municipios 
de Canarias 
(todos)

–  Aprobación de planes insulares sobre drogas, elaborados en coordinación y de acuerdo con 
los criterios y directrices del Plan Canario sobre Drogas.

–  Asegurar, mediante la coordinación de los servicios de los municipios de menos de 20 000 
habitantes, la prestación integral y adecuada en la totalidad del territorio insular de las 
competencias y responsabilidades mínimas señaladas en las competencias específicas 
señaladas en el artículo 34 apartado 2 de la Ley 9/1998, de 22 de julio, sobre prevención, 
asistencia e inserción social en materia de drogodependencias en Canarias.

–  Apoyo técnico y económico en materia de drogodependencias a los municipios de menos 
de 20 000 habitantes, especialmente los de menor capacidad económica y de gestión.

Competencias 
y respon-
sabilidades 
mínimas para 
los municipios 
de más de 
20 000

–  La aprobación de planes municipales sobre drogas, elaborados en coordinación y de acuerdo 
con los criterios y directrices del Plan Canario sobre Drogas.

–  Coordinación de los programas de prevención e integración social que se desarrollen 
exclusivamente en el ámbito de su municipio.

–  El apoyo a las asociaciones y entidades que en el municipio desarrollen actividades previstas 
en el Plan Canario sobre Drogas.

–  Formación en materia de drogas del personal propio.
–  Promoción de la participación social en esta materia en su ámbito territorial.

Fuente: elaboración propia a partir de Gobierno de Canarias, 2018, p. 18.
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Figura 1. Comunidad autónoma de Canarias. Cabildos 
con planes insulares sobre drogodependencias. 

Fuente: elaboración propia a partir de Gobierno de Canarias, 2018, p. 21.

Figura 2. Distribución de municipios con planes sobre drogodependencias municipales. 
Fuente: elaboración propia a partir de Gobierno de Canarias, 2018, p. 21.

Hay que tener en cuenta que la Red Asistencial está configurada por enti-
dades de la Administración Pública (Hospitales, Servicio Canario de Salud) y tam-
bién organizaciones no gubernamentales (ONG) o asociaciones que atienden a las 
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personas con problemas de adicciones. Éstas deben constituirse como un elemento 
de cooperación con la Administración pública en los diferentes ámbitos de la inter-
vención (preventivo, asistencial y de incorporación), evitando en todo caso esta-
blecerse en sustitutas de aquélla ni propiciar el mantenimiento artificial de redes 
o sistemas paralelos. Así, todas las entidades de tratamiento tienen que estar auto-
rizadas por la Dirección General de Salud Pública para actuar en cualquier área 
de atención (sensibilización, prevención, asistencia, reinserción social, formación, 
investigación, evaluación).

SITUACIÓN DE PARTIDA EN CUANTO A PLANIFICACIÓN 
DE LAS DROGAS EN CANARIAS

En base a esa distribución competencial, antes de comenzar el proceso de 
evaluación del III Plan, se realizó un mapa sobre la situación de los planes de preven-
ción en Canarias. Como se dijo anteriormente, pocas entidades públicas cumplen la 
ley en lo que se refiere a la obligación de tener aprobados un plan insular (cabildos) 
o municipal (ayuntamientos de más de 20 000 habitantes) de drogas o adicciones.

En la figura 1, se observa la situación de planificación en materia de drogas 
de los cabildos insulares, que gestionan la totalidad del territorio insular en materia 
de prevención. Así, cinco de las siete islas contaban con un plan de drogas vigente, 
mientras una no tiene plan pero sí acciones en materia de prevención de drogas1 y 
sobre otra no se suministró ningún tipo de dato (Gran Canaria).

En la figura 2 se distinguen, en rojo, las entidades locales de más de 20 000 
habitantes sin plan de drogas y sin acciones establecidas. Estos municipios, junto con 
los de color azul claro, incumplen la ley, pues son municipios mayores de 20 000 
habitantes que carecen de un plan. Por tanto, en general, se observa que a nivel 
administrativo la mayor parte de municipios está en situación regular respecto a la 
obligación de tener un plan de drogas aprobado.

PARTICULARIDADES DEL PROCESO DE EVALUACIÓN 
DEL III PLAN CANARIO SOBRE DROGODEPENDENCIAS

En este apartado se analizará por qué la evaluación del III Plan Canario sobre 
Drogodependencias es un documento relevante académica y profesionalmente en el 
ámbito de la evaluación de políticas públicas. Los motivos son básicamente que se 
ha tenido que construir un sistema de evaluación ad hoc por las dificultades encon-

1  La diferencia entre tener un plan y tener acciones en materia de prevención de drogas es 
que en el plan se recogen acciones que fueron aprobadas por el Pleno del ayuntamiento o del cabildo 
en cuestión.
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tradas en el proceso y por ciertos déficits en el sistema de evaluación propuesto en 
su momento en el III Plan.

1. Documento vinculante

En primer lugar, nos encontramos, como se comentó anteriormente, ante 
la evaluación de un documento legal vinculante y aprobado por el Parlamento de 
Canarias que regula la estrategia en materia de drogas en la comunidad autónoma 
de Canarias. Así, dicho documento organiza la prevención, tratamiento, formación 
e inserción social del ámbito de las adicciones. Por otro lado, este III Plan es clave 
en la política sanitaria pública y se encuentra publicado en abierto (Gobierno de 
Canarias, 2010), lo cual también ocurre con su evaluación (Gobierno de Canarias, 
2018). De tal forma que ambos documentos están sujetos a una total transparencia.

