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El libro que tiene el lector en sus manos está escrito 
desde un enfoque de carácter metodológico. Reflexio-
na sobre cómo estudiar las religiones en Canarias, 
hoy, planteándose cuestiones, formulando técnicas de 
investigación, intentando proponer caminos de análi-
sis plurales para reflejar una realidad caracterizada 
cada vez más por la diversidad. Centra la atención en 
las religiones minoritarias, cuyo impacto se ha multi-
plicado en las últimas décadas, aunque también tiene 
en cuenta las complejas relaciones que entre mayorías 
y minorías, entre creyentes y no creyentes se entrete-
jen en el presente de nuestras islas. En cualquier caso 
al utilizar el término religiones minoritarias es necesa-
rio puntualizar que no se otorga al adjetivo el menor 
significado de carácter peyorativo. 

Inserto en las confluencias de la antropología y la 
historia, especialidades disciplinares de la mayoría de 
los autores, el libro intenta analizar la naturaleza de 
los procesos de transnacionalización y de los fenóme-
nos de multirreligiosidad existentes en Canarias. Y lo 
hace presentando desde los aspectos más generales 
hasta el análisis de casos relativos a diversas, aunque 
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no a todas, las minorías religiosas presentes en el pa-
norama insular. De este modo ofrece una perspectiva 
dinámica y procesual de las mismas, a la vez que in-
siste en la complejidad emergente y la legitimidad di-
versa de unas y otras. 

Aunque la reflexión general y metodológica inten-
ta abarcar la multiplicidad de las religiones presentes 
en la actualidad de Canarias, no todas ellas han po-
dido tener un tratamiento semejante, dado que no se 
trata de un trabajo exhaustivo o enciclopédico. Así, 
el catolicismo, la forma de religión tradicional y muy 
mayoritaria en Canarias, para la que se cuenta con 
investigaciones muy numerosas y detalladas, no ha 
sido tratado de modo particularizado. Del mismo 
modo, otras importantes religiones tampoco han te-
nido una dedicación específica, incluso a pesar de 
tener un impacto antiguo y notable en las Islas, como 
el hinduismo, o en ocasiones debido a su carácter 
muy volátil, como los grupos «nueva era». Quedan 
para futuras publicaciones pues son objeto de inves-
tigaciones en curso. 

Hay que tener en cuenta que lo que se presenta en 
estas páginas es el primer esfuerzo en forma de mono-
grafía de un colectivo de investigadores denominado 
ReliCan (Grupo de Investigación sobre las Religiones 
en Canarias) que tiene el propósito de ofrecer a la so-
ciedad canaria investigaciones que, siguiendo las exi-
gencias al uso en las ciencias sociales, tengan cuidado 
de alejarse de posiciones distorsionadas por los pre-
conceptos o que en alguna medida opten por la es-
tigmatización de unos u otros grupos de creyentes. De 
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ahí que esta primera propuesta centre el foco en la 
metodología como una necesidad fundamental a la 
hora de enfrentar las dificultades de análisis que se 
presentan al intentar combinar el peso de un mundo 
cada vez más caracterizado por la diversidad y la 
importancia de un contexto particularmente dinámi-
co como el canario, situado en la confluencia de 
continentes y en los bordes de fronteras económicas, 
culturales y también religiosas. Reflejar los procesos 
de transformación religiosa que se manifiestan en 
nuestro presente, aunque sin olvidar que entroncan 
en un pasado cuyo conocimiento es indispensable, 
permite proyectar hacia el futuro reflexiones expertas 
que ofrezcan a nuestra sociedad elementos para en-
tenderse mejor y encarar con más madurez los retos 
venideros.  

No ha habido en Canarias con anterioridad un in-
tento sistemático y colectivo de estudio como el que 
hemos emprendido y por tanto no podemos contar 
con precedentes más allá de esfuerzos meritorios de 
carácter individual. Antes de esta publicación, de to-
dos modos, el grupo ReliCan ha llevado a cabo algu-
nas actividades en las que ha ofrecido de modo pú-
blico los primeros resultados de las investigaciones 
desarrolladas. Además de los seminarios de discusión 
de la investigación, programados desde hace dos años 
y de los trabajos de investigación leídos por miem-
bros del equipo a partir de 2002, es de destacar que 
en mayo de 2006 se promovió un encuentro inter-
nacional que tuvo lugar en la Universidad de La La-
guna bajo el título «Religiones en Canarias: métodos 
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y perspectivas de estudio»1. En la actualidad y desde 
noviembre de 2006 el grupo está desarrollando un 
proyecto de investigación titulado «La multirreligiosi-
dad en Canarias: análisis de las comunidades y grupos 
religiosos minoritarios», inserto en el contrato de in-
vestigación entre la Fundación Pluralismo y Convi-
vencia (Madrid) y la Universidad de La Laguna. 

Los textos que se presentan a continuación son el 
resultado de la maduración de esos esfuerzos. El libro 
se ha dividido en dos grandes secciones que reflejan 
niveles diferentes en el discurso teórico y metodológi-
co. La primera se centra en la reflexión general, y a la 
par, propone las bases teóricas del campo de estudio: 
las religiones en Canarias. La segunda busca ejempli-
ficar, desde una mirada centrada en las religiones mi-
noritarias, algunos casos particulares de estudio.  

Los textos de Francisco Diez de Velasco y José Al-
berto Galván Tudela exponen las líneas de investiga-
ción que han derivado en la creación y consolidación 
del grupo ReliCan. El primero insiste en el concepto 
de multirreligiosidad, poniendo de relieve tres de sus 
más importantes dimensiones: la multirreligiosidad por 
tradición, la multirreligiosidad por inmigración y la 
multirreligiosidad por conversión. Con ello, queda ex-
plícito que, sin negar la situación hegemónica del ca-
tolicismo en la historia de Canarias, en ésta no han es-
tado ausentes otras formas de creer (y también de no 

                                                 
1
 Que puede seguirse, con inclusión completa del material audiovi-

sual en la siguiente página web: http://www2.ull.es/congresos/relcan. 
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creer), aunque éstas han tomado una dimensionalidad 
inusitada en las últimas décadas, debido entre otras 
causas a los procesos migratorios, y a los fenómenos 
de conversión y también de abandono religioso entre 
los canarios. El segundo, partiendo de una perspectiva 
transnacional en el análisis de las religiones aboga 
también por el papel de las migraciones, en su mayo-
ría de origen económico, por la influencia de Internet 
y la tradicional expansión evangelizadora como tres 
factores, que difunden y generan en las últimas déca-
das un escenario multirreligioso de abigarrada y com-
pleja diversidad. Ambos trabajos insisten en la necesi-
dad de analizar la conversión religiosa de los canarios 
no tanto como fruto de un mero impacto homogenei-
zador, sino como expresión, en muchos casos, de un 
proceso de readaptación religiosa a las características 
particulares del vivir en las Islas. Por ello, ambos des-
tacan la importancia de estudiar estos fenómenos des-
de la perspectiva local/global, mostrando su dinámica 
transnacional, resaltando la especificidad de Canarias 
en estos procesos y la aparición de fenómenos de re-
localización de los mismos. En cierta medida, en Ca-
narias aparece también la producción paralela de dis-
cursos sobre los orígenes que permiten reanclar aquello 
que se desterritorializa en numerosos espacios, simbó-
licos o reales. 

De los textos relativos a casos, algunos, como los 
firmados por María Victoria Contreras o Néstor Vero-
na, otorgan una notable importancia al análisis de la 
prensa (de)construyendo identidades y/o desvelando 
estereotipos. Todos reflejan en mayor o menor medida 
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la experiencia vivida del contacto e interacción con 
los informantes a través del trabajo de campo. Ello 
ocurre con los trabajos de Roberto Rodríguez sobre el 
cristianismo evangélico, en el de Ángela García Viña 
sobre la santería y su difusión en Canarias, en el de 
Gustavo Santana, la expresión más extrema de la utili-
zación de las religiones, adaptándolas a un proyecto 
vital único y personal o en el de Alfonso García, sobre 
la fe bahai. El último, de Francisco Díez de Velasco 
ofrece, por su parte, la crónica de un experimento de 
historia oral en la que escuchamos las voces de los in-
formantes de un modo directo, con los problemas me-
todológicos que tal apuesta suscita. En general todos 
combinan diferentes técnicas cualitativas. 

En la mayoría de los trabajos de esta sección en-
contramos que el análisis intenta reflejar la variabili-
dad de los procesos de transformación de las creen-
cias que, a través del tránsito personal de una a otra 
religión, modifican la práctica social e impactan en la 
visibilización de la diferencia. Pero en otros casos no 
es el fenómeno de conversión el que se destaca, sino 
que la transformación es la del territorio desde el que 
se cree como consecuencia de una migración en la 
que la religión es un elemento más para construir una 
nueva identidad y una nueva práctica social en una 
tierra extraña pero, a su vez, cada día más propia. 

Escritos desde retóricas diversas, el volumen gana 
en expresividad. Algunos artículos parecen decir casi 
todo, otros balbucean ideas, pero dejando entrever 
una rica interioridad reflexiva. Estamos ante un libro, 
donde gracias a sus contrastes podemos vislumbrar su 
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unidad, sus recurrencias metodológicas que son la lí-
nea central de las propuestas. 

No quisiéramos terminar esta presentación sin indi-
car algo más. Pretendemos con este libro hacer visible 
lo que sólo es aparente para muchos, encarnando en 
seres reales un mundo que estimamos muy complejo. 
Todos los artículos recorren caminos diversos, pero 
confluyen en las mismas o similares preguntas: en la 
necesidad de analizar la multirreligiosidad, sin olvi-
dar los transcursos, la diversidad de los itinerarios 
personales, la complejidad de tantas y tan diversas 
voces que intentan en sus páginas hacerse oír y, en 
algún caso, exponer públicamente también injusticias 
e incomprensiones. 

 
Francisco Diez de Velasco 

José Alberto Galván Tudela 
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LAS RELIGIONES EN CANARIAS: 
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Perspectivas metodológicas para el estudio  
de las religiones en Canarias: reflexiones  

teóricas introductorias en torno al concepto  
de multirreligiosidad 

 
Francisco Diez de Velasco. Instituto de Ciencias  
Políticas y Sociales. Universidad de La Laguna2 

 
 
Estudiar con ambición sistemática (que vaya más 

allá de la referencia anecdótica o la reflexión diletan-
te) y en un contexto acotado determinado (como el 

                                                 
2 Trabajo realizado en el marco del proyecto de investigación «Me-

todologías en Historia de las Religiones» (BHA 2003-01686: financiado 
por el Ministerio de Educación y Ciencia de España y el Fondo Europeo 
de Desarrollo Regional). Se han utilizado algunos de los datos prelimina-
res de investigación del proyecto «La multirreligiosidad en Canarias: 
análisis de las comunidades y grupos religiosos minoritarios» inserto en 
el contrato de investigación entre la Fundación Pluralismo y Conviven-
cia (Madrid) y la Universidad de La Laguna. 
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canario) la diversidad de las religiones y la compleji-
dad de la religión, requiere potenciar las exigencias 
metodológicas en nuestro mundo actual, caracteriza-
do por la combinación de escenarios sociales e indi-
viduales de lo local y lo global (Diez de Velasco, 
2005: capítulo VI) que pueden restar inteligibilidad o 
potenciar la opacidad en los análisis. Ya no basta con 
alejarse de los puntos de vista apologéticos o descali-
ficadores, un empeño que, por otra parte, pudiera pa-
recer a primera vista sencillo, pero sobre el que incide 
de modo muy notable el contexto local de España (y de 
Canarias), un ámbito caracterizado por tener religión 
oficial hasta hace tres décadas, y donde el derecho a la 
diferencia en lo relativo a las creencias religiosas ha 
podido plantear problemas serios de legitimidad y le-
gitimación colectiva hasta épocas muy recientes; pero 
también un contexto donde el rechazo hacia la posi-
ción de privilegio de los discursos religiosos en el mo-
delo convivencial del pasado ha podido llevar a un 
cierto número de estudiosos a proponer puntos de vis-
ta antirreligiosos (o que desdeñan la importancia del 
factor religioso desviando la mirada hacia otros luga-
res y otros factores), en mayor o menor grado.  

Por tanto, en primer lugar, resulta necesario tomar 
conciencia del religiocentrismo por parte de quien 
emprende cualquier estudio, e intentar mitigarlo, pues 
se presenta como el escollo metodológico principal 
que puede impedir plantear una posición verdadera-
mente reflexiva. Se trata de una forma de etnocen-
trismo que construye una percepción sesgada o dis-
torsionada a la hora de analizar las religiones que se 
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estudian (tanto en general como en un campo religio-
so determinado) y que se produce como resultado del 
peso de las creencias, de los modos de pensamiento (o 
los imaginarios) colectivos, de la ideología religiosa o 
no religiosa (o antirreligiosa) en la que se inserta quien 
realiza el estudio (más argumentos en Diez de Velas-
co, 2005b).  

Pero cuando el foco de cualquier estudio se locali-
za (y un intento de acercamiento a las religiones en 
Canarias es también un ejercicio de pensamiento lo-
cal), entonces encontramos que el peso de la historia, 
la fuerza que otorga el número (y que distingue reli-
giones minoritarias frente a una mayoría, religiones le-
gitimadas frente a discriminadas3) y la sutilidad de las 
señas de identidad construidas en torno a discursos re-
ligiosos ajenos a la diferencia, resultan más potentes 
(por más cercanos e inmediatos). El campo de análisis 
se aproxima, se enraíza en la vecindad y la pertenencia 
compartida heredada, no cabe (o es menos sencillo) el 
recurso a referirse a (o escudarse en) ejemplos lejanos 
tanto en lo geográfico como en lo cronológico (aunque 
los fenómenos migratorios actuales hagan de la lejanía 
un mero supuesto caduco y el juego de la referencia a 
la alteridad, como contramodelo de la identidad, resul-
te cada vez más arriesgado por impertinente). 

                                                 
3 Véanse, por ejemplo los resultados que ofrece en lo relativo a la 

discriminación en la Unión Europea el eurobarómetro de enero de 2007 
(VVAA, 2007: 14ss.), en los campos relativos a discriminación religiosa, 
que resultan muy significativos de la diferencia entre el marco igualitario 
legal y el peso de los imaginarios colectivos en la construcción de las 
legitimaciones de los diversos discursos del creer. 
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Pero en nuestro caso hay que añadir, además, un 
hecho que convierte en más justificada aún la necesi-
dad de la reflexión metodológica: las peculiaridades 
del contexto académico español que han conllevado 
serios problemas en la conformación del estudio de 
las religiones puesto que la comunidad de especialis-
tas no posee unas señas de referencia consensuadas 
en cuanto a la metodología a emplear ni tampoco hay 
una práctica estándar establecida desde escuelas con-
solidadas. A diferencia de otros países de nuestro en-
torno, que tienen una tradición centenaria en este tipo 
de estudios que se refleja en la existencia de grandes 
centros de investigación y equipos estables (aunque en 
muchos casos hayan basado sus modelos de apertura 
a la diferencia en estudios realizados «fuera» –como 
resultado de la política colonial– y no dejen también 
de tener algunos problemas a la hora de enfrentar el 
estudio de la diversidad «dentro»), en el ámbito uni-
versitario español estudiar las religiones es una ocupa-
ción que depende mucho de la voluntad individual y 
del trabajo en solitario (véase una aproximación a esta 
temática en Diez de Velasco 1995; 2002: 26ss.; 2007) 
y la sistematización metodológica no se ha cultivado 
de modo destacado.  

Cualquier iniciativa de estudio sistemático de las 
religiones en un ámbito como en el que nos movemos 
choca por tanto con la historia y con la inercia, con 
invisibilidades y con especificidades, particulares en 
el caso canario y que se intentarán brevemente expli-
citar pues éstas influyen en mayor o menor medida en 
cualquier aproximación. 
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La especificidad canaria: religiones diferentes  
entre continentes entrecruzados 

 
Canarias, con su estratégica posición entre tres con-

tinentes ofrece una perspectiva de estudio privilegiada 
tanto en el momento actual, marcado por la importan-
cia de los flujos migratorios y la pluralidad religiosa 
que propician, como en el pasado, por la cercanía en 
el tiempo de las formas de culto anteriores al cristia-
nismo, que plantean exigencias específicas y que mar-
can una especificidad respecto tanto de Europa como 
de los ámbitos africanos más próximos. Hay que reco-
nocer que la dinámica entre diversidad y homogenei-
dad ha caracterizado generalmente la historia de Ca-
narias y que las implicaciones que tiene en el campo 
de las religiones es destacable.  

La imbricación en el marco de las religiones africa-
nas y mediterráneas de la antigüedad, en una posición 
periférica que ha cercenado nuestras fuentes de estu-
dio, identifica un ámbito caracterizado, además, por 
dos hechos notables: no se produce ni la cristianiza-
ción antigua ni la islamización4. El repliegue atlántico 

                                                 
4 No quiere en absoluto decir que el territorio no fuera conocido ni vi-

sitado tanto en el mundo antiguo como en la época de la islamización del 
occidente (Magreb). La inserción de Canarias en el contexto del reino de 
Juba II de Mauritania está bien establecida (y es quizá el momento de 
máxima imbricación), del mismo modo que las pautas de visita más o me-
nos sistemáticas de épocas previas y posteriores. Hay que tener en cuenta 
que los cambios tardo-antiguos redefinieron, hacia un estrechamiento, los 
modelos (también simbólicos) de entender el territorio conocido que influ-
yó en la percepción de las zonas que estaban en los límites extremo-
occidentales a las que se pensaba en contextos de mayor lejanía y con 
una mayor fragilidad de la memoria (que potencia los estereotipos). 
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en la expansión efectiva romana, por muy diversas ra-
zones en las que la táctica, la estrategia y la política se 
entremezclan (era un territorio de una periferia que no 
interesó en un imperio que buscaba límites seguros y 
que se apartó generalmente del modelo de liderazgo 
hambriento de expansión de la tardía república5), dejó 
al archipiélago canario al margen de la romanización 
sistemática, que necesariamente está caracterizada por 
la expansión del modelo cívico y los valores de aper-
tura económica y social que conlleva (y que convier-
ten en verdaderamente significativo el impacto roma-
no y no en una mera yuxtaposición de contactos y de 
intercambios más o menos estables o continuados que 
no transforman el sistema económico, tecnológico y de 
relaciones sociales). Justamente la falta de ciudades, 
que fueron el espacio de privilegio de la expansión 

                                                 
5 Recordemos que la opción por limitar sus posibilidades de expan-

sión es característica de no pocos modelos imperiales cuando alcanzan 
un nivel de desarrollo (la tendencia a atrincherarse tras enormes murallas 
o líneas de defensa muy extensas). Hay que tener presente que los roma-
nos dejaron de lado otros territorios atlánticos sobre los que podrían haber 
ejercido su dominio sistemático, como la isla de Hibernia (Irlanda), o 
más allá de la consolidación de barreras fronterizas estables en otras zo-
nas (como el limes que acotaba el norte de Britania). La dinámica estabi-
lidad-expansión es clave para entender estos procesos, y probablemente 
si el emperador Augusto hubiese vivido menos tiempo (sin consolidar su 
sucesión, detonando una nueva carrera por el poder que requiriese más 
territorios de los que extraer riquezas, prestigio y soldados para consoli-
dar una opción), o si las campañas germanas hubiesen tenido otro resul-
tado (o tantas otras circunstancias en las que la «pequeña» historia de los 
parientes de Augusto hubiese derivado de un modo diferente a la desapa-
rición de elementos rivales), una dinámica de expansión más desarrollada 
hubiese terminado quizá incluyendo más territorios atlánticos bajo el con-
trol directo (y el modelo cívico) romano (aunque también podía haberlo 
llevado a una prematura destrucción). 
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cristiana en el ámbito del imperio romano, es lo que 
permite entender que no se consolidase una cristiani-
zación temprana, previa a la retracción y fragmenta-
ción del espacio cultural romano en occidente. La 
marginalización del archipiélago canario parece po-
tenciarse en el mundo estrechado previo a la islami-
zación del arco sur del Mediterráneo. Y a pesar del 
surgimiento de reinos e imperios musulmanes en el te-
rritorio africano vecino de Canarias, algunos de carác-
ter netamente expansivo, tampoco contamos con da-
tos suficientes para testificar más allá de la anécdota o 
el contacto esporádico la islamización del territorio 
canario y quizá por la misma razón última que en el 
caso de la cristianización (es decir la inexistencia de 
modelos cívicos implantados). Hay que tener en cuen-
ta que el cambio religioso hacia religiones universalis-
tas como el cristianismo o el islam resulta poco facti-
ble (por poco interesante) en ámbitos que no extraen 
un plus valor del mismo, por ejemplo el que resulta de 
la apertura a un mundo de interacciones muy diversas 
(no sólo religiosas o culturales, también económicas y 
políticas) que es lo que hace fuertes y atractivas a las 
religiones universalistas (además de otros diversos va-
lores que vehiculan). No parece que los grupos cultu-
rales que poblaban las Islas Canarias estuviesen en esa 
línea, por tanto la presencia de misioneros, hipotética 
o no, difícilmente pudo tener secuelas notables. 

Diferente es el impacto del cristianismo tardome-
dieval, en un contexto de implantación colonial ex-
tramediterráneo incipiente que se multiplica con la 
expansión marítima tras la caída de Constantinopla en 
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manos turcas, y la obturación de las vías de intercam-
bios terrestres con la India y China. La estratégica po-
sición de Canarias con la consolidación del control 
americano transformó a las Islas en un territorio de 
prueba de un proyecto de transformación religiosa que 
a diferencia de América, donde no pudo o supo aca-
bar completamente con las religiones preeuropeas, en 
Canarias sí lo hizo (por asimilación o aniquilación). 
Hay que tener en cuenta que con los Reyes Católicos 
el modelo religioso plural que había caracterizado la 
Península Ibérica (en mayor o menor medida) desde la 
época antigua queda transformado en un modelo ten-
dente a la exclusión del diferente por la vía de la 
homogeneización religiosa. Aunque no hay que olvi-
dar tampoco que las peculiares características periféri-
cas pero también estratégicas (en las rutas marítimas) 
del ámbito canario llevaron a que algún grado de dife-
rencia religiosa tuviese testificación tanto por la pre-
sencia comercial y económica de no católicos como 
por otras diversas circunstancias. 

En resumen, estas características canarias parecen 
requerir instrumentos de análisis, perspectivas y méto-
dos más cercanos quizá a los que se emplean en el es-
tudio de las religiones de América que a los de Europa 
y justifican quizá incluso en mayor medida que en 
otros ámbitos la aplicación de modo sistemático de las 
posibilidades analíticas que ofrece el concepto de mul-
tirreligiosidad, como ahora intentaremos. 
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Un instrumento metodológico para el estudio  
de las religiones en Canarias:  
el concepto de multirreligiosidad 

 
Multirreligiosidad es un concepto que puede resul-

tar en general muy fructífero en el análisis histórico-
religioso (Diez de Velasco, 2002: 531ss.; 2005: 132ss.; 
2006: 208ss.) pero en particular a la hora de intentar 
ahondar en una reflexión sobre el pasado y presente 
de las religiones en la historia de Canarias. Permite 
lanzar una mirada que se enfoca en la diversidad, y 
que constata y refleja la diferencia que ha caracteri-
zado al mundo canario, y su historia, por su posi-
ción entre continentes y corrientes culturales (y ante 
la que somos quizá más sensibles actualmente que 
en el pasado). 

Pero requiere una delimitación que distinga de un 
modo suficiente multirreligiosidad del término cerca-
no de diversidad religiosa. Diversidad religiosa certifi-
ca la existencia (y coexistencia más o menos pacífica 
y armoniosa) de diferentes religiones en un ámbito de-
terminado. Así, si lanzamos la mirada hacia el pasado 
y a las largas temporalidades, no podemos dejar de 
caracterizar al ámbito canario como un mundo de di-
versidad religiosa. El catolicismo llegó a Canarias a la 
par que la penetración europea de finales del medioe-
vo, de tal modo que por muy conservadores que sea-
mos a la hora de fechar los orígenes del poblamiento 
humano en Canarias, habremos de aceptar que en esa 
compleja y larga escala del tiempo el cristianismo ca-
tólico es una religión reciente, aunque a la postre haya 
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sido la principal hasta la actualidad en impacto y nú-
mero de fieles desde hace medio milenio.  

Si esta reflexión sobre el fenómeno de la diversidad 
religiosa la convertimos en más genérica hemos de 
aceptar que, a escala global, las sociedades del mundo 
se han caracterizado en mayor o menor medida por la 
diversidad religiosa. Pero ha habido casos excepciona-
les en los que se ha intentado potenciar la uniformidad 
religiosa de un modo sistemático y quizá el mejor 
ejemplo lo ofrezcan los ámbitos que han marcado la 
cultura canaria o su vecindad en los últimos siglos. Ya 
vimos cómo desde los Reyes Católicos, en mayor o 
menor grado, en los territorios sometidos a los monarcas 
españoles se tendió a la erradicación de las minorías re-
ligiosas por medio de potenciar una identidad religiosa 
uniforme; y las disidencias y los modelos alternativos 
de entender la religión fueron perseguidos y en gran 
medida aniquilados (con un uso en ocasiones ejemplar, 
de la violencia: Diez de Velasco, 2005: capítulo I), tam-
bién en el caso canario (aunque con sus especificida-
des: véase por ejemplo Fajardo, 1996; 2003; Lobo 
1983 o Anaya 1996). En el cercano Magreb, aunque se 
toleraron y siempre existieron pequeñas minorías de 
seguidores de otras religiones del libro, la diversidad re-
ligiosa también fue (y sigue siendo) mínima (Diez de 
Velasco, 2006b: 80ss.). Pero frente al modelo habitual 
de diversidad religiosa, justamente cuando conocemos 
mejor la historia de Canarias es cuando se dibuja de un 
modo más claro un sistemático intento de anularlo.  

Por su parte multirreligiosidad es un concepto que 
presenta un añadido importante al término diversidad 
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religiosa: marcaría la coexistencia en un mismo ámbi-
to de diferentes religiones en un contexto de carácter 
igualitario o tendente a la igualdad. Ese contexto de 
igualdad marca un fuerte cambio en las perspectivas 
de los actores de lo religioso y en la configuración del 
propio campo religioso, porque rompe la subordina-
ción entre religiones toleradas y tolerantes, donde 
unas detentarían la legitimación y a otras se les permi-
tiría sobrevivir de un modo más o menos marginal. El 
cambio entre ámbitos de diversidad religiosa y ámbi-
tos de multirreligiosidad se produce progresivamente 
con la modernidad y el surgimiento de las sociedades 
industriales y postindustriales a nivel global es un fe-
nómeno fundamental a la hora de encarar los comple-
jos procesos de construcción de las legitimaciones (y 
las discriminaciones) en torno a las religiones que se 
propician en la actualidad. 

La modernidad, basada en las reflexiones de los 
pensadores de la Ilustración, se consolidó como mo-
delo hegemónico de entender el mundo con los cam-
bios que se produjeron con la industrialización y la 
toma efectiva del poder político por los grupos que la 
sostenían y se estructuró en tanto que cosmovisión por 
medio del pensamiento científico (que actúa como 
generador y sustentador de modelos hegemónicos de 
entender el mundo). En las revoluciones francesa y 
americana (y su influencia posterior) se fue construyen-
do un marco legal y político que, en teoría, minimizaba 
(o progresivamente ha ido minimizando) la discrimina-
ción del culturalmente diferente. Se generó un marco 
ideológico-jurídico que se basaba, en lo relativo a las 
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creencias, en la defensa del derecho a la libertad reli-
giosa. La religión se convertía en un derecho funda-
mental de las personas, cuyas creencias religiosas no 
podían ser razón aceptable para sustentar en ellas 
cualquier tipo de discriminación. El principio de igual-
dad, de carácter personal (individual), fue progresiva-
mente alcanzando a las religiones en sus relaciones 
con el Estado y por tanto también en sus mutuas rela-
ciones. Se fue produciendo lo que se ha denominado 
separación de Iglesia y Estado, que puede analizarse 
como un proceso de individualización del ámbito de 
lo religioso, pero también como una modificación en 
los mecanismos de la legitimación social, que hasta 
ese momento se sostenían de modo claro en la reli-
gión, pero que tras la constitución del marco industrial 
encuentran su legitimación en otros territorios (desde 
los que se puede ejercer una violencia simbólica que 
con anterioridad sancionaban principalmente las reli-
giones). Pero, a la par, esta desvinculación conllevó la 
pérdida progresiva de la posición de privilegio de la 
religión oficial o mayoritaria y la conformación de un 
marco de reconocimiento del derecho a la diferencia 
en las creencias religiosas convertidas en asuntos pro-
gresivamente dimensionados hacia los ámbitos de lo 
privado.  

La diversidad de aplicación real (y legal) de esta des-
vinculación de la religión respecto de los mecanismos 
de la legitimación social del poder, los privilegios y las 
diferencias (Diez de Velasco, 2005: capítulos I, II y V) 
se hizo en momentos diferentes en los países de nues-
tro entorno pero en España (y Canarias) resultará en 
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general extremadamente retardatario. Resumiendo: en 
el siglo XIX y buena parte del XX se ha producido la 
progresiva aceptación de estos criterios, que en la úl-
timas décadas han pasado en Canarias de caracterizar 
las normas a permear en los comportamientos llevando 
a configurar el marco igualitario entre religiones que 
caracteriza a la multirreligiosidad actual: la apertura a 
la diferencia cultural y religiosa (multiplicada en los úl-
timos tiempos por el fenómeno de la inmigración). 

De todos modos es necesario reflexionar sobre el 
hecho de que la plena aceptación de la igualdad entre 
religiones no resulta tan reciente ni tan completa, a 
pesar de la progresiva aceptación global (o tendencia 
hacia la misma) de un marco jurídico ya bicentenario 
en algunos lugares. De hecho se puede defender que 
parecen ser las transformaciones hacia la constitución 
de un modelo global postcolonial de entender el 
mundo como una totalidad las que pueden explicar 
ésta y otras tendencias igualitaristas. La quiebra colo-
nial, que se añade a la revolución de costumbres, a la 
efectiva aceptación de la igualdad interior cada vez 
más clara (entre varones y mujeres –y en proceso de 
desarrollo en otros ámbitos como entre adultos y niños 
o incluso entre humanos y animales–), y al descrédito 
de los modelos anti-igualitaristas en lo ideológico (que 
no en lo económico), con la inaceptabilidad global de 
los criterios racistas, ha determinado la aceptación 
general de una nueva relación entre religiones mar-
cada por la igualdad global (al pensar las religiones a 
nivel del mundo y no de ámbitos más concretos don-
de las relaciones de hegemonía resulten más visibles y 
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la tentación de los tratamientos desiguales en los com-
portamientos reales pueda parecer más aceptable). Por 
tanto desde finales de los años 60 del siglo XX se 
constata la consecución efectiva de un marco multi-
rreligioso pleno (y no solamente jurídico) en la gran 
mayoría de los países europeos jalonado en el catoli-
cismo por el hito clave del Concilio Vaticano II, que 
coincide en España y por tanto en el ámbito canario al 
que se dedica nuestro interés, con las leyes de libertad 
religiosa de 1967 (justamente una secuela del Concilio 
Vaticano II que cuadraba mal con el resto del marco 
jurídico franquista y resulta un intento fallido: Rodrí-
guez, 2002; 2005) y la ya plenamente homologable ley 
orgánica de libertad religiosa de 1980 (que desarrolla el 
nuevo marco constitucional de la democracia). 

Ya no podemos hablar, en este contexto, de disi-
dencias y religión oficial, de religiones identitarias y 
religiones «extrañas» o extranjeras, de religiones tole-
radas y tolerantes, hemos de replantear la mirada des-
de criterios que renuncien a argumentos ideológicos 
centrados en juicios de valor más o menos manifiestos 
y explícitos, para contemplar con el menor grado de 
preconcepto posible los datos estadísticos y de todo 
tipo de los que dispongamos. Lo anterior no quiere 
decir que no se detecten grados de legitimación dife-
rencial en la percepción colectiva de las religiones 
presentes, en este caso, en el campo religioso cana-
rio. Una de las inquietudes analíticas en tales cir-
cunstancias ha de ser, por tanto, intentar delimitar 
por medio del microanálisis y caso a caso el arco di-
ferencial que hay entre el marco legal igualitario y la 
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percepción colectiva con la finalidad de contar con ele-
mentos documentales para analizar desde una perspec-
tiva macro la construcción social de la diferencia religio-
sa, y para ello el concepto de multirreligiosidad puede 
también resultar un aliado muy útil, como veremos. 

Pero antes es necesario plantear que la reflexión 
sobre la multirreligiosidad no puede basarse única-
mente en informaciones cuantitativas; es también una 
vivencia diaria que nos rodea, caracterizando en par-
ticular nuestras ciudades; es también un proceso (en 
construcción) de visibilización de la diferencia y es en 
el ámbito cívico donde el fenómeno resulta más evi-
dente, conviviendo cada vez de modo más explícito 
iglesias y oratorios en múltiples variedades, centros de 
oración y meditación, mezquitas y otras diversas op-
ciones de vivir las diferentes religiones, configurando 
un mosaico variopinto acorde con el carácter multi-
cultural (y por tanto multirreligioso) hacia el que tien-
den las metrópolis mundiales y en particular un ámbi-
to tan geoestratégicamente posicionado como es el 
canario, caracterizado, además, por las diferencias en-
tre islas y entre los diversos territorios dentro de las Is-
las (resultando las zonas más marcadas por el impacto 
del turismo, y por tanto de los fenómenos de inmigra-
ción y sus dinámicas, las más tendentes a evidenciar 
la fuerza de la multirreligiosidad). 

Pero para entender este esbozo general sobre la mul-
tirreligiosidad y sus muchas implicaciones en el mundo 
actual es necesario tener en cuenta que a partir de la 
modernidad, el fenómeno religioso se localiza y redi-
mensiona de modo claro: la identidad no se construye 
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primordialmente por medio de la adscripción religio-
sa, la religión tiende a desvanecerse hacia los territo-
rios de lo personal y privado (o incluso a desaparecer); 
y cuando mantiene un fuerte componente colectivo, 
como en los rituales multitudinarios cargados de valo-
res espectaculares (especialmente en los ámbitos festi-
vos, tan presentes en Canarias), justamente el valor de 
performance (de espectacularidad y comunidad de 
espacios y tiempos compartidos), tan acorde con una 
sociedad de la imagen como es la actual, se potencia 
como resultado de la diversidad de opciones, conver-
tidas en ocasiones en «espectáculos» rivales en los 
que los más ajenos añaden a su oferta el interés de lo 
exótico y lo novedoso (aunque puedan terminar pro-
vocando, a la larga, el tedio de lo extraño). Por tanto, 
la diferencia religiosa presenta en la actualidad un va-
lor distintivo respecto del pasado: los componentes 
políticos son menos importantes (de ahí que la multi-
rreligiosidad presente justamente trabas a su desarrollo 
en sociedades de religión muy homogénea y oficial, 
como por ejemplo en el ámbito magrebí). Además lo 
que caracteriza nuestro momento histórico centrado 
en un mundo global interconectado y abierto, es que 
las posibilidades de elección son en teoría tan nume-
rosas como las religiones existentes a nivel mundial o 
incluso más allá (teniendo en cuenta la posibilidad 
que se abre con las ciberreligiones), pero a la par tam-
bién es necesario reflejar la posibilidad de la increen-
cia, del ateísmo, de la no-religiosidad por parte de cada 
vez más destacados grupos de la población, otra carac-
terística definitoria de las sociedades a nivel global 
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desde la modernidad, ya que la libertad religiosa es 
también libertad de no creer como volveremos a plan-
tear al final de este trabajo, contando con una mayor 
argumentación para pensar el fenómeno. 

 
 

Factores de la multirreligiosidad en Canarias:  
el papel de la tradición y la legitimación  
colectiva de lo ancestral 

 
Para ahondar en el estudio de la multirreligiosidad 

de un modo más detallado conviene distinguir tres ba-
ses o factores de desigual impacto y dinámica (y de 
legitimación colectiva implicada más allá de los mar-
cos de igualdad jurídica) que la caracterizan: la tradi-
ción, la inmigración y la conversión.  

El concepto de multirreligiosidad por tradición nos 
permite analizar de un modo diferencial las religiones 
que en un territorio específico tienen una raigambre 
continuada desde la época anterior a la modernidad. 
Para entender las características y el papel de la multi-
rreligiosidad por tradición en el caso canario, desde el 
enfoque metodológico, puede resultar interesante una 
breve referencia a los ámbitos de interacción entre tres 
continentes de la ubicación geográfica y simbólica 
canaria, si queremos avanzar argumentos más allá del 
incontestable planteamiento de que el catolicismo es 
el componente único de multirreligiosidad por tradi-
ción en este ámbito.  