2. �Situación de partida: sistema de evaluación desconocido por agentes 
implicados

En el III Plan Canario sobre Drogodependencias se recoge un sistema de 
evaluación que la propia Administración pública consideró, justo antes de empe-
zar la evaluación de dicho Plan, de carácter dudoso. Así, en el propio documento 
del III Plan Canario sobre Drogodependencias se establecieron más de 160 indica-
dores de evaluación con mediciones anuales y un corte evaluativo en 2013. Cabe 
destacar, desde un punto de vista analítico, que tanto los indicadores anuales como 
el corte evaluativo no se pudieron consultar. Por tanto, no se ha podido seguir de 
forma estricta dicho sistema de evaluación, principalmente debido a una serie de 
motivos que serán citados en el presente trabajo y se encuentran a recogidos en el 
documento Evaluación del III Plan Canario sobre Drogodependencias (Gobierno de 
Canarias, 2018).

En primer lugar, en general, ninguno de los proyectos analizados para eva-
luar la aplicación del III Plan, y englobados dentro de sus objetivos correspondientes, 
emplea para su evaluación los indicadores dispuestos tal y como estaban estableci-
dos en el propio III Plan. Esto ocurre tanto para los proyectos ejecutados desde la 
Consejería de Sanidad en el ámbito de la prevención como para los proyectos rea-
lizados desde las entidades locales.

En segundo lugar, casi un 40% de las entidades locales ejecutan acciones 
en el ámbito de prevención sin tener como guía el III Plan Canario sobre Drogas, 
lo cual provoca que en cierta forma se ejecuten proyectos que no están al amparo de 
ámbitos concretos establecidos en el Plan Canario. Ejemplo de ello es que normal-
mente se ejecutan proyectos de dos, tres, cuatro y hasta cinco ámbitos de preven-
ción conjuntamente, cuestión que no está prevista en el Plan Canario sobre Drogas.

Por último, cabe destacar que una de cada tres entidades locales no se ha 
leído el Plan, lo cual confirma que el III Plan Canario sobre Drogodependencias 
no ha sido un documento instrumental para la ejecución de acciones en el ámbito 
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de las drogodependencias por casi ninguna entidad pública. Todo ello reafirma el 
hecho de que no ha sido posible la evaluación directa a través de los indicadores de 
evaluación preestablecidos en el III Plan Canario sobre Drogodependencias.

El hecho de que los indicadores establecidos en el III Plan no permitan una 
evaluación no quiere decir que no se haya llevado a cabo un trabajo consciente por 
parte de la Administración en el ámbito preventivo y terapéutico. Sin embargo, tal 
ausencia de aplicación de indicadores en los programas ejecutados ha obligado a 
replantear un nuevo enfoque respecto a la metodología de evaluación. Por ello, se 
ha optado por medir la efectividad de las actuaciones del III Plan Canario a tra-
vés de análisis de memorias de proyectos, cuestionarios a entidades locales (para el 
ámbito de la prevención), cuestionario a entidades dedicadas al tratamiento de dro-
godependientes, grupos de discusión para el ámbito de prevención y tratamiento y, 
por último, análisis de las bases de datos de personas atendidas por problemas de 
drogas en Canarias.

Así, a pesar de esos hándicaps iniciales, la evaluación del III Plan realizada 
por parte del equipo de trabajo puede ser considerada como exitosa, pues lo que se 
hizo fue configurar y consultar diferentes fuentes de evaluación donde se explicitaba 
lo realizado en Canarias, durante el periodo analizado, en materia de prevención y 
tratamiento en el ámbito de drogas. Las fuentes de evaluación fueron las siguientes:

–  Memorias del servicio técnico de coordinación en drogodependencias. Fueron 
suministradas por la Dirección General de Salud Pública y recogen todas 
las acciones ejecutadas por dicho servicio a lo largo del periodo analizado.

–  Cuestionario a entidades locales (cabildos y ayuntamientos). Instrumento que 
permitió compilar toda la información de proyectos ejecutados y dificul-
tades sufridas a la hora de ejecutar proyectos de prevención y formación de 
drogas por parte de ayuntamientos/cabildos.

–  Cuestionario a entidades de tratamiento. Herramienta donde se recopiló toda 
la información de proyectos ejecutados y dificultades sufridas a la hora 
de implementar programas de tratamientos de drogas por parte de la Red 
Asistencial.

–  Datos relativos a asistencia. Se trata de un instrumento que permitió analizar 
la totalidad de los datos de las personas que han recibido tratamiento por 
adicciones durante el periodo analizado en Canarias. 

–  Grupos de discusión del ámbito de prevención y tratamiento. Utensilio metodo-
lógico que permitió recoger la opinión y valoración cualitativa del ámbito 
de prevención y tratamiento a drogodependientes por parte de las entidades 
de prevención (ayuntamientos y cabildo) y de tratamiento (red asistencial).

3. Aplicación de una triangulación metodológica en la evaluación

El sistema de evaluación establecido para evaluar el III Plan Canario sobre 
Drogodependencias se basa en una triangulación metodológica, esto es, la com-
binación de diferentes técnicas de investigación para recopilar información que 
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permitiese analizar el cumplimiento de objetivos del III Plan. Con este fin fueron 
empleadas técnicas cuantitativas (encuesta, análisis y explotación de bases de datos) 
y cualitativas (análisis documental de las memorias del Gobierno de Canarias de 
este ámbito y grupos de discusión).