El contexto africano presenta importantes especi-
ficidades y connotaciones, tanto por la proximidad 
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geográfica como por una larga historia que termina 
encallando en el complejo problema de los orígenes 
del poblamiento canario (en el que la religión no pue-
de obviarse6). África, desde este enfoque de análisis 
centrado en la disección de los factores de la multirre-
ligiosidad que intentamos, presenta dos ámbitos dife-
renciados (bien evidentes desde muchas otras ópticas), 
el África subsahariana nos interpela de un modo evi-
dente (y acuciante) pero justamente no al estudiar la 
multirreligiosidad por tradición, sino por inmigración 
como veremos luego. Por el contrario el factor de la 
tradición nos ofrecería respecto del Norte de África 
toda una panoplia de argumentos desde un enfoque 
de análisis teórico y metodológico en los que la legi-
timación identitaria no puede dejarse de lado. En efec-
to una de las características de la multirreligiosidad 
por tradición es que puede esgrimir un argumento 
simbólico de primer orden: la antigüedad en la conti-
nuidad. A las religiones ancestrales que perduran se les 
otorga en el discurso colectivo (en el imaginario co-
lectivo) una mayor legitimación (o incluso podríamos 

                                                 
6 Y que resulta un caballo de batalla de diversas posiciones metodo-

lógicas (también identitarias y simbólicas) que se manifestó, por ejemplo 
en la sesión IV, titulada «Las religiones preeuropeas de Canarias como 
reto metodológico», del encuentro desarrollado en la Universidad de La 
Laguna en mayo de 2006 titulado «Religiones en Canarias: métodos y 
perspectiva de estudio» (véase http://www.ull.es/congresos/relcan/ con 
material gráfico y grabación de la sesión). Algunos de los ponentes en 
esa sesión han detallado de modo monográfico sus planteamientos que 
pueden servir de guía: por ejemplo Tejera, 2001; 2006 o Jiménez, 2005, 
como referencias sólidas en un complejo laberinto de desigual y extensa 
bibliografía.  
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decir que todo el peso de legitimación que se confor-
ma con la veneración de la memoria); la posibilidad 
de esgrimir un patrimonio (tanto material como inma-
terial) con una gran potencia de penetración en el pa-
sado es uno de los argumentos de mayor peso (junto 
con la fuerza del número y el carácter universal de la 
religión) a la hora de afianzarse en un contexto carac-
terizado por la abigarrada diversidad de opciones del 
creer en competencia como es el actual. 

Por ejemplo en el África subsahariana es notable la 
coexistencia de religiones étnicas en minoría entre 
mayorías de seguidores de religiones universales como 
pueden ser los diversos cristianismos o el islam (véase 
Diez de Velasco 2006 para estos conceptos taxonómi-
cos). En el ámbito iberoamericano este fenómeno se 
detectaría en una medida menor en volumen (puesto 
que la presión de las religiones coloniales ha sido an-
terior al africano subsahariano). Pero en ambos casos 
resultan muy significativas las mutuas interacciones y 
el mestizaje religioso7, produciéndose en ocasiones 
problemas metodológicos para ubicar estadísticamen-
te a algunos de los seguidores (que dependiendo de 
los criterios esgrimidos se incluirán entre las religiones 
étnicas o entre opciones cristianas independientes o 

                                                 
7 Las religiones afro-americanas sirven de recordatorio de la comple-

jidad del fenómeno de ida-vuelta y retorno donde se entremezclan los 
espacios geográficos africanos, americanos y canarios y donde las legi-
timaciones cruzadas (y referencias a los orígenes) resultan fascinantes 
desde el punto de vista de la reflexión metodológica, como ilustran en 
este mismo volumen los trabajos de Alberto Galván, Ángela García Viña 
o Gustavo Santana, o de modo muy notable Galván, 2007. 
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nativas: véase Masferrer, 2004, para un intento siste-
mático de análisis del caso americano).  

Por su parte en Europa la situación es diferente pues-
to que el impacto del cristianismo ha sido tan antiguo, 
profundo, duradero y hegemónico que se trata de la 
religión por tradición casi de modo único. El caso pe-
ninsular español, como ya adelantamos, resulta espe-
cialmente notable puesto que se transformó en un ám-
bito impermeable respecto de los modelos religiosos no 
sólo no cristianos sino también no católicos, y refracta-
rio, en general, respecto de la diversidad en el creer8. 

El caso canario se caracteriza por el hecho de que 
el factor tradición dentro de la multirreligiosidad, co-
mo consecuencia de la total aniquilación de las for-
mas de religión precoloniales9, tiene al catolicismo 

                                                 
8 El judaísmo presenta en el caso canario una indudable especificidad 

respecto de la Península Ibérica y es que la legitimación simbólica que se 
construye desde la reivindicación de una memoria milenaria (y que tiene, 
por ejemplo, en Toledo un punto focal) no se cumple. En Sefarad el judaís-
mo puede reivindicar que se trata de la religión viva más antigua (anterior 
al cristianismo), pero Canarias nunca fue Sefarad, los judíos que viven en 
Canarias, que son muy poco numerosos, no pueden esgrimir este argu-
mento que, desde el punto de vista de la reflexión metodológica que es-
tamos planteando, resultaría muy interesante, aunque tienen una no poco 
tormentosa historia que recordar (véase por ejemplo Anaya, 1996).  

9 No podemos olvidar las complejidades de lo colonial en el ámbito 
que nos interesa (el contexto norteafricano), que se retrotrae a una época 
tan antigua como la penetración fenicia y griega en los territorios extremo-
occidentales del mundo antiguo y ha de reflejar un número notable de 
componentes y mezclas culturales entre todos ellos (lo líbico, lo fenicio, 
lo púnico, lo helenístico, lo romano en sus diversidades provinciales, 
etc.) hasta la homogeneización que se establece con el cristianismo y el 
islam. La complejidad de las posibilidades del creer en esos contextos de 
interacción colonial se pueden revisar para el ámbito norteafricano anti-
guo, por ejemplo en Diez de Velasco, 1998, para un planteamiento mo-
nográfico puntual. 
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como ingrediente básico. Pero la abigarrada diversi-
dad de la religión actual ha llevado al reciente surgi-
miento en Canarias de un incipiente desarrollo religio-
so que toma en su modelo más activo el nombre de 
«Iglesia del Pueblo Guanche»10 y que propone la rei-
vindicación de una forma de religión que hunde sim-
bólicamente sus raíces en los modelos de creencia 
ancestrales (de hecho esta comunidad estima estar re-
construyendo el antiguo culto canario anterior al cris-
tianismo) y que nos obliga a tener en cuenta este 
nuevo elemento en el juego de legitimaciones y dis-
criminaciones que se esgrimen en la multirreligiosidad 
por tradición en Canarias (aunque el impacto y el pe-
so numérico del grupo sea muy reducido). Del mis-
mo modo que los modelos religiosos neopaganos y 
wiccanos han podido aspirar a una parcela de la legi-
timación ancestral en otros lugares (en particular los 
neodruidas y neoceltas en las zonas actuales que co-
rrespondían a la Céltica antigua), a pesar de que sus 
modelos de culto fuesen adaptaciones en ocasiones ex 
novo (por falta de base documental o por afán de ag-
giornamento y potenciación de la eficacia simbólica), 
esta propuesta canaria parece aspirar a una legitimación 

                                                 
10 Realizan toda una serie de ritos tanto relativos a la vida de los indi-

viduos como relacionados con los momentos calendáricos destacados. 
Han llevado a cabo ceremonias de imposición de nombres, de bautizo, 
de matrimonio, de ordenación de sacerdotisas y sacerdotes y han puesto 
en marcha una práctica basada en oraciones y desarrollos ceremoniales 
diversos. Han solicitado en 2006 su inclusión en el Registro de Entidades 
Religiosas del Ministerio de Justicia con el nombre de «Iglesia del Pueblo 
Guanche».  
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de un tipo comparable en teoría, a la que no son aje-
nos argumentos identitarios que en otros casos (y mo-
mentos) tienen (o han tenido) sus vehículos de mani-
festación privilegiados en el campo político11. 

 
 

Factores de la multirreligiosidad en Canarias:  
el peso de la inmigración y la legitimación  
colectiva del número  

 
Frente al gran número de los seguidores de la reli-

gión por tradición en el ámbito canario, que es el cris-
tianismo católico (que, por otra parte hay que tener 
presente que resulta variado y no homogéneo y pre-
senta niveles de práctica fluctuantes y diversos que 
van desde la identificación superficial y la desafección 
ritual y cultual hasta la profunda integración en las 
propuestas de cumplimiento), surge un factor que ha 
multiplicado la multirreligiosidad: la fuerza de los mo-
vimientos migratorios (véase un marco teórico de aná-
lisis en Moreras, 2006). En el caso del catolicismo, los 

                                                 
11 No podemos desdeñar la fuerza que los argumentos religiosos co-

bran a la hora de vehicular valores locales (en la dinámica local/global) 
ni la especial sensibilidad que el modelo ideológico hegemónico actual 
presenta hacia dichos argumentos religiosos, por lo que el campo reli-
gioso se convierte en lugar de privilegio para expresar modelos alternati-
vos de entender el mundo (véase al respecto Diez de Velasco, 2005: 
19ss.; 2006: 249ss.). Los neopaganismos en tanto que modelos religiosos 
que potencian los valores de lo local (la tierra –o alguno de sus elemen-
tos– en cuanto entidad de carácter sobrenatural en algunos casos y la 
importancia de ajustarse a sus ritmos), terminan planteando un pensa-
miento que converge con ciertos desarrollos del ecologismo o de otras 
ideologías críticas con el sistema.    
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movimientos migratorios han llevado a una multiplica-
ción de las propuestas y sensibilidades como resultado 
del peso numérico de algunos colectivos de creyentes, 
particularmente iberoamericanos, que entienden, ade-
más, el cumplimiento de un modo más estricto y conti-
nuado que muchos católicos tradicionales (de ahí que 
se pueda llegar a distinguir un catolicismo por tradi-
ción, más adaptado a los parámetros europeos, de un 
catolicismo de migración, que a la par que se adapta a 
las nuevas realidades de las patrias de adopción, en 
ocasiones también transforma éstas). 

Pero es justamente cuando los inmigrantes traen re-
ligiones diferentes cuando el fenómeno  de la multirre-
ligiosidad se desarrolla de modo más notable. De 
hecho la multirreligiosidad por inmigración se ha con-
vertido en el fenómeno mayoritario en el mundo y el 
que mayor dinamismo presenta a nivel global. Carac-
terística de nuestro mundo neomilenar es la multipli-
cación de los movimientos migratorios en todas las di-
recciones (no sólo la evidente norte-sur, sino también 
otras menos simbólicamente espectaculares) y los mo-
vimientos migratorios no sólo potencian la diversidad 
cultural de los ámbitos receptores sino también la reli-
giosa desde que se aplica de un modo efectivo el de-
recho a la libertad religiosa. Los inmigrantes, al amparo 
de este derecho, si lo desean, no tienen (o incluso po-
demos decir que no debieran tener) que renunciar a su 
religión de origen en sus nuevas patrias de adopción.  

Europa desde hace décadas, y desde finales de los 
años 80 del siglo XX (y en especial en los primeros 
años del nuevo milenio) también España (y la primera 
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frontera meridional de la Europa política que es Cana-
rias) se han convertido en zonas de gran atracción de 
inmigrantes. El fenómeno migratorio (y las implicacio-
nes religiosas que conlleva) es quizá uno de los proce-
sos más destacados en la dinámica sociogeográfica en 
la Unión Europea y presenta una perspectiva de futuro 
de un crecimiento continuado. 

Canarias resulta un ámbito particular en este punto 
ya que a la par que el impacto de la inmigración ex-
tranjera de países con población con religiones dife-
rentes a la cristiana católica aumenta, resulta notable 
también (y en ocasiones mucho más antiguo) el im-
pacto del turismo (en ocasiones de larga duración) que 
proviene de este tipo de países. Se trata de dos tipos 
de migración con necesidades religiosas diferentes, ya 
que en el primer caso los cultos se tenderán a expresar 
en la lengua del país receptor (se trata de una inmigra-
ción con perspectivas de estancia largas o incluso in-
definidas) y potenciarán la integración, mientras que 
en el segundo el uso de las lenguas de origen se man-
tendrá y por tanto la comunidad cultual potenciará la 
segregación religiosa respecto del entorno. 

Desde el punto de vista del desarrollo de la multi-
rreligiosidad el significado de ambos modelos es bas-
tante dispar. Las comunidades de turistas tendentes a 
la impermeabilización presentan un impacto local po-
co desarrollado, incluso los especialistas que se en-
cargan de los cultos puede que desconozcan la lengua 
del país (y tampoco la necesiten dada la movilidad de 
sus fieles y de ellos mismos). Se trata de fieles en cierto 
modo transparentes desde el punto de vista del resto de 
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la sociedad circundante. En cambio cuando los cultos 
se expresan en la lengua del país y están abiertos tanto 
a fieles inmigrantes como a cualquier persona que 
pueda interesarse por ellos, el impacto resulta mucho 
más evidente y de hecho la religión puede llegar a 
convertirse en un factor notable de la integración. Este 
doble modelo se puede aplicar a muchos contextos en 
Canarias. Las iglesias evangélicas de extranjeros (turis-
tas, marinos, etc.) resultan paradigmáticas del segundo 
modelo. Pero si, por ejemplo, el culto se realiza de 
modo cerrado o en ámbitos familiares (como en el ca-
so de Canarias puede ocurrir entre hinduistas incluso 
aunque la migración se haya producido hace muchas 
décadas o entre poblaciones de origen chino12) el re-
sultado tenderá a ser parecido al de este modelo. In-
cluso podríamos llegar a plantear que entre musulma-
nes la apuesta por imanes o encargados de mezquitas y 
oratorios (y quienes enseñen religión islámica a los ni-
ños y jóvenes) que desconozcan la lengua local aunque 

                                                 
12 Entre las que el peso de las posiciones no religiosas o ateas no es 

de desdeñar en la invisibilidad de las prácticas religiosas, aunque éstas 
existan en ciertos colectivos de fieles, cuyas opciones, además, no siem-
pre se decantan hacia las religiones tradicionales chinas (el sincretismo 
con diferente peso del ingrediente budista, taoísta o confuciano) sino 
que pueden tender hacia formas diversas de cristianismo (otro tanto ocu-
rre en las comunidades de inmigrantes coreanos). En general en Canarias 
el peso religioso de otras opciones tanto vehiculando comunidades na-
cionales (como, por ejemplo los rumanos o los rusos), étnicas (como los 
seguidores de religiones ancestrales africanas) o de otro tipo (como, por 
ejemplo, los sijs) no son, en la actualidad muy importantes numérica-
mente, aunque se testifica un número muy variado de opciones religio-
sas que en muchos casos no hallan lugares estables propios (locales, 
centros de oración, etc.) en los que desarrollar sus prácticas. 
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tengan un grado notable de erudición en árabe, puede 
llevar a potenciar en la comunidad los caracteres del 
modelo que repasamos (por ejemplo el nivel de dis-
curso de estos responsables puede resultar puntual-
mente ajeno a la realidad social en la que viven y se 
integran quienes les piden o reciben de ellos consejo 
o instrucción). 

El impacto religioso de la inmigración en la cons-
trucción del sistema multirreligioso dependerá, por 
tanto, de múltiples factores entre los que el número 
puede no resultar tan destacado en ocasiones. Así, en 
Canarias el número de la población turística es muy 
grande, el número de lugares de culto a ellos dedica-
do crece, pero su impacto real en el desarrollo de la 
multirreligiosidad no resulta destacable en la misma 
medida (en particular si lo comparamos con el peso y 
la visibilidad que tienen los grupos de conversos y sus 
lugares de culto –en especial entre los cristianos evan-
gélicos hay que reseñar el impacto de los grupos bau-
tistas y pentecostales–). 

Pero lo anterior no quiere decir que el número 
pueda desdeñarse en otros casos. Así en Canarias la 
importancia del islam es cada vez más notable, en 
mayor medida en algunas islas (como Fuerteventura y 
Lanzarote donde la población musulmana ronda el 
10% del total) como resultado del constante flujo mi-
gratorio africano. La diversidad del islam es también 
destacada y en crecimiento, y frente a un islam predo-
minantemente magrebí (y específicamente marroquí) 
de hace unos años en la actualidad el peso del islam 
subsahariano aumenta y con él toman consistencia 
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modelos de entender la religión musulmana algo dife-
rentes (siendo ejemplar el islam senegalés, vertebrado 
por las cofradías sufíes y las redes que son capaces de 
poner en marcha, que facilitan por una parte la inte-
gración de los migrantes, pero por otra permiten vehi-
cular identidades complejas en las que el lugar de ori-
gen es un referente ineludible y bienvenido13 y que 
ilustran un islam claramente transnacional en la línea 
de lo que plantea Alberto Galván en este mismo vo-
lumen de un modo muy operativo). El islam, en tanto 
que segunda religión en Canarias, es sin duda el factor 
de desarrollo de la multirreligiosidad más destacable 
en este ámbito: la visibilización del mismo, cada vez 
más evidente (dado que el estigma, a pesar de ciertos 
problemas puntuales, como el que analiza Victoria 
Contreras en este mismo volumen, parece mitigarse) 
no puede más que crecer. 

De todos modos en lo que respecta a la legitima-
ción colectiva de las religiones en los contextos de 
inmigración no podemos olvidar que recae sobre 
ellas un cierto grado de estigmatización que proviene 
no sólo de las características diferenciales de los men-
sajes que vehiculan respecto de los de las religiones 

                                                 
13 Ya que estas redes, desde la posición privilegiada de los rectores 

de las cofradías, se entretejen y consolidan y la información estratégica 
que comparten con los que inician su acción de migración en forma de 
consejos coadyuvan al éxito de la misma. Además la sanción simbólica 
que otorgan a quienes vuelven en las visitas vacacionales resultan un 
refrendo local de la posición nueva alcanzada con la migración que tie-
ne, por otra parte, consecuencias en la redefinición de la posición del 
migrante en la red global que desde el corazón rector de la cofradía se 
configura. 
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ancestrales (que se produce también en los contextos 
de conversión –como plantea de modo muy sugerente 
Prat, 2001–) sino también por las características de los 
fieles de las mismas, que en tanto que extranjeros son 
percibidos de modo diferencial. Se trata de un factor 
que ha de ser tenido en cuenta de modo adecuado en 
todo estudio que intente reflejar la realidad más allá 
del deber ser: hay que tener en cuenta que la multirre-
ligiosidad es un proceso siempre en construcción. A la 
par que una tendencia global conforma un concepto 
analítico que puede permitir entender y reflejar de un 
modo más adecuado esta delicada problemática que 
estudiamos (y que intenta discernir grados de legiti-
mación de los discursos religiosos para así analizar 
ciertas actuaciones diferenciales que, respecto de és-
tos, se manifiestan en muy diversos niveles y que en el 
caso de Canarias no dejan de comentar los informan-
tes en muchas entrevistas14). 

 
 
 
 
 

                                                 
14 Y que pueden llevar, en circunstancias parecidas, a un alcalde o a 

cualquier otro responsable político o ciudadano a otorgar un trato dife-
rencial a los seguidores de una religión respecto de otra (por ejemplo a 
la hora de solicitar suelo público para edificar un centro de culto, un lu-
gar reservado en un cementerio municipal, una plaza en un centro do-
cente o un espacio cívico para desarrollar algún acto público multitudi-
nario) por mucho que la legislación aplicable sea clara al respecto (y 
tienda a la igualdad, y debiera esperarse de las administraciones una po-
sición de neutralidad). 
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Factores de la multirreligiosidad en Canarias:  
el impacto de la conversión y la legitimación 
de la opción por la diferencia 

 
El tercer factor que determina el crecimiento de la 

multirreligiosidad es la conversión15. Desde luego es 
un factor que, desde el punto de vista numérico, resul-
ta mucho menos destacado que la inmigración, pero 
que en el juego de identidades y alteridades que esta-
mos destacando, resulta más cercano y puede por ello 
producir un choque cultural más evidente (entre las 
legitimaciones y discriminaciones que se ponen en 
juego entre religiones ancestrales y de reciente impac-
to) puesto que los conversos no suelen ser extranjeros 
que provienen de otras culturas (aunque en ocasiones 
también puedan serlo, como ejemplifican los inmi-
grantes provenientes de Iberoamérica que en sus pa-
trias de origen han optado por la conversión, en parti-
cular a modelos de corte evangélico de entender el 
cristianismo y que son bastante numerosos). Por tanto, 
en este caso, se disocia en la construcción de legiti-
maciones religión diferente y extranjería16 y los discur-
sos de la diferencia que exponen los actores religiosos 

                                                 
15 El trabajo de Joan Prat (2001) es muy sugerente y su cita permite 

obviar una proliferante bibliografía, buena parte del marco teórico rela-
tivo a la legitimación que se expone en este apartado (y en general en 
este trabajo) está en deuda con la aproximación al tema que desarrolla. 

16 Circunstancia que en algunos casos enturbia los discursos identita-
rios, particularmente en casos de conflicto como el que en este mismo 
volumen plantea María Victoria Contreras en relación con la agresión 
sufrida en Tenerife por su informante a la que denomina Zoraya.  
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pueden resultar de una gran complejidad en lo rela-
tivo a las referencias identitarias y las fortalezas legi-
timadoras que esgrimen, que les pueden llevar a 
proponer lecturas religiosas diferenciales de las que 
habitualmente plantean los correligionarios inmigran-
tes. Un buen ejemplo lo ofrecen los casos de budistas 
repasados en el trabajo final de este libro o también 
los modelos muy particulares de entender el islam que 
propugnan algunos grupos de conversos musulmanes 
españoles17 entre los que en algún caso se llegan a ras-
trear complejas pertenencias identitarias que se aden-
tran siglos en el tiempo y que pueden reivindicar la 
memoria (o incluso la relación directa18) con el islam 
andalusí y la herencia morisca y que pueden, desde el 
enfoque de análisis expuesto en estas páginas, por tan-
to, acercar argumentos que sostengan una legitima-
ción de gran calado como hemos visto que caracteriza 
a las opciones multirreligiosas por tradición. 

Desde luego, en ocasiones puede tratarse de conver-
siones pasajeras, ligadas a fenómenos de moda (el per-
fil del buscador religioso que revolotea por diferentes 
pertenencias no es inusual y la referencia de Prat, 2001: 
17, es ejemplar), lo que conlleva una notable volatili-
dad religiosa que se refleja en una cierta transparencia. 

                                                 
17 Resulta ejemplar el programa simbólico desarrollado por los res-

ponsables de webislam (http://www.webislam.com). 
18 Se puede en este contexto esgrimir, por ejemplo, la trayectoria 

del responsable de la Fundación cultural Azzagra (véase, por ejemplo, 
http://www.azzagra.com/esp), una personalidad pública muy activa con 
una fascinante biografía que ha expuesto en diversas entrevistas para la 
prensa (y también al que escribe estas páginas). 



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 51

Por otra parte pueden basarse en un conocimiento su-
perficial de estas religiones recientemente adoptadas, 
y cuando se comienza a ahondar en los universos 
simbólicos, disciplinares o éticos de éstas, pueden 
tender a preferir configurar una opción difusa, alejada 
de los fuertes compromisos que en algunos casos se 
exigen en estas formas religiosas en sus patrias de ori-
gen y que puede quedar reducida a algunos conceptos 
éticos y técnicas corporales (es el caso de muchos 
conversos a religiones orientales que terminan aban-
donando la práctica continuada y viviendo opciones 
individuales «a la carta»). Se trata en todo caso de un 
número pequeño de personas las que están implica-
das en estos perfiles de búsqueda en cierto modo 
trashumante y que no parece exigir una legitimación 
fuerte al tratarse de opciones muy enfocadas en lo in-
dividual y por tanto muy poco (o nada) visibles.  

Del mismo modo no implican tampoco a un gran 
número, aunque puedan llegar a tener (y sobre todo 
hayan tenido en el pasado cuando el umbral en la 
percepción social de la diferencia era más sensible) 
un impacto simbólico y mediático importante y una 
notoriedad destacada, por el radical cambio en las 
costumbres, las reglas de convivialidad o incluso en 
los modos de vestir que conllevan en ocasiones, los 
fenómenos de conversión de modo pleno y conti-
nuado a religiones orientales (con el cumplimiento 
de rituales y otras exigencias de un modo sistemáti-
co). El número de budistas o hinduistas (no digamos 
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de taoístas-sincretistas chinos19) fuera de los países 
asiáticos y que no provengan de inmigración es muy 
pequeño (a pesar de la popularidad de algunos con-
versos y de las causas que defienden), y Canarias no 
es una excepción. Diferente es el caso de la acepta-
ción de técnicas asociadas en alguna medida a estas 
religiones, por ejemplo yóguicas o de meditación, 
que se hace mayoritariamente sin conllevar una con-
versión o incluso con desconocimiento de las bases 
religiosas en las que se sustentan tales técnicas (los 
centros que ofrecen este tipo de enseñanzas prolife-
ran). En todo caso estos perfiles de pertenencia difu-
sa presentan un impacto muy poco destacado en lo 
que se refiere a la construcción de la multirreligiosi-
dad en Canarias. Pero por su parte los perfiles más 
comprometidos, tanto en los entornos de creencia 
budista como hinduista, por las propias característi-
cas de los mismos (en particular en lo que respecta a 
los diferentes budismos como veremos en el artículo 
final de este libro), tienden a no resultar en exceso 

                                                 
19 En Canarias no se han detectado por el momento prácticas estable-

cidas y estandarizadas, aunque haya grupos de seguidores más o menos 
inestables (y con prácticas de carácter muy individual) entre quienes 
desarrollan y enseñan técnicas corporales de origen chino (como chi-
kong o tai-chi o diversas otras variantes). Por el contrario sí hay grupos 
de culto estable en otros lugares de España, por ejemplo en Barcelona, 
como se evidencia en el estudio pionero de Estruch, 2004: capítulo XII 
(de gran utilidad por la ambición analítica y la metodología empleada y 
por las posibilidades que ofrece para la comparación con otras zonas de 
estudio). En Canarias también se detectan seguidores de falun-gong que 
en ocasiones promocionan campañas públicas de información sobre la 
situación del grupo en China. 
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visibles por el escaso número de las personas implica-
das en ellos20. 

Sin duda el fenómeno de conversión que resulta 
más notable desde el punto de vista numérico en el 
caso canario (y en general en España, y no digamos en 
Iberoamérica) es el de la opción por formas de cristia-
nismo evangélicas o independientes. En este mismo vo-
lumen Roberto Rodríguez plantea algunas puntualiza-
ciones al respecto que tienen en cuenta el indudable 
impacto de los modelos bautistas y pentecostales (pero 
también hay que tener en cuenta otras propuestas inser-
tas en el movimiento evangélico, incluidos los adven-
tistas) en la potenciación de la multirreligiosidad en 
Canarias. Habría que añadir el peso de los Testigos de 
Jehová y las numerosas (más de 40) congregaciones de 
sus fieles diseminadas a lo largo de la geografía insular 

                                                 
20 A pesar de que las oportunidades de visibilización no faltan; recor-

demos la ceremonia de erección y disolución de un mandala dedicado a 
Chenrezig durante la fiestas del Corpus Christi de 2006 de La Orotava, que 
fue dirigido por el lama Thubten Wangchen (responsable de la Casa del 
Tíbet de Barcelona) y que aglutinó a un cierto número de budistas cana-
rios (y tuvo un notable reflejo mediático), o las conferencias públicas que 
realizan maestros budistas de diversas escuelas en Canarias. La notoriedad 
de ciertos budistas canarios no es desdeñable, podemos añadir a los dos 
maestros que se tratan en el último capítulo de este libro el ejemplo de la 
figura mediática, bien conocida de Alejandro Togores (del que se puede re-
cordar la intervención en la I Conferencia interconfesional de valores mora-
les comunes en las grandes religiones, organizada en Santa Cruz de Tenerife, 
en noviembre de 2003 por Abel Román Hamid). En cualquier caso la pre-
sencia mediática de éstos se suele caracterizar por una línea de discreción 
en lo que se refiere a la expresión pública de su compromiso budista (que, 
por otra parte, no se aparta de la tónica general que suele caracterizar a los 
seguidores occidentales de los diferentes budismos, que focalizan los esfuer-
zos en mayor medida en la práctica interior que en las manifestaciones exte-
riores), por lo que no ha de extrañar que su visibilidad no sea evidente. 
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y también, aunque de menor peso, la acción de visibili-
zación de otros grupos cristianos independientes (como 
la Iglesia de Jesucristo de los santos de los últimos días).  

Los seguidores de todas estas formas de cristianismo 
resultan, desde el punto de vista cuantitativo, junto con 
los musulmanes, y con diferencia respecto del resto, los 
dos elementos más destacados en la multiplicación de 
la multirreligiosidad en Canarias (y también en el resto 
de España). La diversidad que les caracteriza lleva a 
que no podamos computarlos como un todo, caso 
contrario, probablemente la totalidad de los cristianos 
evangélicos e independientes de Canarias llegarían a 
conformar el segundo grupo en número de fieles tras 
los cristianos católicos. 

 
 

Algunas incertidumbres metodológicas 
 
En estos contextos que acabamos de repasar hablar 

solamente de conversión puede resultar inexacto, ya 
que existen seguidores de modelos cristianos evangé-
licos e independientes que han nacido en el seno de 
los mismos (incluso puede llegar la potencia a una ter-
cera generación o más allá, los conversos siendo sus 
padres o abuelos) y a los que, por tanto, no se puede 
denominar ni conversos, ni tampoco inmigrantes. Testi-
fican un proceso muy interesante desde el punto de vis-
ta de la reflexión de carácter metodológico que plan-
teamos en este trabajo, puesto que estarían ilustrando el 
proceso de transformación de sus opciones religiosas 
en elementos de multirreligiosidad por tradición con 
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todas las implicaciones de legitimación que de ello se 
derivarían. Por tanto, como cualquier modelo, éste 
que enfoca el análisis en la multirreligiosidad no deja 
de presentar ciertas incertidumbres metodológicas, pe-
ro no por ello parece perder su fuerza explicativa. 

Para ahondar con más argumentos en esta reflexión 
centrada en la búsqueda de un concepto de análisis 
que resulte satisfactorio al plantear el abordaje de una 
temática difusa y compleja como es el estudio de las 
religiones en Canarias en la actualidad, puede resultar 
de interés referirnos al caso particular que ofrece la fe 
bahai, y que ha expuesto Alfonso García (2003, o la 
aportación en este volumen) en sus trabajos y en su in-
vestigación. Se entremezclan en esta pequeña comuni-
dad (desde el punto de vista numérico) conversos y mi-
grantes de muy diversos orígenes (entre los que tienen 
una posición simbólica notable los persas) de un modo 
tal que resulta difícil determinar los límites de ambos 
conceptos, la migración siendo para ellos una ocasión 
de servicio que les lleva a trascender fronteras en una 
visión del mundo que se idea como cada vez más glo-
bal, a pesar de que los marcos jurídicos (tan importan-
tes en lo que se refiere a la efectiva defensa de un dere-
cho como es el de la libertad religiosa) se piensen en la 
modernidad principalmente desde los estados naciona-
les (a pesar de los intentos de producir un marco inter-
nacional y global de amparo de los mismos). 

No podríamos terminar este planteamiento general 
sin volver a insistir, tras el largo desarrollo argumental 
de las páginas anteriores, en la característica del mundo 
actual en lo relativo a las creencias y religiones que 
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resulta quizá más notable junto con la tendencia a la 
diversidad: la importancia que presentan en muchos 
lugares (y no sólo en Europa), los perfiles de no cre-
yentes, de aquellos actores sociales que no se sienten 
identificados con ninguna religión. Es un factor más de 
la multirreligiosidad por cuanto la libertad religiosa no 
sólo ampara el cambio de religión sino también la re-
nuncia a cualquier creencia religiosa. Frente a los de-
bates clásicos que se centraban en la secularización y 
los más recientes que detectan lo que llaman desecula-
rización (que más poéticamente se expresaría como 
desencantamiento-reencantamiento), la desafección re-
ligiosa, indudable, corre pareja en nuestro mundo ac-
tual con la multiplicación de los modos del creer.  

La finalidad de este trabajo ha sido plantear que el 
concepto de multirreligiosidad puede servirnos como 
instrumento metodológico que permite enfocar los es-
tudios de un modo más sistemático, con un mayor gra-
do de reflexividad y con una mayor vocación de inteli-
gibilidad, esperemos que también ayuden, junto con 
la aportación metodológica general y sintética de José 
Alberto Galván sobre el concepto de religiones trans-
nacionales que sigue a continuación, a mejor encua-
drar los estudios de casos que forman el resto del libro. 
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Las religiones en Canarias, hoy:  
una perspectiva antropológica transnacional 

 
José Alberto Galván Tudela. Instituto de Ciencias  

Políticas y Sociales. Universidad de La Laguna 
 
 
El presente trabajo pretende reflexionar antropoló-

gicamente sobre la compleja realidad de las religiones 
en Canarias, hoy, pero sobre todo indicar algunas pro-
puestas metodológicas para su estudio. 

Ante todo quisiera dejar explícito que, al menos 
desde algunas posiciones teóricas, la antropología cul-
tural pone el acento en el análisis no tanto de las ideas 
o preceptos de la institución u oficialidad religiosa 
cuanto en las prácticas y creencias expresas en la vida 
cotidiana de la gente. Es evidente la necesidad de te-
ner en cuenta la naturaleza y estructura de las religio-
nes en cuyo marco los creyentes elaboran sus prácti-
cas y, aunque relacionadas, ya que en todo tipo de 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 62 

proceso religioso siempre existen especialistas, las 
prácticas y creencias de la gente no siempre coinciden 
e incluso se enfrentan con las de la jerarquía eclesiás-
tica, lo que nos obliga metodológicamente a tenerlas 
en cuenta en sí mismas. Esto es especialmente rele-
vante en las religiones altamente permeables y flexi-
bles, pero también en las denominadas religiones uni-
versales, expansivas y burocráticas21.  

Por otra parte, escribir sobre las religiones en Cana-
rias es no sólo tener en cuenta las creencias y prácticas 
mayoritarias, derivadas del catolicismo, sino también el 
complejo cuadro representado por las creencias y va-
lores de los inmigrantes, que se han establecido desde 
el siglo pasado y especialmente durante la última dé-
cada en Canarias, y que constituyen el 11,29% de la 
población empadronada el 1 de enero de 2005, es de-
cir 222.260 habitantes extranjeros, de un total de 
1.968.280. Téngase en cuenta que esos habitantes ex-
tranjeros son 102.509 del resto de Europa, 80.201 de 
América, 26.732 de África, 12.448 de Asia, y 270 
otros, apátridas. Es decir, que el 46,12% de los extran-
jeros son europeos, no españoles, el 36% son caribe-
ños y sudamericanos, el 12% africanos, y el 5,60%  
asiáticos22. Por otra parte, no todo el 1.746.020 de es-
pañoles empadronados son católicos y practicantes.  

                                                 
21 Para una reflexión metodológica, desde la historia de las religiones, 

consultar el texto de Diez de Velasco (2005).  
22 Véase ISTAC, 2005.  
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Es bien sabido que estos datos hay que relativizarlos, 
dado que no están todos los extranjeros que debían es-
tar, a causa de la irregularidad y el miedo a ser descu-
biertos; que están muchos que no debían estar, debido 
al fenómeno de la duplicidad de los empadronamien-
tos; y ser considerados como, tal es el caso de los jubi-
lados, que tienen en Canarias durante medio año al 
menos su asilo europeo.  

No obstante lo dicho hasta aquí, podemos estimar 
que la población extranjera no roza aún el 20% de la 
población local, pero que junto con la población au-
tóctona convertida a otra religión que vive en Canarias 
está constituyendo un fenómeno que considero muy 
importante en el tema que nos ocupa. Desde el punto 
de vista religioso, la imagen un tanto homogénea de 
Canarias, aunque nunca lo haya sido, está dejando 
paso a un mosaico que dispone ya de espacios limina-
les entre las religiones, especialmente los provocados 
por las conversiones de católicos o no practicantes a 
religiones no católicas, llámese budismo, hinduismo, 
islam, fe bahai, pentecostalismo, testigos de Jehová, 
adventismo, evangelismo, el espiritismo kardeciano, las 
religiones afroamericanas, etc. Aún no conocemos la 
cantidad de conversos católicos o no practicantes por 
cada religión, pero este fenómeno es evidente entre 
los bahais y los testigos de Jehová, entre los practican-
tes de las religiones afroamericanas (santería, can-
domblé, palomonte o umbanda...) y el espiritismo, en 
los budistas, o en las religiosidades populares africa-
nas o americanas, tal como el culto a María Lionza y 
al Dr. José Gregorio Hernández de Venezuela, que a 
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menudo integran catolicismo o protestantismo con 
creencias locales e indígenas (Bediako, 1995;  Burdick, 
1998; Drogus, 1997; Lehmann, 1996; Greenfield y 
Droogers, eds. 2001). Es por ello, que habrá que tener 
en cuenta que al criterio nacional de los inmigrantes, 
de procedencia extranjera, le debemos añadir la de los 
múltiples grupos étnicos de esos países, con sus diver-
sas creencias y prácticas, lo que aumenta la compleji-
dad religiosa de esos países y de Canarias.  

Estamos, por tanto, ante una Canarias más multirre-
ligiosa, en la que  a la pluralidad de religiones hay que 
añadir la amalgama de las mismas en la mente y en 
las prácticas de los creyentes. 

Por otra parte, incluso dentro del catolicismo existe 
cierta diversidad, ya que un tanto por ciento de cana-
rios/as se identifica con lo que podríamos denominar 
movimientos católicos de base, que han podido estar 
bendecidos o no en algún momento de su historia por 
la Iglesia. Asimismo, existen múltiples movimientos 
seglares de variado signo desde dentro de la Iglesia 
Católica. Es el caso de la Comunidad del Camino 
Neocatecumenal de Quico Argüello con sede central 
en Madrid, la de Comunión y Liberación de Luigi 
Giussani, de origen italiano, o el denominado Instituto 
ID de Fernando Rielo. Este último, de origen en Cana-
rias, ha tenido una fuerte expansión por el mundo, 
principalmente por Sudamérica23. Aparte de similares 

                                                 
23 Otros movimientos cristianos de base son los Scouts Católicos, los 

Grupos de Compromiso Cristiano de La Salle, las FOC, etc. 
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movimientos cristianos, debemos de señalar que una 
buena parte de la población canaria también practica 
lo que podríamos llamar una religiosidad popular, ca-
racterizada por la creencia en Dios, alta participación 
en fiestas patronales, incluso de ascendencia católica, 
que profesan devoción a algunos santos y practican o 
solicitan rituales terapéuticos, vinculados o no a un 
santoral.  