Respecto a la encuesta, se aplicó una a las entidades de prevención en materia 
de drogas (ayuntamientos y cabildos insulares) y otra a las entidades de tratamiento 
y asistencia a drogodependientes (red asistencial). Para su aplicación, se utilizó la 
plataforma LimeSurvey y cada encuesta fue cumplimentada por el/la responsable 
de la entidad de prevención o tratamiento.

Respecto a la encuesta de prevención, se solicitó información sobre las 
actuaciones de prevención en el periodo 2013-2016, situación del área de preven-
ción de drogas y opiniones sobre el III Plan Canario. La mayor parte de las enti-
dades remitieron los datos en 2017, aunque otras lo hicieron los primeros meses de 
2018. Cabe destacar la amplia representatividad de esta encuesta a entidades de 
prevención, pues se consiguió que cumplimentaran la encuesta 71 Ayuntamien-
tos (un 80% del total de ayuntamientos de Canarias) y 6 cabildos (un 85% del 
total de cabildos insulares de Canarias). Además, aportaron información (coste, 
beneficiarios, etc.) de 420 proyectos en materia de prevención de drogas de 2013 
a 2016 realizados en Canarias. La relación de entidades locales participantes se 
recoge en el anexo 1.

Respecto a la encuesta aplicada a las entidades de tratamiento a drogodepen-
dientes (red asistencial, diferente de la encuesta de prevención), ésta fue importante 
dado que las ONG y entidades sin ánimo de lucro constituyen la mayor parte de la 
red asistencial en la comunidad autónoma de Canarias, aunque también participó 
el propio Servicio Canario de la Salud (Unidades de Desintoxicación Hospitalaria), 
pues también atienden a pacientes con problemas de adicciones.

Por ello, se optó por remitir a las entidades de la red asistencial de la comuni-
dad autónoma de Canarias un cuestionario donde se analizan diversos ámbitos como 
la situación económica de la entidad, la estructura en cuanto a recursos humanos, el 
modelo de asistencia que aplica en la actualidad y el nivel de conocimiento del III 
Plan Canario sobre Drogodependencias, así como las posibles mejoras que obser-
van sobre el mismo. Participaron un total de 10 entidades, recogidas en el anexo 2.

Por otro lado, respecto a los grupos de discusión llevados a cabo, se reali-
zaron cuatro grupos de discusión, dos dentro del ámbito de la prevención (uno en 
la provincia de Santa Cruz de Tenerife y otro en la provincia de Las Palmas) y dos 
relacionados con el ámbito de tratamiento (uno en cada provincia), con 6 partici-
pantes en cada grupo.

La configuración de los mismos (elección de los participantes) fue realizada 
por parte del Servicio Técnico de Coordinación de Drogodependencias y la ejecución 
(dirección de la reunión del grupo) correspondió al equipo de evaluadores del III 
Plan Canario. El objetivo de estos grupos de discusión fue doble. En primer lugar, 
se utilizaron para tratar con informantes clave los objetivos específicos y generales 
del Plan para cada ámbito, tratando así de evaluar cada uno de los objetivos indivi-
dualmente en la medida de lo posible. En segundo lugar, estos grupos de discusión 
sirvieron para matizar en algunas ocasiones datos de tipo cuantitativo recopilados 
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a través de estadísticas o cuestionarios, realizando así una investigación completa 
caracterizada por una triangulación de técnicas cualitativas y cuantitativas.

Para finalizar, la última técnica de investigación aplicada fue la explota-
ción de una base de datos secundaria sobre personas atendidas en la red asistencial 
por problemas de adicciones. Se consideró que un indicador relevante para la eva-
luación del Plan, esta vez para el ámbito de tratamiento e integración social, podía 
ser el análisis de las bases de datos de población usuaria de los servicios de atención 
a población drogodependiente. Así, se analizaron los datos de la población drogo-
dependiente, estableciendo un perfil sociodemográfico y un perfil de consumidor, 
realizando para ello los cruces estadísticos pertinentes. El total de la base de datos 
fue de 14 647 personas.

Cabe destacar que los datos analizados corresponden al periodo de 2014 a 
2016 (dado que a partir de 2013 se cambió de sistema de tratamiento de datos) y 
fueron suministrados por el Servicio Técnico de Coordinación de Drogodependen-
cias del Gobierno de Canarias.

4. Desconocimiento generalizado del III Plan: dificultad en la evaluación 
por ausencia de criterios comunes

Primero al aplicar la encuesta y luego en los grupos de discusión, surgió el 
tema del desconocimiento generalizado del Plan. Y es que se detectó que una parte 
importante de los agentes del ámbito de las adicciones nunca se había leído el III 
Plan (28%). Esto fue relevante a la hora de planificar la evaluación, pues supuso el 
reto de preguntar a las entidades sobre acciones que han ejecutado para que después 
el equipo evaluador las ubicara en el apartado correspondiente del sistema de evalua-
ción. Por otro lado, y a modo de reflexión sobre la evaluación de políticas públicas, 
un 84% de las entidades participantes en la evaluación afirman que sus proyectos 
tienen indicadores de evaluación, mientras un 14% declaran que sus proyectos no 
los tienen. Para interpretar correctamente estos datos, es necesario dejar claro que a 
las entidades locales se les preguntó si cada uno de sus proyectos tenía o no indicado-
res de evaluación, no evaluando ni el sistema de evaluación ni la calidad del mismo. 
Ello implica más dificultades para evaluar el III Plan, si bien a través de la insistencia 
a las entidades se fueron aportando memorias justificativas de proyectos realizados.