No trataré aquí de evaluar el peso que tienen cada 
uno de estos colectivos locales o de inmigrantes ni 
cómo están vinculados a diversas formas de pluri y 
multi-religiosidad. Los diferentes trabajos de este vo-
lumen de seguro que dibujarán ese mosaico de prácti-
cas y creencias religiosas, y cómo la población de las 
Islas las entremezcla. Aunque he efectuado una prime-
ra alusión a diversas religiones este trabajo es más 
bien metodológico que un desarrollo detallado o un 
inventario descriptivo de las religiones en las Islas. Lo 
que sí podemos afirmar es que estamos ante una reali-
dad compleja poco conocida, con escasa bibliografía.  

Quiero, por tanto, contribuir a una reflexión meto-
dológica que contextualice las aportaciones presentes 
en este volumen, y que a la vez sirva para mostrar 
una, no la única, de las maneras de investigar las reli-
giones hoy, en Canarias. Por ello, es a la vez un texto 
prospectivo y programático.  

No obstante, quiero dejar ya formuladas cuestiones 
como éstas: ¿Podemos afirmar que existe alguna espe-
cificidad del fenómeno transnacional en la conforma-
ción de las religiones locales y globales en Canarias, 
hoy? ¿Cuál es el papel y el lugar que ocupa Canarias 
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en los procesos de difusión de las religiones transna-
cionales? Y a la inversa, ¿cuáles son los papeles que 
juegan las religiones en las sociedades hipermodernas 
o globalizadas como Canarias? ¿Podemos definir la si-
tuación como la de un hipermercado religioso donde, 
perdido el monopolio religioso por el catolicismo, los 
creyentes eligen a voluntad lo que se cree y lo que se 
practica? ¿En qué medida podemos definir este fenó-
meno como creativo, de bricolaje? ¿El cristianismo, 
particularmente en sus formas sincréticas y carismáti-
cas constituye un fuerte competidor en un mercado 
religioso desregulado? ¿Existen en Canarias reestructu-
raciones específicas, como expresiones locales, de las 
religiones globales en proceso de difusión transnacio-
nal? ¿En qué medida los no creyentes y los creyentes y 
practicantes canarios católicos/cristianos asumen una 
multirreligiosidad, incorporando componentes de reli-
giones no-cristianas tales como algunas religiones 
diaspóricas africanas y sectas esotéricas o disociándo-
se de la religión?   

 
 

La perspectiva antropológica transnacional  
de las religiones 

 
La perspectiva de análisis transnacional, que voy a 

exponer, aunque muy desarrollada en antropología 
confluye con las derivadas de la economía, la historia 
y la sociología. Por otra parte, existen mutuos acerca-
mientos entre las ciencias sociales, tanto en la utiliza-
ción de técnicas cualitativas como en cuestiones de 
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tipo metodológico, utilizando perspectivas semejantes 
como la aproximación sistémica y conceptos similares 
como los de redes sociales, etnicidad... 

Partiré de un supuesto, el de que existe una perspec-
tiva antropológica común, un núcleo teórico comparti-
do por los antropólogos que se dedican a analizar las 
religiones transnacionalmente más allá de las diversas 
estrategias de investigación y corrientes teóricas exis-
tentes en su seno. En ella debemos destacar tres ideas, 
entrelazadas entre sí. Primeramente, el holismo, que en 
este caso sería la perspectiva denominada articulacio-
nista, caracterizada por el enfoque sistémico/circular de 
la religión. El articulacionismo concibe las religiones 
como procesos complejos de configuración de víncu-
los, conexiones y redes de relaciones de las poblacio-
nes, entre origen y destino. Desde esta perspectiva, los 
antropólogos insisten en la importancia de señalar y 
tener en cuenta la diversidad intracultural religiosa de 
los grupos nacionales y étnicos de las poblaciones que 
se mueven tanto por razones económicas como de ex-
pansión religiosa. En segundo lugar, se parte de la im-
portancia de las redes sociales y de lugares en el marco 
del papel de las estrategias de los miembros (especial-
mente, grupos de edad y género) de los grupos do-
mésticos (Martínez Veiga, 2001; Clarke, 2004; Knox, 
Savage, Harvey, 2006; Ebaugh y Chafetz, 2000, 2002).  

Desde la crisis de 1973, se ha producido una extraor-
dinaria expansión y complejización de las interrela-
ciones entre los diferentes pueblos del mundo, sus ins-
tituciones y sus culturas, así como un desarrollo de 
una creciente conciencia de globalización. El proceso 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 68 

de globalización no puede concebirse sólo como un 
fenómeno meramente económico, tecnológico o co-
mercial de carácter unilineal, universal y necesario, 
sino también como un movimiento en todas las direc-
ciones de bienes y personas, y la circulación y con-
sumo de símbolos, imágenes e ideas, prácticas y 
creencias religiosas (Galván, 2005; Smith and Guarni-
zo, ed., 1999).  

Fenómenos como el aumento y diversificación de 
los flujos migratorios internacionales, la difusión del 
uso de nuevas tecnologías de procesamiento de datos, 
imágenes y sonido, la concentración de las redes de 
comunicación de datos y de los medios de difusión 
masiva de la información, la aparición de nuevas re-
des mundiales de relaciones gubernamentales y no-
gubernamentales, el turismo, la expansión y difusión 
de las religiones, el proceso de mercantilización de 
símbolos étnicos y la politización global de las etnici-
dades y del ecosistema constituyen, pues, factores y 
manifestaciones del proceso de globalización.  

La globalización es consecuencia de la transnacio-
nalización económica, donde a través de un proceso 
tendencialmente planetario y omnicomprensivo la ecu-
mene en su totalidad tiende a convertirse cada vez 
más en un espacio interconectado (y de este modo 
unificado) tendencialmente más continuo que discre-
to, en virtud de múltiples y complejas interrelaciones, 
no sólo desde el punto de vista económico sino tam-
bién social, político y cultural. 

No obstante, se debe considerar que la globaliza-
ción a escala mundial viene siendo también la causa 
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principal del resurgimiento y aparición de viejas y 
nuevas formas de afirmación de las identidades cultu-
rales y religiosas. Esas identidades y religiones en oca-
siones resultan locales, es decir vinculadas a una loca-
lidad o lugar, en otras ocasiones a varias. Se trata de 
identidades deslocalizadas o translocales, que espe-
cialmente se desarrollan a través de las fronteras de los 
estados-nación. No obstante, como ha mostrado St. Ca-
pone (2004), el proceso de desterritorialización viene 
seguido a menudo por otro de reterritorialización. Si 
hay disolución o desplazamiento de los puntos de refe-
rencia, de las raíces o de las fronteras, hay también la 
producción paralela de discursos sobre los orígenes 
que permiten reanclar aquello que se desterritorializa 
en numerosos espacios, simbólicos o reales (Oro, 1995). 

Por ello, diversidad cultural y homogeneización mun-
dial no deben ser consideradas como dos visiones 
opuestas de lo que está sucediendo en el mundo de hoy, 
pues ambas constituyen rasgos de la realidad global. De 
algún  modo, aquella está generando multiplicidad de 
diversidades en un mundo, eso sí, más interrelaciona-
do. En pocas palabras, el sistema mundial más que 
crear una masiva homogeneidad y asimilación cultural 
a escala global, está sustituyendo una diversidad por 
otra, y esta nueva diversidad se basa comparativamen-
te en una mayor interacción y una menor autonomía 
(Friedman, 1994, 2003; Lewellen, 2002; Appadurai, 
2001; Turner, 2003).  

Cuando analizamos la religión desde una perspec-
tiva transnacional, sistémico/circular, queremos seña-
lar que el fenómeno religioso en Canarias, hoy, puede 
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ser concebido en el marco de un proceso más amplio, 
que supone las relaciones de los residentes con el  país 
de partida, y a su vez el retorno y/o las formas de rela-
ción religiosa con el país de donde se procede. A pesar 
de la distancia y la existencia de fronteras, ciertos tipos 
de relaciones religiosas, económicas, sociales, cultura-
les, políticas, o todas a la vez, se intensifican en el es-
pacio. Estas relaciones cruzan las fronteras nacionales24. 

Se construyen verdaderos campos y espacios religio-
sos transnacionales (Faist, 1998, 2000a, 2000b; Pries, 
ed., 1999, 2001), fenómeno que facilita el análisis de 
los procesos por los cuales los creyentes continúan 
formando parte de la vida social y religiosa de su país 
de origen, mientras que simultáneamente se convier-
ten en parte de la fuerza de trabajo en el lugar donde 
residen. Por otra parte, los locales cambian o simulta-
nean sus creencias con una nueva relación, la de la 
zona de origen de aquéllos, mediante la cual han te-
nido acceso a dicha religión. Es lo que denominan en 
la santería «ir o volver a la mata», que es pensada e 
imaginada como originaria de dicha religión. Como 

                                                 
24 Para la difusión de la santería y el candomblé en México, París o 

Bélgica destacan los textos de Argyriadis, 2005b; Argyriadis y Capone, 
2004; Argyriadis y Juárez Huet, 2005; Capone, 1999a, 1999b, 2001-2 y 
Halloy, 2004; para EE.UU. los de Barnes, 19997; Brandon, 1993; 
Tweed, 1997; el cono sur de América el de Frigerio, 1999; para la difu-
sión del Islam en Europa se puede consultar a Lacomba, 2001; Kastoria-
no, 2004a, 2004b y Mandaville, 2001; para la expansión del Cristianis-
mo Evangélico, especialmente el Pentecostalismo, los de Boudewijnse, 
Droogers y Hamsteeg, eds., 1991; Corten y Mary, eds., 2001; Glazier, 
ed. 1980; Vásquez, 1999, 2000 y Willaime, ed., 1999; Juergensmeyer, 
2005.  
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ha indicado St. Capone (2004), la perspectiva transna-
cional permite revelar de este modo la naturaleza 
esencialmente política de la religión. 

Estamos, por un lado, en muchos casos, ante po-
blaciones que al dispersarse por todo el mundo cons-
truyen verdaderas diásporas, representando en sus dis-
cursos experiencias de desplazamiento, de sustitución, 
construyendo casas desde lejos de su casa. Nos po-
demos preguntar, por tanto, ¿qué papel tienen las reli-
giones de los diferentes grupos nacionales y/o étnicos 
y cómo construyen las distintas concepciones cultura-
les de la casa? La casa hace referencia a la sociedad 
de origen, pero no es estática sino dinámica, e implica 
los actos de imaginar, de cambiar y de crear nuevos 
espacios religiosos, sociales y psicológicos. ¿Qué su-
pone, antes del viaje, que se visite algún santuario, se 
realice alguna consulta religiosa? ¿Qué significa que 
los migrantes porten en el viaje de salida, definitiva o 
no, objetos sagrados (cromolitografías, imágenes, atri-
butos…), que se adquieran y/o se «bauticen» allí? En 
ocasiones, los objetos e imágenes son obtenidos en la 
sociedad de llegada, ¿por qué en un viaje de visita son 
llevados consigo para ser bendecidos? ¿Por qué los 
nuevos conversos, locales o inmigrantes, deben recurrir 
al lugar de origen del padrino o madrina a iniciarse?  

Según algunos autores, el concepto de diáspora hace 
referencia a ciertas formas y zonas de contacto entre 
regiones y personas, que generan características cultu-
ras transnacionales. Lugares, a veces muy distantes, se 
convierten en una red a través de la que circulan de mo-
do continuado personas, dinero, bienes e información, 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 72 

constituyendo formaciones culturales identitarias de 
carácter complejo, donde lo importante no son los lu-
gares, sino la relación que se establece entre la pobla-
ción, de tal modo que a pesar de las distancias, a través 
de múltiples medios de comunicación todos partici-
pan e intervienen en la toma de decisión de asuntos 
importantes, aquí y allá. En cierto modo, constituyen 
poblaciones no sometidas a límites territoriales, donde 
la reproducción y cambio social de uno de los lados 
está estrechamente relacionada con la otra, y vicever-
sa. La tensión y dependencia de ambos lados puede 
variar, pero la conexión es progresivamente crecien-
te. Así existen naciones sin fronteras, y comunidades 
transnacionales. 

Pienso a este respecto que el transnacionalismo es 
un concepto que admite grados, y que en cada caso 
hay que sopesar heurísticamente. Sin duda las religio-
nes universales utilizan este mecanismo para reforzar 
su expansión. Otras la utilizan parcialmente, debido a 
la naturaleza de la misma. Además, el transnaciona-
lismo puede reproducirse durante generaciones, com-
pitiendo con, pero no siempre reemplazando, la asimi-
lación o diversas formas de hibridación religiosa.  

¿Qué sucede, por tanto, si analizamos las religiones 
en Canarias desde una perspectiva antropológica sis-
témica, que tenga en cuenta también el país de proce-
dencia y sus variaciones culturales y étnicas, así como 
las conexiones entre ambos de la población residente? 
La perspectiva antropológica tiene en cuenta las ca-
racterísticas de las religiones de las sociedades de par-
tida y no sólo las de Canarias. ¿Qué incidencia tienen 
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los inmigrantes en la construcción de las identidades 
religiosas en el país de procedencia? ¿Cuál es la fun-
ción de las remesas de carácter religioso en la socie-
dad de origen? ¿Cuál es el papel de las instituciones y 
redes religiosas en los orígenes de los procesos migra-
torios y la adaptación de los inmigrantes? (Mahler y 
Hansing, 2005; Hagan y Ebaugh, 2003; Hirschman, 
2004; Lozada, 2003). 

Autoras, como Peggy Levitt (2002, 2003), distin-
guen la producción sobre la religión global y diaspóri-
ca y la diferencian de la producción de las prácticas 
religiosas transnacionales de los inmigrantes. Las pri-
meras estarían ligadas a los intentos de Occidente de 
dar sentido a las religiones no cristianas y orientales, y 
sólo recientemente han insistido en el modo en que 
tales religiones globales crean conexiones internacio-
nales que generan identidades universales. Las segun-
das insistirían en el papel de la religión en el contexto 
de la globalización. Así, R. Robertson y W. Garrett en 
su libro colectivo sobre «la Religión y el Orden Glo-
bal», editado en 1991, se preguntaron en qué medida 
la religión funcionaba como una fuerza homogenei-
zadora, que limitaba la construcción de la diferencia. 
Para ellos la globalización genera una mayor diversi-
dad religiosa, porque los individuos construyen iden-
tidades religiosas localizadas en relación al mundo 
como un todo. Otros autores afirman que los modelos 
difundidos globalmente de organización económica, 
política y cultural limitan la construcción de la diferen-
cia religiosa. Por último, para autores como Peter Beyer 
(1994, 1998, 2001) estamos ante procesos sistémicos, 
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donde la religión contribuye a la comunicación mun-
dial generando una lógica independiente que pone en 
movimiento rituales, pero que mantienen su interde-
pendencia con los procesos sistémicos representados 
por la economía, la política y los mass-media. En esta 
línea de pensamiento muchos autores afirman, como 
muestran los estudios sobre religiones diaspóricas, que 
a través de la globalización la vida política, económica 
y social trasciende los límites y las culturas nacionales, 
pero que los individuos elaboran múltiples identidades 
y lealtades, creando así cultura, usando elementos de 
múltiples y variados contextos25. 

Las religiones transnacionales, por tanto, no pueden 
ser consideradas como conservadoras, sino como crea-
tivas, al menos en destino, también adaptando su re-
ligión a un contexto multirreligioso, repensando las 
imágenes, paisajes y naturaleza utilizada en origen en 
términos de la naturaleza de Canarias. Por ejemplo, en 
la santería de la isla de Tenerife, la Montaña Roja del 
Médano ha comenzado a asociarse a Changó y El Tei-
de a Aggayú, el padre de Changó. Oyá habita en la 
Basílica de Candelaria, Santa Bárbara en la iglesia de 
Somosierra, Ochún (V. de la Caridad) en ermitas de Ta-
ganana y de La Cuesta, Obatalá (Virgen de Las Merce-
des) en la ermita del monte de Las Mercedes, y Yemayá 

                                                 
25 Esta bibliografía sobre las religiones globales o transnacionales es 

abundante, destacando aparte de los textos mencionados, los de Capone 
(ed.), 1994; Colonomos (comp.), 1995; Hopkins, Lorentzen, Mendieta, 
Batston (eds.), 2001: Juergensmeyer (ed.), 2003, 2005; Rudolph and Pis-
catory (eds.), 1997; Van der Veer, 2001; Vertovec, 2001; Arner y Wittner 
(eds.), 1998; Perera, 2005. 
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(Virgen de Regla) en su ermita de Santa Cruz de Tene-
rife. Se proyectan imaginariamente, a través de los co-
lores, olores o formas de las plantas, asociaciones me-
tonímicas y/o metafóricas. Por otra parte, las religiones 
transnacionales pueden desarrollar proyectos en la so-
ciedad de origen, que tienen un carácter de regenera-
ción religiosa. En este sentido, algunos autores piensan 
que la revitalización del cristianismo y el islam en Áfri-
ca es debida en gran medida al deseo de la gente de re-
tornar a lo que ellos consideran ahora una religión tra-
dicional y una directa reacción a la globalización. La 
globalización, por tanto, no implica el fin de la religión 
ni su sublimación, sino su reinvención y reinserción. 

Autores de la denominada Escuela de Birmingham, 
como Manuel Vásquez, Ana Peterson, Phillip Williams 
y Marie Friedmann Marquardt, exploran la construc-
ción de la identidad y el papel de la conciencia y las 
subculturas en el desarrollo de la solidaridad colectiva 
en los márgenes de la sociedad, analizando las prácti-
cas discursivas y las identidades que se han construido 
e imaginado durante los periodos coloniales, naciona-
les y poscoloniales. A. M. Peterson, M. Vásquez y Ph. J. 
Williams en 2001 editaron un volumen colectivo titu-
lado Cristiandad, cambio social y globalización en las 
Américas. M. Vásquez que en 1999 había publicado 
un artículo importante sobre «Pentecostalismo, identi-
dad colectiva, y transnacionalismo entre salvadore-
ños y peruanos en Estados Unidos», profundizará tam-
bién en estos temas en un libro coeditado en 2003 
con M. F. Marquadt titulado Globalizando lo Sagrado: 
Religiones a través de las Américas y en un monográfico 
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con Ph. J. Williams en 2005 de la revista Latin Ameri-
can Perspectives titulado «El Poder de las Identidades 
Religiosas en las Américas». Según estos autores, las 
iglesias ofrecen intencionalmente a los jóvenes (las 
«pandillas callejeras» salvadoreñas y las «armadas de 
Dios») y a la gente más pobre modos alternativos para 
negociar los lazos entre lo personal, lo local y lo glo-
bal, otorgándole una identidad defensiva contra las 
incidencias negativas de la sociedad global. Lo mismo 
sucede con las hermandades y cofradías religiosas en 
la construcción de lazos transnacionales y de una et-
nicidad tanto peruanas como no peruanas. Incluso, las 
iglesias ofrecen a las mujeres católicas carismáticas 
recursos de ruptura y continuidad al inmigrar, nego-
ciando los problemas de la globalización. 

Podemos preguntarnos ¿en qué medida el pentecos-
talismo está ligado al «espíritu de la globalización»?, o 
si ¿los sistemas eclesiales pentecostales incorporan las 
ambigüedades de las entidades globalizadas en grandes 
brechas que ocurren entre las difusas redes policéntri-
cas que construyen las organizaciones transnacionales 
y el modo en que estas realidades son apropiadas y 
reconstruidas por los creyentes locales? La doctrina y 
la práctica pentecostal parecen ofrecer la apertura al 
mundo que la globalización promete. Esto es fácil-
mente observable en la mega brasileña Igreja Univer-
sal do Reino de Deus (IURG), que sacraliza el dinero y 
la adquisición de objetos materiales, como nuevos 
símbolos universales de la salvación secular. De este 
modo, el pentecostalismo constituye no sólo un dis-
curso en la modernidad, sino también un discurso 
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acerca de la modernidad, en cuanto elabora un dis-
curso sobre el presente, adoptando y adaptando las 
técnicas, los discursos y las prácticas de la moderni-
dad en un nuevo imaginario. Las iglesias pentecosta-
les, en suma, pueden ofrecer  

 
una ruta alternativa a la modernidad. No obstante, el 
pentecostalismo puede también representar un modo 
en que los individuos reestructuran su vida de un 
modo significativo a la vez que les proveen de un 
modo para contra actuar con la modernidad. Más 
aún ¿el pentecostalismo ayuda a la gente deslocali-
zada (p. e. inmigrantes urbanos nigerianos), a reima-
ginar sus vidas, no sólo pragmáticamente (apartándo-
les del alcoholismo y una sexualidad peligrosa para 
la salud), sino también creando nuevos modos de 
imaginar tanto el cuerpo como el alma, el pasado, el 
presente y el futuro? (Vásquez y Marquardt, 2003; 
Vásquez y Williams, eds., 2005). 

 
¿En qué medida en un entorno religioso competiti-

vo las preferencias de las poblaciones inmigrantes o 
locales se dirigen a tres cuestiones: a) a las relaciones 
contractuales (entre la Virgen y los santos u orichas 
(Greenfield, 2001); b) a los acontecimientos milagro-
sos (tales como curas y éxtasis, o raptos sobrenatura-
les), y c) a las directas comunicaciones con lo divino, 
el Espíritu Santo (para pentecostales y carismáticos) o 
los espíritus (en las religiones diaspóricas, manifiestas 
en fenómenos tales como la posesión por los espíri-
tus)? (Chesnut, 2003). 
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Hasta aquí, lo que hemos afirmado es el interés de 
estudiar los fenómenos religiosos y de las identidades 
culturales de las poblaciones en el marco de y como 
manifestaciones de los procesos de globalización. En 
este sentido, podemos afirmar que los procesos de di-
fusión de las religiones fuera de sus fronteras naciona-
les se realizan, en primer lugar, por vía de la expan-
sión religiosa, entendida como proselitismo y a través 
del apostolado. En segundo lugar, por vía migratoria. 
Y, en tercer lugar, a través de la influencia de los me-
dios de comunicación (TV, prensa y publicaciones, In-
ternet…). No obstante, 

 
debemos indicar que los procesos fluidos de interac-
ción cultural, de expansión, síntesis y cambio han 
existido siempre desde los primeros registros de la 
historia escrita. En ese sentido la religión siempre ha 
sido global, en el sentido de que las comunidades y 
tradiciones religiosas han mantenido siempre límites 
permeables. Se han movido, cambiado, e interactua-
do con otras alrededor del mundo. Y, a pesar de que 
muchas religiones, especialmente las universales, es-
tán ancladas en elementos o referencias que parecen 
inmutables, no obstante es indiscutible que todas con-
tienen en sí una enorme diversidad de características 
y elementos culturales tomados de las tradiciones re-
ligiosas vecinas. En este sentido la globalización reli-
giosa y la hibridación han sido fenómenos estrecha-
mente ligados a la historia de cualquier tradición, y 
no constituye un fenómeno actual. No obstante, en 
las últimas décadas del siglo XX y en los inicios del 
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siglo XXI está tomando unas dimensiones espectacula-
res, debido a las redes de comunicación y los medios 
de difusión masiva de la información. Lo cual ha gene-
rado que en escasas regiones del globo hoy existan 
miembros de una sola religión tradicional. La globali-
zación de la religión está relacionada con el movi-
miento de gentes e ideas (Juergensmeyer, 2002).  

 
A su vez, hay una tercera vía por la que la religión 

es global. Se trata de lo que Juergensmeyer denomina 
la religión de la globalización, en la que formas de 
nueva religión emergen como expresiones de nuevas 
culturas interactivas. 

En el primer caso, las religiones universales (catoli-
cismo, budismo, islam...) se han difundido movilizan-
do a sus miembros como apóstoles, enviándolos por 
todo el mundo y con el fin expreso de crear comuni-
dades religiosas como diásporas. Se caracterizan por 
una movilidad explícitamente ligada a instituciones 
religiosas y, en menor medida, por decisiones perso-
nales, utilizando mecanismos religiosos. Las migraciones 
a EE.UU., desde diversos puntos del Caribe y Sudamé-
rica, a través de redes eclesiásticas protestantes, son un 
ejemplo de ello (Hagan y Ebaugh, 2003; Hirschman, 
2004; Holbraad, 2004; Mahler, Hansing, 2005).  

A este respecto, debemos contestar a preguntas co-
mo éstas: ¿Qué papel tiene Canarias en ese proceso de 
expansión religiosa? ¿Es el mismo para todas las reli-
giones? ¿Qué sucede con aquellas religiones cuya na-
turaleza no es expansiva, pero se desarrolla por me-
dios tales como la TV e Internet? ¿En qué medida la 
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naturaleza transnacional de la Iglesia católica y protes-
tante es útil a los inmigrantes (como ONGS) y a las cla-
ses pobres ante los efectos de la competencia global 
tanto en los países de salida como de acogida? ¿Cómo 
funcionan las redes eclesiásticas? ¿En qué medida el 
protestantismo constituye una reformulación del ma-
chismo (p. e. en Colombia) y el modo como las muje-
res pobres se identifican a sí mismas y desarrollan estra-
tegias para sus vidas? (Brusco, 1995; Vásquez, 1999). 

En el segundo caso, en principio, los migrantes se 
trasladan fuera de su país por múltiples razones, entre 
las que destacan las económicas, las políticas, y sólo 
en algunos casos las derivadas de conflictos religiosos. 
Más que un proyecto religioso, estamos ante movi-
mientos poblacionales, que portan sus valores cultura-
les, sus creencias, su religión.  

En este caso, debemos responder a preguntas co-
mo: ¿Cuál es el papel que la religión juega en las mi-
graciones transnacionales de determinados grupos ét-
nicos y/o nacionales a Canarias? Cada individuo, cada 
grupo, cuando emigra porta sus hábitos alimenticios, 
sus prácticas sociales, sus ideas y creencias, en nues-
tro caso su religión, su cultura en el sentido más am-
plio. Los/as migrantes, por tanto, a pesar de que las 
causas de su movilidad sean económicas, no son sólo 
fuerza laboral para un nuevo mercado de trabajo en la 
sociedad de destino, sino también son portadores/as de 
ideas, de valores que han adquirido durante el proceso 
de enculturación en su sociedad de origen. Sin duda, 
estoy hablando de esa parte mayoritaria de la pobla-
ción migrante, que ha pasado su infancia o incluso su 
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adolescencia en su sociedad nativa, o que intenta in-
sertarse en la nueva sociedad, cuando es un adulto, ya 
maduro. El/la migrante, es cierto, puede reproducir, 
abandonar o adquirir nuevas creencias, por lo que no 
podemos esencializar la religión de aquéllos, sino mi-
rarla desde una perspectiva procesual, abierta y cam-
biante, especialmente entre los/as más jóvenes.  

 
 

El papel de las redes sociales y de lugares  
en los estudios de la difusión transnacional  
de las religiones 

  
No podemos entender la movilidad del fenómeno 

religioso como si fuera un proceso unilineal. Desde 
una perspectiva antropológica, el fenómeno está for-
mado por redes, no sólo sociales sino también de lu-
gares, entendiendo éstos como el conjunto de nudos 
por los que los creyentes pasan hasta llegar al destino 
definitivo, manteniendo desde ese momento relacio-
nes diversas con cada nudo de las mismas. En este 
sentido, es necesario no sólo conocer las redes socia-
les que tejen las relaciones con familiares y creyentes 
en sociedad de salida y de destino, sino también la to-
pología de lugares y la situación de Canarias en ella, a 
fin de establecer el papel de ésta en el contexto global 
de la red. 

El movimiento de las religiones en el contexto de la 
expansión o de la migración, por tanto, debemos con-
siderarlo preferentemente como un fenómeno social 
colectivo. Los grupos domésticos, la familia, las cadenas 
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de amistades, las comunidades religiosas... están en la 
base de la mayor parte de los movimientos migratorios. 
La transferencia de información y los apoyos materiales 
que familiares, vecinos o amistades, grupos religiosos 
ofrecen a los inmigrantes facilitando el proceso de sa-
lida, de acceso y de llegada (financiación del viaje, 
gestión de la documentación, localización de una vi-
vienda o puesto de trabajo...) son decisivos en la toma 
de decisión de inmigrar tanto regular como irregular-
mente. Es por ello que ese marco institucional, y en 
general cultural, es clave para analizar el fenómeno 
que nos ocupa. 

Las redes forman parte de estructuras afianzadas, 
que incluso desarrollan sus propias dinámicas sociales 
y que pueden desprenderse de los estímulos y deses-
tímulos de la sociedad receptora. Las redes son como 
una tela de araña, algo más que una cadena bipolar. 
Muestran muchos destinos posibles y relacionados, 
llegando a ser enormemente extensas. Los creyentes 
tenderán a seguir las redes establecidas, aventurándo-
se raramente a salirse de las mismas, excepto cuando 
aquéllas fallen. Sin embargo, tendrán la posibilidad de 
seguir o alternar itinerarios migratorios diversos al in-
terior de dichas redes. La red crece a través de los ma-
trimonios, de las amistades, de vínculos religiosos, incluso 
de las relaciones de parentesco ritual, el compadrazgo 
o el padrinazgo, un patrón cultural y religioso, abierto 
a múltiples personas, más allá del grupo de parentes-
co, especialmente en la sociedad de destino. Las redes, 
por tanto, suelen estar abiertas a nuevos destinos, liga-
das a mercados de trabajo, pero también a decisiones 
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arbitrarias y personales, más allá de razones estricta-
mente económicas. El acceso a la red llega a constituir 
una especie de capital social y cultural, quizás el más 
importante capital que posee un inmigrante (Lewellen, 
2002).  

Podemos afirmar que el determinante básico en al 
menos algunos procesos migratorios son esas redes de 
relaciones, de tal modo que lo importante no son sólo 
las características y atributos de las personas, sino el 
tipo de relaciones que establezcan. Este tipo de rela-
ciones son previas al proceso migratorio, pero sin duda 
se transplantan, crecen con él, ramificándose indefini-
damente, al articularse con las del proceso migratorio 
y las redes receptoras en la sociedad de destino (Tilly, 
1990). Por esas redes circulan no sólo personas, sino 
también información, objetos materiales y simbólicos, 
capital para un pequeño negocio, medicinas… Por 
tanto, las relaciones sociales se combinan con rela-
ciones de intercambio de bienes materiales y simbóli-
cos, y de servicios.  

El estudio de las religiones a través de las migracio-
nes internacionales, desde una perspectiva transna-
cional, debe partir de la evidencia de que además de 
reproducir la religión, las prácticas religiosas de los 
migrantes están presentes a menudo en los diversos 
momentos del proceso migratorio, desde la sociedad 
de origen en la partida y preparación del viaje, en la 
trayectoria e itinerario a través de las redes y en la in-
serción en la sociedad de destino.  

La importancia de esta perspectiva se encuentra tam-
bién y sobre todo en la evidencia de las importantes 
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relaciones que se mantienen con la sociedad de ori-
gen (instituciones, membresía de la religión comparti-
da...), conexiones a través de las fronteras que como 
comunidades comparten.  

En determinados casos las manifestaciones de estas 
relaciones escapan a la bipolaridad para constituir re-
des de lugares articulados en ese espacio transnacio-
nal. De este modo, los procesos de conversión de los 
canarios a religiones como la santería cubana, pueden 
estar vinculadas a santeros cubanos inmigrantes en 
Canarias, a santeros en Cuba o a santeros de Venezue-
la, y donde su religiosidad presenta evidencias sincré-
ticas con el culto a María Lionza. Por tanto, en su con-
junto, los creyentes y practicantes de la santería están 
articulados en redes multipolares, cuya naturaleza de-
terminará la dependencia de uno u otro punto de par-
tida, los centros de culto de La Habana o de Caracas. 
En este sentido, como ha afirmado P. Levitt (2002), 
debemos tener en cuenta las prácticas e identidades 
religiosas de los migrantes que mantienen un sentido 
de pertenencia en múltiples lugares. 

Relacionado con todo ello se encuentra el hecho 
de que nuevos conversos de la sociedad de llegada 
tras un proceso de educación religiosa por parte del 
santero migrante, ya constituido en padrino, deben vi-
sitar la sociedad de origen de éste para eventualmente 
ser iniciados por sus padrinos. Este proceso no es sólo 
individual, sino colectivo. Se ha podido comprobar, 
que comenzando por hombre o mujer casado/a, se ex-
tiende a los hijos de su familia nuclear y a veces más 
allá de la misma, a la familia extensa o a las amistades. 
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Por otra parte, existen dos tipos de casos de conver-
sión. Por una parte, derivadas de crisis personales 
(p. e. separaciones matrimoniales o divorcios traumá-
ticos, después de muchos años casados y con los hijos 
ya mayores), que conducen al que será nuevo/a con-
verso a efectuar consultas al santero cubano, residente 
en Canarias. Por otra, derivadas de problemas de per-
sonalidad, que si se está casado/a puede implicar la 
progresiva conversión del resto de la familia nuclear. 

En este sentido, el estudio de los procesos de con-
versión debe hacerse en el marco más amplio de las 
redes transnacionales. Esto afecta tanto a las religiones 
universales como a las que se difunden a través de 
procesos migratorios. Ni qué decir de la tercera vía li-
gada a medios de difusión tales como Internet. Pode-
mos afirmar, que los procesos de conversión en este 
contexto globalizador generan toda una tipología: a) 
Nuevos conversos locales, canarios/as, previamente 
ateos y/o católicos o de otras creencias; b) Inmigrantes 
recientes no-creyentes, inmigrantes creyentes, hijos o 
descendientes de inmigrantes extranjeros creyentes (1ª 
o 2ª generación en Canarias), que se reconvierten a la 
religión de sus antepasados en sociedad de origen. 

La difusión tanto por expansión religiosa como por 
migración ha favorecido los procesos de conversión y 
de evangelización a través de Internet, posibilitando 
una movilidad virtual. Este procedimiento ha sido ya 
utilizado por los pentecostales, magistralmente anali-
zado por el antropólogo M. Vásquez. Como indican 
Helen Rose Ebaugh y Janet Saltzman Chafetz (2000, 
2002), en su libro La Religión a través de las Fronteras, es 
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necesario analizar las redes personales u organizacio-
nales que existen entre los miembros de las comunida-
des religiosas inmigrantes y los individuos e instituciones 
religiosas que dejaron atrás. ¿Cómo fluyen los ahorros o 
remesas entre las comunidades religiosas de origen y de 
destino? ¿Cómo estos intercambios afectan a las prácti-
cas religiosas en ambos contextos? ¿Cómo las influen-
cias cambian a través del tiempo cuando los inmigran-
tes llegan a asentarse en la sociedad de destino? ¿Cómo 
los factores económicos, históricos, políticos y religio-
sos influyen en los lazos religiosos transnacionales?  

Fenggang Yang (2002) en un artículo sobre el trans-
nacionalismo cristiano chino, a pesar de la complejidad 
tipológica más allá de las relaciones bipolares, distin-
gue analíticamente cuatro tipos de lazos transnacionales, 
que son útiles en primer análisis: individuo (sociedad de 
origen) a individuo (sociedad de destino); individuos 
(sociedad de origen) a organizaciones (sociedad de des-
tino); las iglesias (sociedad de origen)  a individuos (so-
ciedad de destino); y las iglesias (sociedad de origen) a 
organizaciones (sociedad de destino), en la cadena bi-
polar de sociedad de origen/sociedad de destino. En 
primer lugar, con miembros y parientes de la familia, 
con primeros co-miembros de la iglesia, los colegas, 
alumnos de la escuela, amigos y misioneros. La segun-
da es a través de donaciones, como miembros de trus-
tees, como representantes regionales. El tercer caso 
como apoyo de misioneros, seminaristas, ministros e 
inmigrantes retornados. Por último, como apoyo de or-
ganizaciones cristianas, apoyo de seminarios, iglesias, 
asociaciones y apoyo especial en tareas. 
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Las redes, por tanto, pueden ocupar un lugar cen-
tral en el análisis de la difusión de las religiones. En 
terminología de Faist (2000: 30-35), se trata de un ni-
vel relacional, en el que intervienen lazos sociales y 
simbólicos entre los emigrantes, los grupos de paren-
tesco, los grupos domésticos, los grupos religiosos, las 
comunidades étnicas y nacionales a las que pertene-
cen… y los recursos inherentes a estas relaciones. 

Es en este contexto, donde proponemos analizar al-
gunos temas, como los siguientes:  

¿Cuál es la distribución concreta por sexos de los 
distintos grupos étnicos y nacionales inmigrados en 
Canarias en la fase actual de los procesos migratorios 
internacionales? ¿A qué religión pertenecen? ¿Cómo se 
caracterizan las relaciones religiosas y de género en 
cada caso y dentro de cada grupo étnico? ¿En qué per-
manecen iguales y en qué difieren de las de los países 
de origen? ¿En qué medida existen matrimonios interre-
ligiosos en Canarias? ¿Cuál es el papel de las familias 
en las conversiones y en el desarrollo religioso? ¿Cómo 
se produce la reproducción de la religión en el caso de 
los menores, inmigrantes regulares e irregulares? ¿Có-
mo compatibilizan la sociedad de consumo moderna 
con la relocalización de su religión tradicional?  

 
 

La investigación cualitativa del estudio  
de las religiones 

 
La perspectiva antropológica transnacional de las re-

ligiones propone la utilización intensiva y dominante, 
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puesto que se emplea también la cuantificación, de las 
técnicas y métodos cualitativos tales como las entre-
vistas estructuradas y no estructuradas, las historias de 
vida, los grupos de discusión y el análisis de los dis-
cursos (textos orales y escritos, imágenes en procesos 
rituales, graffittis…), en el marco del trabajo de campo 
y la observación participante.  