En lo referente a la difusión y conocimiento del III Plan Canario sobre 
Drogodependencias, debe ser considerado un apartado importante a la hora de 
evaluar la efectividad del Plan como herramienta contra las drogodependencias. Al 
respecto, señalar que un 31% de las entidades piensa que el III Plan Canario sobre 
Drogodependencias no se ha difundido correctamente, mientras que casi un tercio 
(28%) declara que nunca ha leído el III Plan Canario sobre Drogodependencias. 
Este hecho, unido al dato de que un 42% considera que el Plan Canario sobre Dro-
gas no guía sus actuaciones en el ámbito de prevención, lleva a considerar que, a la 
hora de ejecutar las acciones, una gran mayoría de entidades locales no han tenido 
en cuenta ni los objetivos generales ni los específicos ni los indicadores de evalua-
ción recogidos en el mismo.



R
E

VI
S

TA
 A

TL
Á

N
TI

D
A

, 1
3

; 2
02

2,
 P

P.
 1

77
-1

94
1

8
8

Por otro lado, a la hora de evaluar si el III Plan Canario sobre Drogode-
pendencias ha servido para justificar las acciones en materia de drogodependencias 
en el ámbito de la comunidad cutónoma canaria, en una escala de 1 a 10, siendo 1 
muy poco útil y 10 muy útil, las entidades se han posicionado en un 5,7, conside-
rándolo más útil las entidades con plan municipal (5,9) que las entidades sin plan 
municipal (5,5). Por tanto, parece que el III Plan Canario sobre Drogodependencias 
les parece más útil a las entidades locales que cuentan con su propio plan munici-
pal que al resto.

Por otro lado, en cuanto al análisis cualitativo, las entidades participantes 
afirman, en general, que el III Plan Canario es un documento abstracto y que nadie 
lo cumple, debido en gran parte a la ausencia de coordinación con la Dirección Gene-
ral de Salud Pública. También las entidades locales destacan que no tienen el debido 
asesoramiento y financiación por parte de la Dirección General de Salud Pública.

Como se puede apreciar, lo anterior justifica toda la triangulación meto-
dológica llevada a cabo para captar la información necesaria para evaluar un docu-
mento vinculante en materia de adicciones, pues permitió captar una realidad social 
que difícilmente hubiera sido posible con una sola de las técnicas de investigación.

5. Documento base para el IV Plan de Adicciones

La última razón por la que la evaluación del III Plan Canario sobre Drogo-
dependencias podría suponer una referencia en la evaluación de políticas públicas 
de Canarias es porque la misma fue la base para la elaboración del IV Plan Canario 
sobre Adicciones (2020-2024), aprobado por el Parlamento.

Así, se hicieron recomendaciones, recogidas a continuación, que fueron el 
eje sobre el que construir dicho IV Plan:

–  Cualquier actuación futura debe estar encaminada a fortalecer la red de coordi-
nación y colaboración entre los distintos actores que intervienen en la lucha 
contra la drogadicción. Uno de los ámbitos de mejora que se han detectado 
en la evaluación es la necesidad de cambiar el sistema de comunicación y 
coordinación, que ya era uno de los objetivos para el III Plan pero que no 
ha llegado a consolidarse.

–  Algunas de las líneas de actuación que podrían mejorar la situación son crear 
protocolos compartidos de trabajo, fortalecer los mecanismos y espacios de 
colaboración, creando algunos que permitan evitar duplicidades de trabajo 
y aumentando la efectividad de los recursos en los programas. 

–  Otra de las conclusiones es que se considera necesaria una mayor implicación de 
los niveles políticos en la ejecución del siguiente plan, pues ello asegura un 
funcionamiento estable de los programas y un mayor alcance en todas las 
instituciones. Establecer una implicación del nivel político en la ejecución 
podría asegurar un mayor alineamiento con las directrices del Plan.

–  Por otra parte, si se habla de posibles mejoras metodológicas, los planes de un 
septenio en una realidad tan cambiante son complicados de abordar, ya que 
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las circunstancias sociales, sanitarias, económicas, culturales, tecnológicas y 
en el ámbito de las adicciones se modifican radicalmente. Al respecto, cabe 
recordar cómo han ido evolucionando las adicciones sin sustancia (ludopa-
tías, nomofobia, etc.) en los últimos diez años o los perfiles de usuarios de 
los centros de tratamiento.

–  Se plantea la posibilidad de realizar un plan a corto plazo y con un número 
de indicadores más manejable destinado a un mejor seguimiento de los 
proyectos, asegurando así una ejecución más efectiva y el cumplimiento de 
los objetivos planteados.

–  Se ha detectado que es necesaria una mejor difusión de futuros planes para evitar 
que haya desconocimiento del propio plan y de los diferentes ámbitos que 
lo componen.

–  Además, ha de procurarse, en la medida de lo posible, que todas las entidades apli-
quen una perspectiva de género en sus proyectos y que además establezcan 
indicadores de evaluación en todas sus actuaciones, lo cual conllevará un 
mayor conocimiento acerca de la efectividad de las actuaciones llevadas a 
cabo. Lo anterior debe fundamentarse, en primer lugar, en las actuaciones 
financiadas por el Gobierno de Canarias, pues no se deberían financiar 
actuaciones que no apliquen los indicadores de evaluación dispuestos en el 
propio Plan.

–  Por último, una cuestión que facilitaría la evaluación del ámbito de las drogode-
pendencias es que las entidades que aprobaran un plan insular o municipal 
lo enviaran al Gobierno de Canarias, con el objetivo de que tenga conoci-
miento del documento de planificación del municipio o isla en materia de 
prevención de adicciones.

CONCLUSIÓN

Tal y como se ha observado en este trabajo, la importancia del III Plan Cana-
rio sobre Drogodependencias como estrategia de salud pública está fuera de toda 
duda. Además, los estándares utilizados para su evaluación son importantes, pues 
supone un avance en la eficacia y eficiencia de los procesos evaluadores.

El proceso seguido para la evaluación del III Plan Canario sobre Drogode-
pendencias ha supuesto la toma de decisiones metodológicas, solventando así dife-
rentes cuestiones que obstaculizaban la evaluación como el poco seguimiento por 
parte de los agentes implicados del sistema de evaluación recogido en el III Plan 
Canario sobre Drogas.

El proceso de evaluación del III Plan aporta elementos que le permiten la 
consideración de ejemplo a la hora de elaborar una evaluación de un plan sectorial 
de la Administración. De esta forma, se aplicó un sistema de evaluación, exigido 
por ley y desde un equipo de evaluadores externo, a un ámbito donde la planifica-
ción en materia de drogas no fue tenida en cuenta por parte de los agentes sociales, 
sobre todo porque no tuvieron presente el Plan en el desarrollo de las acciones en 
materia de prevención y asistencia de adicciones. Por ello, se aplicó una triangu-
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lación metodológica con el objetivo de tratar de obtener la información que per-
mitiera una evaluación realista de las acciones en materia de drogas ejecutadas en 
Canarias, de por sí un territorio atomizado que en ocasiones dificulta la realización 
de un análisis riguroso.

En conclusión, dicha evaluación, con todas sus particularidades, ha supuesto 
también la base para la elaboración del IV Plan Canario sobre Adicciones (2020-
2024), con lo que la utilidad de la evaluación del III Plan está fuera de toda duda. 
Con esa evaluación, por tanto, se ha construido parte de la actual estrategia de salud 
pública de Canarias en materia de adicciones.

Recibido: 5-10-2022; aceptado: 10-11-2022
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ANEXO 1

ENTIDADES LOCALES PARTICIPANTES EN LA EVALUACIÓN DEL III PLAN CANARIO 
SOBRE DROGAS (Gobierno de Canarias, 2018, pp. 30-31)

Ayuntamientos

Ayto. de Arafo Ayto. de San Bartolomé de Tirajana

Ayto. de Breña Baja Ayto. de San Juan de la Rambla

Ayto. de Adeje Ayto. de San Sebastián de La Gomera

Ayto. de Agaete Ayto. de Santa Brígida

Ayto. de Agüimes Ayto. de Santa Cruz de Tenerife (IMAS)

Ayto. de Agulo Ayto. de Santa Lucía de Tirajana

Ayto. de Alajeró Ayto. de Santa Úrsula

Ayto. de Antigua Ayto. de Santiago del Teide

Ayto. de Arico Ayto. de Tacoronte

Ayto. de Arona Ayto. de Tegueste

Ayto. de Arrecife Ayto. de Teguise

Ayto. de Artenara Ayto. de Tejeda

Ayto. de Arucas Ayto. de Telde

Ayto. de Betancuria Ayto. de Teror

Ayto. de Buenavista Ayto. de Tías

Ayto. de Candelaria Ayto. de Tijarafe

Ayto. de El Pinar de El Hierro Ayto. de Tinajo

Ayto. de El Rosario Ayto. de Valle Gran Rey

Ayto. de El Tanque Ayto. de Valleseco

Ayto. de Fasnia Ayto. de Valverde

Ayto. de Firgas Ayto. de Vilaflor

Ayto. de Gáldar Ayto. de Frontera

Ayto. de Garafía Ayto. del Puerto de la Cruz

Ayto. de Granadilla de Abona Ayto. de El Paso

Ayto. de Haría Ayto. de Garachico

Ayto. de Hermigua Ayto. de Ingenio

Ayto. de La Guancha Ayto. de Los Realejos

Ayto. de La Oliva Ayto. de Pájara

Ayto. de La Orotava Ayto. de Puntallana
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Ayto. de La Victoria de Acentejo Ayto. de San Andrés y Sauces

Ayto. de Las Palmas de Gran Canaria Ayto. de San Bartolomé

Ayto. de Los Llanos de Aridane Ayto. de San Miguel de Abona

Ayto. de Mogán Ayto. de Vallehermoso

Ayto. de Moya Ayto. de Vega de San Mateo

Ayto. de Puerto del Rosario Ayto. de Villa de Mazo

Ayto. de Puntagorda

Cabildos insulares

Cabildo Insular de El Hierro

Cabildo Insular de Fuerteventura

Cabildo Insular de La Gomera

Cabildo Insular de La Palma

Cabildo Insular de Lanzarote

Cabildo Insular de Tenerife 
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ANEXO 2

ENTIDADES DE TRATAMIENTO PARTICIPANTES EN LA EVALUACIÓN 
DEL III PLAN CANARIO SOBRE DROGAS (Gobierno de Canarias, 2018, pp. 32-33)