Un trabajo de investigación sobre las religiones en 
Canarias, hoy, desde una perspectiva transnacional re-
quiere necesariamente de un enfoque interdisciplina-
rio, tanto conceptual como metodológicamente. De-
bemos recurrir, a los datos macrosociales disponibles 
desde la demografía y la economía, a la aplicación de 
las técnicas típicas de la sociología, como la encuesta 
y a la baremación cuantitativa de sus opiniones sobre 
algún aspecto concreto; deberá aplicarse en la medida 
de lo posible la perspectiva diacrónica de la historia 
para entender los procesos de transformación de los 
fenómenos estudiados; y primaremos, como justifica-
mos más adelante, el uso de las técnicas de análisis 
cualitativo de la antropología, la observación partici-
pante y la entrevista estructurada y no estructurada, las 
historias de vida y análisis de discursos, para profundi-
zar en las cosmovisiones de los protagonistas implica-
dos: inmigrantes y la población autóctona.  

En estrecha relación con una perspectiva transna-
cional de las religiones en general y de los procesos  
migratorios en particular, muchos autores han aposta-
do por lo que se denomina la etnografía multisituada, 
caracterizada por la transversalidad, la multilocalidad 
y el seguimiento en detalle de los movimientos y flujos 
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de los inmigrantes (Marcus, 1995). La investigación 
sobre las religiones debería desembocar en estudios 
desde diferentes lugares de la red transnacional, si-
guiendo los flujos de personas y colectivos, de bienes, 
saberes y servicios, de objetos religiosos... y rompien-
do con la idea tradicional de la comunidad y la cultu-
ra como una unidad territorial (nacional, regional…) 
de observación. Es cierto que debemos analizar con-
gregaciones, iglesias, familias rituales, pero siempre en 
el marco de los flujos internacionales de las religiones.  

En el caso de no disponer de medios económicos 
para ello, se debe contar con la participación eventual 
de investigadores nativos en los  puntos de origen. 

En cualquier caso, a nivel metodológico conside-
ramos imprescindible el papel que puede jugar la an-
tropología social en el estudio de la relación de los 
procesos migratorios y la difusión de la religión, con 
sus métodos de investigación más microsociales y cua-
litativos, para dar cuenta de esa realidad social que en 
las estadísticas macrosociológicas no tienen cabida. 
Así, podemos acceder a la comprensión de las reaccio-
nes y percepciones de la gente ante el hecho de las 
nuevas religiones, a los problemas de la exclusión o la 
integración de los distintos grupos religiosos que com-
parten el territorio con la población autóctona canaria, 
a las consecuencias económicas, políticas y culturales 
de las interacciones sociales que caracterizan la multi-
rreligiosidad en el contexto insular actual.  

En síntesis, la metodología para abordar las unida-
des de análisis planteadas en un trabajo de investiga-
ción de estas características debe centrarse, por todo 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 90 

lo expuesto, en la combinación de diferentes técnicas 
de las ciencias sociales, tanto las cuantitativas y de 
encuesta como la recopilación de datos a través del 
trabajo de campo, la observación no obstrusiva, los 
grupos de discusión y la observación participante: 

–Observación participante, entrevistas estructuradas 
y no estructuradas a informantes tanto autóctonos co-
mo extranjeros y tanto individuales como colectivos 
sobre el tema de la multirreligiosidad derivada de la 
inmigración; y los valores, percepciones y actitudes 
hacia los distintos grupos étnicos y el suyo propio; cir-
cunstancias familiares y situación socioeconómica, etc. 
Se deben realizar historias de vida, lo más densas y 
detalladas posibles, donde se describan las causas, el 
proceso y la percepción del impacto desde la perspec-
tiva del inmigrante. Para ello será fundamental lograr 
una amplia muestra de informantes de las religiones 
que conviven en las Islas, y con la mayor variedad po-
sible en cuanto a sexo, edad, estado civil, situación 
laboral, condición socioeconómica, etc. Debido al ca-
rácter de la investigación es aconsejable la utilización 
de entrevistas en profundidad, entre dos y tres horas, 
realizadas preferentemente en los lugares donde viven, 
tanto de hombres como de mujeres. Preferentemente, 
deben tener un carácter no estructurado, especialmente 
si van dirigidas al conocimiento de los procesos de 
conversión religiosa. Se trata de conseguir que las per-
sonas entrevistadas expliquen sus experiencias sin que 
el entrevistador introduzca demasiadas preguntas en el 
discurso del inmigrante. El análisis de dichos discursos 
revelará muchos aspectos que la simple encuesta no 
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manifiesta. Algunos autores han designado este enfo-
que como punto de vista consensual, planteamiento 
de carácter cualitativo que se puede basar en entrevis-
tas a individuos concretos o en grupos de discusión. 

–Observación no obstrusiva y descripción de las 
actividades y espacios religiosos realizando registros 
sonoros y visuales (fotografía, vídeo) de los actores so-
ciales implicados, sus actitudes y conductas, etc., ana-
lizando el carácter público o privado de las prácticas 
religiosas. Describir con cierto detalle el ciclo anual 
de actividades religiosas (Indicar días, horas, asisten-
cia…), de las concentraciones de carácter religioso en-
tre los miembros de su iglesia, y otras actividades lú-
dicas, periódicamente, o en fechas señaladas. 

–Se intentará situar y cuantificar el fenómeno en la 
mayor parte de sus dimensiones. Por ejemplo, ubica-
ción por barrios y calles de los establecimientos y 
tiendas; centros de culto, tipos de altares, objetos y 
productos religiosos; genealogías de creyentes; calen-
darios de actos religiosos….  

–Estudio de hemeroteca de artículos locales sobre 
la temática de la inmigración y multirreligiosidad: 
declaraciones de las instancias políticas y guberna-
mentales, hechos y noticias sobre los conflictos reli-
giosos cuando se produzcan, análisis del tratamiento 
periodístico de las noticias sobre inmigración y reli-
gión, etc. 

–Registro de programas televisivos en los que se 
realicen foros, tertulias, debates, informes y reporta-
jes sobre dichos temas. Asistencia a eventos públicos 
como conferencias, mesas redondas, manifestaciones, 
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etc., que se celebren en Tenerife sobre el tema de in-
migración y multirreligiosidad.  

Por otra parte, para el análisis de determinados as-
pectos como los estereotipos religiosos dominantes se 
recurrirá también, como se ha señalado, al uso de en-
cuestas específicas sobre el tema, que nos permitirían 
el análisis cuantitativo y cualitativo de los discursos. 

A fin de obtener una imagen comparativa, sería 
muy importante complementar la investigación con el 
análisis de los trabajos existentes en las diversas cien-
cias sociales a nivel regional, nacional y europeo. 

Este trabajo de investigación debe abordar dos uni-
dades de observación básicas. Por un lado, los distin-
tos grupos de inmigrantes y, por otro lado, la pobla-
ción autóctona, tanto creyente o conversa como no 
creyente de las nuevas religiones. En el primer caso, 
habrá de efectuarse un survey previo, a fin de obtener 
información sobre cuáles son los grupos nacionales y 
étnicos más importantes demográficamente desde el 
punto de vista de la multirreligiosidad. 

Respecto al estudio de la población inmigrante, te-
niendo siempre en cuenta que no nos podemos referir 
a su religión de origen como una estructura homogé-
nea formada por una serie de rasgos definidos por su 
nacionalidad, la investigación se centrará en las gran-
des unidades de análisis siguientes: 

–Las características generales de las religiones de 
origen de las/os inmigrantes y sus variaciones intracul-
turales respecto a valores, creencias, actitudes, con-
ductas... Indicar la religión practicada en origen (testi-
gos de Jehová, adventistas, pentecostales, bautistas…; 
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bahais…; católicos; santería, palomonte, espiritismo, 
hinduismo, budismo, judaísmo, islam…). Precisar an-
tecedentes religiosos en la familia. Si hubo educación 
religiosa en casa, en la escuela y/o en ámbitos religio-
sos específicos. Detallar actividades (oraciones, ben-
diciones, enseñanzas en catequesis, oficios, otros…). 
Cuándo y cómo tuvo lugar la conversión religiosa, ex-
poniendo las circunstancias con detalle (si antes era 
religioso o ateo, causas de su conversión y cambios en 
su vida con la conversión. Cuál era el nivel de inicia-
ción (p. e. creyente, ahijado –de bautizo de nacimien-
to, y/o de santo–, o algún otro grado…). Describir las 
actividades religiosas en esa época (oraciones, medi-
tación, ritos –nacimientos, bodas y muertes–, prohibi-
ciones –alimenticias, indumentaria, hábitos de vestir– 
ropa, collares, y otros objetos de carácter religioso…). 

–Las redes sociales en torno a la difusión de las reli-
giones: la importancia de la transferencia de informa-
ción, los lazos comunitarios previos, los posibles apo-
yos materiales que los inmigrantes ya establecidos, 
sean o no pertenecientes al grupo religioso, ofrecen a 
los potenciales creyentes, etc. Observar qué tipo de 
relaciones religiosas se establecen con la población de 
su religión de origen. Contactos, viajes y referencias 
respecto a su religión de origen. El papel de las redes 
sociales en la formación o recomposición de alianzas 
entre distintos actores, especialmente las relativas al 
padrinazgo y su papel como reforzador de vínculos, 
tanto en la diáspora como en las sociedades de origen.  
Se analizarán así los lazos que sobrepasan los contex-
tos locales. 
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–La estructura y composición de los grupos domés-
ticos, las diferencias de género y la influencia de la re-
ligión en las relaciones sociales de sus miembros. La 
aportación y problemática religiosa específicas de las 
mujeres y las variaciones que introducen las diferentes 
fases del ciclo vital de los grupos domésticos. El papel 
de las relaciones de parentesco real y/o ritual como el 
compadrazgo. 

–Las estrategias religiosas de los grupos domésticos 
de los inmigrantes: El acceso al trabajo, y su posible 
relación con alguna instancia religiosa a la que perte-
necen. Las aportaciones económicas a la iglesia de la 
que es miembro. Indicar en qué medida la pertenencia 
religiosa le ayudó a integrarse en Canarias.  

–Los patrones de residencia de los inmigrantes y 
creyentes, cómo se distribuyen espacialmente y cuáles 
son los lugares que frecuentan. Analizar si se confor-
man guetos y/o enclaves religiosos y si estos últimos 
son residenciales o económicos. El acceso a la vivien-
da o a servicios sociales… y su posible relación con 
alguna instancia religiosa a la que pertenecen. 

–Las actividades y actitudes religiosas de los inmi-
grantes en el marco de los espacios sociales y simbóli-
cos de las diferentes colonias de inmigrantes e investigar 
cuáles son éstos, cómo se reconstruyen en el nuevo 
contexto los símbolos y diacríticos religiosos más im-
portantes, en qué situaciones se manifiestan y de qué 
forma (celebraciones, manifestaciones musicales, lúdi-
cas, deportivas y otras actividades comunes, hábitos 
alimentarios y de consumo, indumentaria...). Percepción 
de cambios en las prácticas religiosas de los inmigrantes 
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de su país, describiéndolos con detalle e indicando 
causas aproximadas.  

–Estudio de las remesas de los inmigrantes, a través 
del sector bancario, casas de cambio y envíos a través 
de particulares que viajan, analizando en qué medida 
inciden a nivel familiar y religioso e indicando canti-
dad, destino y frecuencia. 

–En qué medida se sienten excluidos socialmente 
por razones religiosas, indicando por quién/es (cana-
rios, extranjeros de otras religiones…), en qué escena-
rios y tipos de actos. 

–Estudio de los espacios transnacionales en los que 
se lleva a cabo la comercialización de elementos reli-
giosos, así como las explicaciones, justificaciones, usos 
y críticas acerca de este mercantilismo. Se analizará, 
en su caso, el papel de las tiendas esotéricas como 
núcleos de referencia de consultas y otras prácticas en 
las religiones new age y afroamericanas. 

Respecto a la población autóctona, la investigación 
se centrará en los siguientes dominios concretos: 

–Estudiar si existe alguna especificidad del fenóme-
no transnacional en la conformación de las religiones 
locales y globales en Canarias, hoy. Definir cuál es el 
papel y el lugar que ocupa Canarias en los procesos 
de difusión de las religiones transnacionales, qué pa-
peles juegan las religiones en las sociedades hipermo-
dernas o globalizadas como Canarias, y cómo explicar 
la naturaleza de la multirreligiosidad en Canarias.  

–Estudiar no sólo cómo se produce la recepción de 
estas religiones por parte de los canarios sino también 
las redefiniciones y transformaciones introducidas en 
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el nuevo contexto. Indicar si existen en Canarias rees-
tructuraciones específicas, como expresiones locales, 
de las religiones globales en proceso de difusión 
transnacional.  

–Analizar la posible tensión que pueda producirse 
entre un ideal de ortodoxia (la importancia de la «raíz» 
y las tradiciones) frente a los cambios introducidos en 
las prácticas locales canarias. Se estudiarán los discur-
sos de legitimación y reivindicación de la tradición re-
ligiosa frente a nuevas prácticas locales. 

–Observación y descripción de las actitudes y prác-
ticas de la población autóctona respecto a la integra-
ción/exclusión social de los distintos sectores de la 
población inmigrante en sus interrelaciones religiosas, 
tanto cotidianas como extraordinarias, investigando 
especialmente los espacios sociales que comparten. 

–Recopilación de información sobre las percepcio-
nes ideológicas (valores, estereotipos, concepciones 
políticas...) de los diferentes sectores de la población 
autóctona respecto al tema de la inmigración y multi-
rreligiosidad. Para ello se recurrirá tanto a encuestas 
específicas sobre el tema como a entrevistas directas 
con los informantes contactados, así como a las decla-
raciones de los sectores implicados en los medios de 
comunicación. 

–Cuándo y cómo tuvo lugar la conversión religiosa, 
exponiendo las circunstancias con detalle (si antes era 
religioso o ateo, causas de su conversión y cambios en 
su vida tras la conversión) y, en su caso, temporalidad 
de la misma. Describir la iniciación y el nivel alcanza-
do. Describir las actividades religiosas personales en este 
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momento (oraciones, meditación, ritos –nacimientos, 
bodas y muertes–, prohibiciones –alimenticias, indu-
mentaria–, hábitos de vestir, ropa, collares, y otros ob-
jetos de carácter religioso…). 

–Observación y descripción de los procesos (discur-
sos, símbolos, espacios, rituales religiosos...) de identi-
ficación religiosa de la población autóctona, tanto in-
dividuales como colectivos, y valoración del efecto 
sobre éstos de la inmigración desde el punto de vista 
religioso. 

No quisiera terminar sin indicar algo que está sien-
do muy recurrente en las investigaciones sobre el fe-
nómeno religioso. Se trata de la defensa de la inicia-
ción religiosa del investigador como único modo de 
conocer su objeto de estudio, manifestando a veces 
públicamente, a través de vestimenta, collares, etc., su 
pertenencia a determinada religión. Desde esta actitud 
metodológica se supone que para comprender las in-
terioridades de un sistema religioso, el investigador 
debe ceder su intersubjetividad, nunca neutral, a una 
percepción desde dentro de lo que está estudiando. 
Indudablemente es cierto que toda religión tiene as-
pectos esotéricos que no son fácilmente comunicables 
a un observador. Pero la demanda de una conversión 
supone que el investigador debe hacerse como uno de 
los creyentes y acceder a los diferentes grados de la 
práctica religiosa, como premisa para un buen estudio 
de la misma. Aparte de la inviabilidad de que un antro-
pólogo interesado en el estudio comparativo de las re-
ligiones pueda o deba convertirse a todas las religiones 
existentes y posibles a fin de hacer su investigación y 
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no ceda a las tentaciones de abandonar la investiga-
ción, hoy día estamos lejos de interpretar la observa-
ción participante en estos términos. Como afirmara 
Clifford Geertz, la investigación antropológica preten-
de el estudio de los significados que comparten los 
creyentes y el análisis de sus prácticas. En este sentido, 
no se trata tanto de hacernos como ellos ni de meter-
nos en la cabeza y los sentimientos de los informantes, 
cuanto de intentar acceder a los significados que cir-
culan entre ellos. Y, para hacer esto, no es necesario 
tanto la identificación con los sujetos cuanto contra-
poner lo que significa para ellos a través de una des-
cripción densa, que dé cuenta de los detalles, de la fi-
na red de relaciones que los contextos revelan, y sobre 
todo de las intenciones significativas implicadas en su 
conducta. Me atrevería a decir que muchos de estos 
aspectos son irremediablemente inintencionales a los 
creyentes. 
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Mujeres y religión en Canarias:  
apuntes metodológicos para el estudio  

de las mujeres musulmanas 
 

Mª Victoria Contreras. Departamento de Historia. 
Universidad de La Laguna 

 
 
Si bien la inmigración en España, y especialmente 

en Canarias, es un tema de rigurosa actualidad, como 
se puede comprobar de forma recurrente en los me-
dios de comunicación y en la bibliografía que abunda 
al respecto, no es menos cierto que son pocos los es-
tudios minuciosos y concretos sobre las mujeres mu-
sulmanas en el archipiélago canario. La razón es que 
en la mayoría de los casos la investigación se centra 
en los valores de procedencia geográfica, relegando 
los religiosos a un segundo lugar.  

Las historias personales de las mujeres musulma-
nas, autóctonas o inmigrantes, son la esencia de esta 
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investigación, porque son las personas las que expe-
rimentan realmente los procesos sociales y son a su 
vez las que provocan los cambios en los mismos, de 
ahí la importancia de los testimonios directos, de las 
historias de vida.  

La dimensión ideológico-cultural, la que conforman 
las percepciones, los valores, las imágenes y opiniones 
por parte del colectivo, en este caso musulmán y es-
pecíficamente de género, completa el concepto de 
realidad más allá de los mass media y de las precon-
cepciones que pueden existir sobre ellas. Aunque de-
bemos puntualizar que no se trata únicamente de re-
sultados individuales porque «las pautas culturales y los 
valores ideológicos son, a la vez, recursos en mano de 
los actores y elementos promovidos o reprimidos por el 
orden social dominante» (Colectivo Ioé, 2002: 44). 

Quisiéramos aclarar que no consideramos la iden-
tidad religiosa de nuestras entrevistadas como defini-
ción absoluta de su persona, puesto que los sujetos 
creamos nuestras identidades a través de múltiples de-
finiciones. Las declaraciones monolíticas que defien-
den que una variable, una esfera de nuestra personali-
dad, domina a las otras nos parecen erróneas, porque:  
 

dotar de una identidad a la inmigración [o a los mu-
sulmanes en este caso] equivale a reforzar el prejui-
cio según el cual tanto la sociedad de acogida como 
los inmigrantes son conjuntos cerrados que se dife-
rencian punto por punto (Naïr, 2001). 