Entidades que respondieron a cuestionario sobre tratamiento

Asociación Palmera de Atención a las Drogodependencias

Fundación Sociosanitaria

Unidad de Atención a las Drogodependencias (UAD) Arucas

Asociación Norte de Tenerife de Atención a las Drogodependencias (ANTAD)

ONG Calidad de Vida

Proyecto Esperanza

Unidad de Atención a las Drogodependencias (UAD) Lanzarote

Proyecto Drago

Asociación San Miguel

Unidad de Atención a las Drogodependencias (UAD) Vecindario
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Somos costeras: Las muje-
res y la pesca artesanal en 
Canarias, de la doctora 
Gloria Cabrera Socorro

Espléndido ensayo 
sobre este tema, la mono-
grafía se centra en el papel 
jugado por «Las mujeres en 
las comunidades costeras». 
Estamos ante una cuestión 

ampliamente desconocida para el gran y más joven 
público e ignorada por las estadísticas oficiales, 
entiéndase padrones y otras fuentes, tratado en 
el epígrafe del libro titulado «La mitad del cielo 
que nunca salió en las estadísticas».

Gloria Cabrera Socorro, es autora de dos 
tesis, una de licenciatura (1995) y otra doctoral 
(1998), sobre la isla de La Graciosa, así como 
de una monografía dedicada a la localidad del 
Puerto de Morazán (Nicaragua) en 2010, titu-
lado La miseria del Oro Blanco, y varios artícu-
los llevados a cabo en la isla de San Vicente, en 
Cabo Verde, escritos en 2012 y 2014. La mayor 
de 3 hermanos, nació en Gran Canaria (Ingenio) 
el 3 de junio de 1969. De familia obrera, se casa 
a los 19 años, el 23 de septiembre de 1988, con 
un hijo del líder de los Aparceros del tomate en 
Gran Canaria, cuando estudiaba primer curso 
de Filosofía. En 1990, durante el tercer curso de 
Filosofía participa en una estancia de campo, en la 
comunidad pesquera de La Restinga de El Hierro. 
En 1991, aún sin acabar su carrera de Filosofía 
comienza a realizar su trabajo de campo en La 
Graciosa, visitando previamente los archivos de 
Teguise. En 1992 acaba su carrera universitaria. 
Se entenderá fácilmente por qué Gloria optó muy 
pronto por una perspectiva doble, que combina 
el enfoque de los estudios de género y la concep-
tualización de la economía política.

Ella, la primera antropóloga de la pesca de 
Canarias, forma parte, junto con José Pascual 
Fernández (que estudió otras comunidades pes-
queras como San Miguel de Tajao y el Pris de 
Tacoronte en Tenerife, y Las Nieves de Agaete 
en Gran Canaria) y Agustín Santana Talavera 
(Arguineguín y Mogán, en Gran Canaria), de la 
primera generación de antropólogos de la pesca 
en Canarias. El que escribe dirigía las cartas 
etnográficas insulares en el archipiélago canario 
y Galicia, especializándose en la comunidad pes-
quera de La Restinga. Por último, Gloria Cabrera 
Socorro hizo varias estancias de campo en Vigo, 
comparando las mariscadoras canarias y galle-
gas. Véase la bibliografía adjunta. 

La monografía que presentamos no es un 
estudio de comunidad «pesquera», es un estudio 
que se amplía a toda Canarias, a todo un archi-
piélago. La antropóloga construye su narración 
en base a testimonios orales, monografías, blogs 
(de La Gomera, sur de Tenerife, Mogán...), vídeos 
de Youtube, informes de AKTEA: Red europea 
de mujeres, y la prensa digital. Se trata de un 
ensayo largamente esperado, y de una autora que 
inició su investigación antropológica, de campo, 
in situ, en la isla más pequeña del archipiélago 
en 1991 y nos presenta hoy la primera síntesis 
general del papel de las mujeres en las comuni-
dades pesqueras de Canarias. Podemos afirmar 
desde aquí que solo ella, que inició los estudios 
sobre dicho papel en Canarias, podía atreverse 
con éxito a ampliarlo a todo el archipiélago. 

Leer esta monografía es una delicia, desde 
que se comienza su lectura. Se lee de golpe, y son 
158 páginas. Está llena y salpicada de palabras, 
voces y testimonios femeninos, que nos mues-
tran sus labores domésticas (véase el epígrafe 
sobre «el trabajo doméstico, los cuidados y otras 
sus labores»), y especialmente de aquellas labores 
vinculadas a la mar. 

RESEÑA DE LIBRO / REVIEW OF BOOK
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El texto nos muestra la importancia que han 
tenido y tienen hoy aún las mujeres en una acti-
vidad, muy dura y ajetreada, de las unidades y 
grupos domésticos de pescadores. Ella ha apos-
tado por un análisis de «la pesca artesanal como 
una producción familiar», reivindicando el papel 
de las mujeres en las comunidades pesqueras. Se 
explicitan los cambios ocurridos y el abandono 
de unas labores por otras, especialmente en tie-
rra («el antiguo trabajo en las conserveras»; «el 
trabajo en la lonja, en los restaurantes vinculados 
al consumo de pescado, y en la administración 
de las empresas pesqueras»). El efecto del boom 
«del turismo y la crónica de una crisis anunciada» 
muestra la ampliación del trabajo doméstico a 
los hoteles. «Los cancamitos, otras estrategias de 
diversificación», así como «las mujeres y la acui-
cultura emergente». Se muestra «el papel dina-
mizador cultural de las mujeres», especialmente 
en el teatro popular de las fiestas (de La Gra-
ciosa) y «los escollos hacia la soberanía alimen-
taria revelan la importancia de las mujeres de la 
mar para evitar otro epistemicidio». Un total de 
16 epígrafes y numerosas fotografías muestran la 
actividad femenina en todas estas labores y otras 
que indicaremos seguidamente. 

* * *
La génesis y reproducción de las comunida-

des pesqueras canarias estuvo determinada fun-
damentalmente por la producción exportadora 
de las comunidades agrícolas cercanas, y por la 
búsqueda de ingresos complementarios, que posi-
bilitaran a las familias y grupos domésticos de 
pescadores la obtención de productos básicos en 
calorías (Yesner, 1981). Ello fue posible al prin-
cipio en las zonas portuarias o comerciales vin-
culadas a las comarcas agrícolas, en su mayoría 
de medianías, dada la escasez de agua, y ya que 
la agricultura fue el eje central de la inversión y 
producción desde un primer y amplio periodo 
histórico (siglos xvi-xviii). La actividad pes-
quera se reducía en esa época al trabajo costero 
de mareantes de tierra que, al ser agricultores, 
solo ejercían esta labor de un modo estacional al 
término de las mismas y al bajar la intensidad del 
trabajo agrícola. Por otra parte, este fenómeno 
estuvo relacionado con la necesidad de trans-
portar mercancías hasta los barcos fondeados 
en las costas norteñas y, dada la imposibilidad 

de almacenar un recurso, como el pescado, de 
fácil deterioro para el consumo humano. Solo 
en algunas islas como Lanzarote por medio del 
desarrollo de las salinas y Fuerteventura a través 
del secado o «jareado» del pescado, y dada su cer-
canía al Banco Pesquero Sahariano, fue posible el 
mantenimiento de comunidades pesqueras rela-
tivamente autónomas. Ello produjo la expansión 
de la recolección de la sal en pequeños charcos 
de la costa, aprovechando el estancamiento del 
agua marina. Por ello la sal, el jareado o secado 
del pescado fueron la primera labor para garan-
tizar el relativo almacenamiento de un recurso 
como el pescado, tras desembucharlo y destri-
parlo. Solo mucho después con la aparición de 
los frigoríficos y la producción de hielo se pudo 
llevar a cabo la congelación y conservación del 
pescado. Esto nos ayuda a comprender el papel 
de las mujeres respecto a la producción pesquera. 
Los epígrafes siguientes nos explican en detalle 
esos procesos: «raspar sal, otro bien común casi 
en desuso»; «pejines, jareas y otras formas de 
«arreglar el pescado». Las mujeres garantizaban 
con su trabajo la conservación de un recurso que 
aumentaba su valor en el mercado cuando la pesca 
era abundante o no se había podido vender. Todo 
hace pensar que era necesaria una estricta división 
sexual del trabajo, en el mar y en tierra. Además, 
ellas no solo vendían el pescado atravesando los 
lajiales de El Hierro, subiendo escarpadas mon-
tañas como desde El Pris a Tacoronte (Tenerife) 
o desde La Graciosa al risco de Famara (Lanza-
rote), sino que efectuaban el trueque por pro-
ductos agrícolas, de alto valor calórico, que era 
vital para reponer la fuerza de trabajo de todo el 
grupo doméstico, factor que no les daban solo 
las capturas de la pesca que consumían, proce-
dentes del mar.

En la segunda mitad del siglo xix y especial-
mente entre 1900 y 1940 es cuando se posibilita 
la aparición de nuevas comunidades pesqueras en 
las zonas sur de las islas (La Restinga en El Hie-
rro; La Rajita y Playa Santiago en La Gomera; 
Arguineguín y Mogán en Gran Canaria..., entre 
otras). Los pescadores que no trabajaban inde-
pendientemente lo harán para las industrias y 
sus hijas y mujeres trabajarán en las factorías.

Por esa época comienzan a construirse las 
carreteras del sur de las grandes islas. Muchos de 
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los pequeños puertos naturales dejan de cumplir 
su función de entrada y salida de mercancías, si 
bien se conservan aquellos que tienen una posi-
ción estratégica para la salida de los productos 
de exportación, especialmente el tomate. Es en 
estos puertos donde se encuentran los empaque-
tados. Allí surgirán también pequeños núcleos 
pesqueros, que encontrarán su crecimiento entre 
1940 y 1960, pues en estas fechas se crean diver-
sas industrias conserveras para procesar túnidos 
y sardinas, desarrollándose la captura de peces 
pelágicos continentales o migratorios (atún, alba-
cora, patudo, bonito listado...). Entre 1953 y 1960 
se produce definitivamente la sustitución de la 
vieja flota de veleros y la incorporación total de 
la tracción mecánica en las ya escasas barcas de 
remo. La mecanización supuso la ampliación de 
la zona de pesca, hasta ese momento reducida a 
las costas, veriles y bajones utilizando el cordel, 
el alambre, si se pesca en zonas más profundas, 
o la liña y el mirafondo. La mecanización con 
motores facilitó perseguir peces migratorios 
de superficie como el peto o los túnidos. Los 
peces migratorios costeros como las sardinas 
ya eran pescados con chinchorros y trasmallos 
en las costas. 

Estos acontecimientos y fechas nos ayu-
dan a entender por qué las unidades domésti-
cas optaron por una división sexual del trabajo. 
Las mujeres quedaron en tierra y los hombres se 
hicieron a la mar. Ellas en la costa «mariscaban 
a lapas y burgados», calamareaban y captura-
ban crustáceos, ayudaban como fuerza de tra-
bajo «arrastrando redes (trasmallos, salemeras y 
chinchorros)», o ayudaban a varar las barcas en 
la playa, a la vez que vendían parte del pescado 
si había demanda, controlaban el dinero obte-
nido de la venta o compraventa y el trueque de 
mercancías, gestionaban los pagos bancarios y 
controlaban los ingresos y el estado de cuentas 
de la unidad doméstica. Incluso ellas son las que 
observaban y comparaban las pescas de otros 
barcos, obteniendo información decisiva sobre 
dónde han pescado otros barcos. Su trabajo por 
tanto, una vez más, era decisivo, y tan impor-
tante como la pesca en el mar realizada por los 
hombres. Esta función de las mujeres es tratada 
en otro epígrafe del libro: «Recabar información 
mientras se guardan los secretos».

Antes las mujeres escaseaban en la labor 
extractiva de los barcos en la mar, excepto en 
situaciones límite de escasez de mano de obra 
masculina. El retraso en el nacimiento del hijo 
varón fue una de ellas. Hay que tener en cuenta 
algo importante. El modelo de tripulación que 
se pensaba como ideal era el de padre e hijo y 
ello tiene una explicación. ¿Por qué? Porque de 
lo contrario, si el compañero del pescador era un 
hermano y/o vecino se debía partir la pesca en 
dos soldadas, mientras que en el caso del modelo 
padre e hijo todos los ingresos quedaban en la 
unidad doméstica y no se repartía la pesca. Los 
ingresos, por tanto, eran mayores, aunque la 
pesca fuera escasa.

Como hemos indicado en otro lugar (Gal-
ván 1988), la pesca en sus variadas formas tra-
dicionales y modernas constituye básicamente 
una actividad de caza, acompañada a menudo de 
formas variadas de recolección (moluscos, crus-
táceos, sal, algas...). Como tal tiene un carácter 
cinegético que obliga a pescador y recurso a un 
constante movimiento de acecho, trampa... Si 
bien en la actividad pesquera de recolección a 
veces está presente dicho carácter cinegético al 
capturar un recurso móvil (p. ej., los cangrejos), 
se caracteriza por ser una actividad fundamen-
talmente manual, donde los instrumentos utili-
zados sirven primordialmente para extraer de las 
rocas o lechos intertidales un recurso a menudo 
fijo, de alta densidad. A pesar de que existen téc-
nicas denominadas activas (red de arrastre, liña) 
y pasivas (nasa y palangre), y que estas últimas 
puedan recordar un proceso de recolección, la 
pesca parece constituir una verdadera actividad, 
donde el carácter cinegético puede estar más o 
menos atenuado, pero donde la introducción de 
una tecnología entre recurso y pescador es esencial. 
En cualquier caso, movimiento e instrumental 
técnico son importantes en la actividad pesquera, 
pues el pescador en última instancia no tiene 
el control sobre la «reproducción del recurso».

Por ello, afirmamos que la actividad de pescar 
constituye en muchos casos una actividad de caza 
marítima, que se ejerce sobre un recurso acuático 
móvil y en un medio ecológico, caracterizado por 
la incertidumbre, impredictibilidad e inestabi-
lidad del clima y las mareas, y donde además de 
los saberes sobre la reproducción y cadena trófica 
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de peces, plantas y algas, es preciso el control de 
la información sobre capturas, marcas en tierra 
y topografía de los fondos, bajones y pesqueros 
(Acheson, 1981; Collet, 1998).

Los pescadores están dotados de un mapa 
mental del territorio de actuación y de la plata-
forma donde se ubica el pescado; poseen cono-
cimientos precisos sobre la etología de los peces 
y los diversos factores meteorológicos (corrientes, 
mareas, vientos, lluvias, gradientes de lumino-
sidad, calor, frio, humedad...) que inciden en el 
comportamiento de aquellos y en la actividad 
pesquera... Los pescadores deben elaborar, asi-
mismo, mapas descriptivos de un entorno a 
partir de la información obtenida de la obser-
vación indirecta. Y, sobre todo, los pescadores 
han aprendido «un oficio», un «saber hacer» prác-
tico, no escrito, que se transmite por vía oral, 
«que se aprende con los años, faenando», y no 
se reduce a los conocimientos más o menos abs-
tractos aprendidos en la escuela. La tecnología es 
algo más que un conjunto de objetos materiales, 
es también el sistema de conocimientos que la 
hacen eficaz... La práctica de la pesca tradicio-
nal... es un saber que no se acomoda más que a 
un aprendizaje oral y visual. Es producto de la 
intuición, de conocimientos no conceptualiza-
dos, no reconocidos...

Por otra parte, la introducción generali-
zada de las mujeres podría acarrear la pérdida 
de fuerza de trabajo en ocasión de la menstrua-
ción y/o embarazo, obligando al pescador a 
varar el barco y/o a depender de otros pescado-
res. Indudablemente, las mujeres pueden hacer 
estas labores, especialmente si viven en medios 
acuáticos como en el sudeste de Asia y otras 
zonas de África. Este tema la autora lo trata en 
el epígrafe «Y las mujeres también pescan». No 
obstante, parece haber sido hasta recientemente 
una excepción a la regla, y cuando las condicio-
nes técnicas del trabajo extractivo de la pesca 
en lo que se refiere a medios de producción han 
mejorado ostensiblemente.
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