 

Somos un cúmulo de circunstancias, creencias y 
opciones que se nutren de nuestro lugar geográfico, 
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social, económico e ideológico. Ser musulmanas es 
una variable más en la compleja red que articula sus 
vidas, pues a ésta hay que añadir que son mujeres, 
que unas superan los cincuenta y otras no han llegado 
a los veinticinco años, y unas buscan trabajo mientras 
que otras regentan sus propios negocios. Por otra par-
te, están las que se autodefinen como canarias a pesar 
de haber nacido muy lejos, mientras que otras, siéndo-
lo, no consideran que formen parte de la comunidad 
geográfica a la que pertenecen porque el rechazo que 
perciben las aleja. 

¿Es la adscripción religiosa de una persona motivo 
de exclusión o de integración? ¿Ser mujer, musulmana 
e inmigrante es peor que ser mujer, musulmana y es-
pañola? ¿Hay un estereotipo que estigmatiza a la mu-
jer musulmana? Y si es así, ¿hasta qué punto es real? 

¿Integración o segregación? ¿Analfabetas, escolari-
zadas o universitarias? 

Una batería de preguntas que se fundieron con lo 
que ellas mismas planteaban y que nos remiten, a fin 
de cuentas, a una amalgama heterogénea de creyen-
tes, condicionadas, como lo es cualquier sujeto de es-
tudio, por su género, edad, formación, religión y cir-
cunstancias personales.  

«¿Por qué quiere entrevistarme?» 
Contactar con las mujeres musulmanas y conseguir 

que compartieran con nosotros su experiencia religio-
sa, cultural, social y de género era el objeto final y 
más importante de esta investigación. En todos los ca-
sos nos preguntaron, con asombro y desconcierto, 
cuál era el motivo, qué era lo relevante.  
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En todos los casos respondimos que lo relevante 
eran ellas.  

Pretendíamos descubrir si se reconocían en las 
imágenes que se proyectan de ellas, si su reflejo está 
deformado o no. Ésta es la razón por la que esta inves-
tigación se culminó con una puesta en común, en la 
que ellas pudieron leer este artículo y manifestar sus 
opiniones (incluidas a lo largo del texto). La intención 
no era contar con su aprobación, ni variar nada de 
cuanto hemos documentado, sino saber si reconocían 
su discurso a través de estas líneas, incluir y restable-
cer vacíos en caso de haberlos, independientemente 
de si era políticamente correcto o no. 

 
 

Análisis de la prensa local: pautas del tratamiento 
 
Los medios de comunicación masivos propagan, es-

tablecen y refuerzan estereotipos, normas y valores que 
nosotros hemos decidido descifrar a través de la prensa 
insular. De esta forma las hemerotecas de siete perió-
dicos insulares26 se convirtieron en nuestra base de da-
tos, lo que nos permitió extraer una serie de pautas que 
presentamos a continuación. Éstas son extensibles a 

                                                 
26 En la isla de Tenerife: El Día [http://www.eldia.es], Diario de Avisos 

http://www.diariodeavisos.com], La Opinión de Tenerife [http://www.la-
opinion.com], y La Gaceta de Canarias [http://www.lagacetadecanarias.net]. 
En la provincia de Las Palmas Gran Canaria: La Provincia [http://www. 
laprovincia.es/], Canarias7 [http://www.canarias7.es], La Voz [http://www.la 
vozdelanzarote.com/] y Diario Digital Participativo de Canarias [http://www. 
archipielagonoticias.com]. 
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otros periódicos de carácter nacional, sin por ello negar 
que en el transcurso de los últimos siete años hayamos 
asistido a una clara mejoría en los contenidos, y en el 
tratamiento en la prensa de la comunidad musulmana.  

 
–Las referencias a la comunidad musulmana se hacen 

desde la creencia de una homogeneidad monolítica. 
Esta generalización oculta las diferencias que noso-

tros hemos podido documentar a través de las entre-
vistas personales, ya que desde la prensa se obvian las 
variables de procedencia, edad, género, formación y es-
tatus económico, hasta las particularidades en la expre-
sión de la religiosidad entre los distintos musulmanes. 
Por ejemplo, los musulmanes chiítas constituyen el 10% 
del mundo islámico, mientras que los suníes son la ma-
yoría. También lo son en Canarias todas las mujeres en-
trevistadas y, según la información facilitada, la práctica 
totalidad de los que están asentados en el Archipiélago.  

Podríamos decir que la homogeneidad es una gene-
ralización que simplifica y desfigura la realidad de los 
musulmanes en Canarias, más aún cuando el islam se 
ramifica en una variada oferta de escuelas teológicas y 
de derecho, lo que ya implica diferencias fundamenta-
les en los creyentes. Artículos como «Un estudio des-
carta los modelos de integración para musulmanes en 
España» (Diario de Avisos, 08-07-2004), en el que tras 
esta investigación tendríamos que preguntar a qué mu-
sulmanes se refiere, o «Musulmanes de Tenerife» (Dia-
rio de Avisos, 02-05-2004) son la antesala de artículos 
más concretos y definidos, como «¡Un cementerio, 
por Alá!» (Canarias7, 13-04-05) o «Los musulmanes 
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canarios responden a las viñetas sobre Mahoma con 
condena e indiferencia» (Canarias7,14-02-06). 

 
–Las noticias se estructuran en función de la impor-

tancia que tienen para los occidentales. 
Factor que nos ofrece una versión particularmente 

etnocéntrica de la realidad de otros continentes y cul-
turas. A este fenómeno se añade, aunque mucho tie-
nen que ver con la propia esencia de las publicacio-
nes periódicas de tirada diaria, que pocas veces hay 
un contrapunto positivo y cuando aparece se trata co-
mo una excepción, como algo único. Generalizar la 
barbarie y destacar por encima de cualquier cosa as-
pectos negativos, puede ser expresión de determinadas 
circunstancias no extensibles a todas las comunidades 
musulmanas, ni a todas las mujeres musulmanas con-
cretamente. Así es en el caso de «Un tribunal islámico 
revisa hoy la condena de Safiya Hussaini» (Diario de 
Avisos, 25-03-2002) o «Balas y azotes» (El Día, 17-03-
2005), en el que se expone que:  

 
Una mujer, hasta ahora empleada de hogar en los 
Emiratos Árabes Unidos, recibirá 150 latigazos por ha-
berse quedado encinta sin estar casada. El castigo le 
será administrado en dos fases –humanidad ante todo–, 
no se sabe si antes o después del parto. En cualquier 
caso, una vez flagelada será expulsada del país.  

 
–Los valores occidentales son el baremo a seguir 

que permite juzgar las diferencias.  
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En este apartado nos gustaría presentar dos cuestio-
nes. Por una parte observamos la marca negativa im-
plícita que lleva el árabe, por el hecho de ser árabe y 
por la correlación inmediata que se establece con el 
islam, uniendo a estos conceptos el de violencia y te-
rrorismo. Por otra parte está la exigencia de adecuarse 
a los valores occidentales para que sus discursos ten-
gan crédito.  

Lo haremos con la reflexión a la que nos invita 
Martín Muñoz al explicar que: 

 
En este contexto, apretar las tuercas a los intelectua-
les árabes que no abrazan fervorosamente los valores 
y los códigos occidentales con una política de virtual 
exclusión sería un error. Excluye importantes interlo-
cutores y mediadores sociales. La simplista pero inten-
sa búsqueda del «árabe bueno» (moderno, seculariza-
do y occidentalizado), como único posible embajador 
de su sociedad y su cultura, no sólo sirve de pantalla 
para ocultar con frecuencia el conocimiento eficaz 
de la diversa realidad árabe, sino que además contie-
ne un mensaje subliminal perverso: al menos que 
pruebe ser de los «buenos», todo árabe es un presun-
to «malo» (Martín, 2006). 

 
En segundo lugar nos parece particularmente reve-

lador, acercándonos desde la categoría de género, 
observar que dentro de la lucha mediática entre esos 
valores que parecen abanderar occidentales (demo-
cracia-libertad-igualdad) frente a orientales (teocracia-
opresión-desigualdad) las mujeres salen recíprocamente 
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perjudicadas. Las orientales musulmanas son represen-
tadas como sujetos no autónomos (dependientes de la 
tutela del padre o la del marido), sumisas y abnegadas, 
además de genéricamente analfabetas o, en el mejor 
de los casos, sin estudios superiores. Mientras que las 
mujeres occidentales son demonizadas a través de su 
libertad sexual, su autonomía, el descenso de la nata-
lidad y la prioridad del ámbito laboral en sus vidas 
como descriptores de una vida frívola.  

Otro ejemplo de un error repetitivo pero que queda 
oculto bajo el estereotipo, es negar a las mujeres in-
migrantes el valor implícito que tienen al abandonar 
su lugar de origen en aras de conseguir una vida mejor 
para ellas y para sus descendientes. En el caso de las 
mujeres musulmanas emigradas se establece una 
equiparación con los enseres del marido, como si ellas 
fueran una mercancía más en los valores del varón y 
no seres autónomos y partícipes de la decisión de 
emigrar.  

 
–La terminología utilizada es la que podríamos de-

nominar el vocabulario del miedo.  
Los términos fanáticos, radicales, terroristas e inte-

gristas pululan mayoritariamente en titulares y artícu-
los. De esta forma, si trazáramos la imagen de una per-
sona musulmana a través de la información que nos 
aportan los periódicos el perfil sería el de terrorista en 
potencia, inmigrante analfabeto o integrista fanático.  

Así se trasluce bajo títulos como el «Terrorismo is-
lámico» (El Día, 21-07-2005); las tres entregas de «El 
atentado de Londres y el terrorismo islamo-nazi» (El 



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 119

Día, 21-07-2005, 22-07-2005 y 23-07-2005, respecti-
vamente); «El Gobierno prepara reformas tendentes a 
perfeccionar la lucha contra el terrorismo» –en el que 
se especifica que las reformas están dirigidas contra el 
terrorismo del integrismo islamista– (Diario de Avisos, 
25-05-2004) o ante la pregunta «¿Hay peligro integris-
ta en Canarias?» (El Día, 03-01-2005). 

Los sucesos de 11 de septiembre en Nueva York, el 
11 de marzo en Madrid y el 7 de junio en Londres, 
desataron con virulencia la radicalización de estas 
creencias. El atentado de Nueva York se considera el 
punto de inflexión para todos los entrevistados.  

Analizar la prensa canaria supone percatarse de los 
distintos tratamientos posibles del colectivo musul-
mán, e indudablemente del cambio sustancial que su-
puso el atentado terrorista del 11-S en Nueva York. 
Desde ese momento el calificativo islámico aparece 
irremediablemente unido al terrorismo, y la necesidad 
de transmitir normalidad y transparencia, una de las 
prioridades de las comunidades musulmanas más or-
ganizadas. Muestra de ello son multitud de artículos 
del tipo «El imán de la mezquita islámica de Tenerife 
asegura que son pacíficos» (El Día, 07-10-2001); «La 
Comisión Islámica niega la existencia en España de 
imanes o mezquitas que inciten a la violencia» (Cana-
rias7, 27-07-05); «El discurso de los imanes de Teneri-
fe es siempre moderado» (El Día, 06-01-2006); «La 
comunidad islámica rechaza la violencia y agradece a 
los españoles su tolerancia» (El Día, 12-03-2005).   
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–Las expresiones religiosas más radicales se erigen 
como característica fundamental del mundo musulmán. 

Una de nuestras informantes nos relataba su sorpre-
sa cuando la maestra de su hijo le dijo que había visto 
en el telediario una de sus fiestas. Se refería a la pro-
cesión en Kerbala27 de los chiítas. Lo que había visto 
era la retransmisión de cómo hombres, y también ni-
ños, se golpeaban el cuerpo hasta sangrar. Esta mu-
sulmana suní no entiende como suya esta celebración, 
y no comprende que alguien haga extensible a todos 
los musulmanes una festividad propia de una minoría.  

Lo que llega a la mayoría, y se asienta en sus sub-
conscientes, es que los musulmanes tienen prácticas 
religiosas que rozan el fanatismo, además de lograr 
abstraerse de prácticas religiosas propias, que en un 
pasado o en la actualidad eran similares. «Cronología 
de tragedias con muertos en peregrinación a La Meca» 
(Canarias7, 12-01-06) o «Millones de musulmanes 
chiítas celebran la ‘Intifada’ palestina en el día del 
‘Ashura’» (Diario de Avisos, 25-03-2002) son el otro 
lado de artículos como «Los musulmanes celebran en 
la capital la Fiesta del Cordero» (Canaria 7, 05-01-06), 
«Aid en Canarias» (Canarias7, 05-11-2005), «Rezos 
para acabar el Ramadán» (Canarias7, 04-11-05) o 
«Los musulmanes salen a la calle a celebrar el final 
del Ramadán por falta de espacio en las mezquitas» 
(Canarias7, 03-11-05).   

                                                 
27 Kerbala es una ciudad sagrada para los chiítas, pues en ella murió 

asesinado Husein, el último nieto de Mahoma. La Ashura conmemora su 
martirio a manos de los seguidores de los omeyas.  
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–La mutilación genital femenina como rito islámico. 
Está muy extendida la creencia que identifica las 

prácticas relacionadas con la mutilación genital feme-
nina como una costumbre propia de la cultura islámi-
ca, a pesar de que en el Corán no existe mención algu-
na y que los propios principios del Islam prohíben la 
mutilación corporal (lo que incluye incluso los tatuajes).  

Esto no quiere decir que no haya musulmanes que 
la practican, los hay, y también cristianos. La explica-
ción a este fenómeno responde a:  

 
prácticas preislámicas que se realizaban en diferentes 
pueblos europeos y africanos como higiene, como pre-
paración para la vida sexual o como sacrificio, símbolo 
religioso de purificación. No existe ninguna mención 
en el Corán de tal práctica. Actualmente la ablación de 
clítoris se practica en algunos países musulmanes, pero 
también entre cristianos de África (Fernández, 2006). 

 
Sin embargo no existe una profusión similar de no-

ticias referentes a las opiniones que «condenan o repu-
tan anti-islámica esta práctica, como la prohibición de 
practicarla en hospitales públicos en Egipto, o la decla-
ración del Imán de la Universidad Al Azhar condenán-
dola» (Jadicha, 2005). 

 
 

Análisis de la prensa local: haciendo diferencias 
 
El tratamiento de las noticias que aluden directa  

o indirectamente a la comunidad musulmana en la 
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provincia de Tenerife, es radicalmente opuesto al que 
podemos encontrar en la provincia de Las Palmas. 
Tanto en número como en contenido. No sólo lo 
hemos documentado a través de la prensa, sino que 
las comunidades musulmanas entrevistadas son uná-
nimes al manifestar que en Gran Canaria la acepta-
ción, no ya de su colectivo, sino de su individualidad, 
es una realidad que no incomoda. Consideran que las 
islas orientales asumen la diversidad y la multicultura-
lidad sin entenderla como un problema.  

Hemos analizado la prensa de ambas provincias in-
tentando rescatar los artículos cuyo contenido aportaban 
datos relevantes para la investigación, es decir, aquellos 
que nos han permitido extraer información de localiza-
ción de las comunidades musulmanas, de los centros de 
reunión y culto, personas con puestos de poder y direc-
ción dentro de la comunidad o cifras aproximadas del 
número de musulmanes que conforman la comunidad 
islámica en Canarias. Además de cómo se elige al imán, 
la existencia o no de redes solidarias en la comunidad, 
como por ejemplo para enviar a los difuntos a su país de 
origen (hecho constatado en las entrevistas, preferente-
mente con la comunidad saharaui), el mantenimiento 
de las mezquitas, sus festividades y celebraciones. 

Tras este análisis nos atrevemos a decir que en el 
periódico tinerfeño El Día apenas se contemplan noti-
cias de carácter insular, y cuando alude a los musul-
manes transmite una intensa alarma social. 

Basten como ejemplo los siguientes artículos. En 
Simpatizantes (Alcántara, 2005) se describe a los ima-
nes como personas que: 
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atraen la desgracia, pero estos guías y modelos espiri-
tuales musulmanes, que son unos predicadores infa-
tigables, reclutan muchos partidarios. Los hechiceros 
siempre tienen seguidores, ya que parecen estar con-
vencidos de lo que dicen y además lo repiten mucho. 
Han logrado que al 25 por ciento de musulmanes bri-
tánicos les caiga simpático el terrorismo o al menos 
que comprendan «los sentimientos y los motivos» de 
los que se lían la muerte a la cintura, como si fuera un 
turbante de medio cuerpo, y destripan a la gente que 
les acogió en su país. Aunque la mayoría rechaza la 
violencia terrorista, casi todos se oponen a la civiliza-
ción occidental por considerarla inmoral y decadente.  

  
«Ahora le tocó a Francia» (El Día, 03-06-2006) o 

«¡Predicadores, ¡venid!» (El Día,  07-06-2006) tienen 
en el mismo talante.   

Es Canarias7, en nuestra opinión, el periódico en el 
que se tratan con rigor aspectos significativos para la 
comunidad musulmana que podrían ser extensibles a 
cualquier comunidad. La necesidad de un lugar de 
reunión y celebración, de algo tan importante como es 
un matadero para una comunidad que contempla el 
sacrificio correcto de los animales como uno de sus 
principios rectores28, un cementerio o un lugar para ce-
lebrar sus festividades. Son ejemplo de ello los artícu-
los citados hasta el momento. Como «Los musulmanes 

                                                 
28 Los animales deben ser degollados invocando el nombre de Alá y 

deben desangrarse por completo para poder comerse.   
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celebran en la capital la Fiesta del Cordero» (Canarias7, 
05-01-06) o «Estudiantes enseñan español a la comuni-
dad musulmana majorera» (Canarias7, 19-09-05). 

Incluso en el delicado tema de las caricaturas de 
Muhammad 29  se transmite una normalidad que no 
oculta la crítica o el enfado de la comunidad musul-
mana, «Los musulmanes locales dicen no a las viñetas 
pero pacíficamente» (Canarias7, 20-02-06) o «Los mu-
sulmanes canarios responden a las viñetas sobre Ma-
homa con condena e indiferencia» (Canarias7, 14-02-
06). Podríamos decir que los artículos sobre la comu-
nidad musulmana están inscritos ya en la realidad de 
las islas orientales, pues el tratamiento de la noticia no 
es excepcional ni se enmarca en un suceso.  

Sin duda, lo que deberíamos preguntarnos es la re-
percusión que tiene sobre el que lee el discurso que 
estimulan los medios de comunicación, que no están 
exentos de responsabilidad, ni de rigor, en la tarea 
común de integración de las comunidades inmigrantes 
y aceptación de las sociedades globales e intercultura-
les en las que vivimos,  

 

                                                 
29 ¿Mahoma o Muhammad? Una de las primeras observaciones que 

nos hicieron, tanto musulmanas como imanes, fue la de no citar al que 
consideran su profeta bajo el nombre de Mahoma, sino de Muhammad. 
La explicación que nos ofrecía uno de los imanes, y que nosotros com-
probamos, es que se trataba de una traducción errónea y malintenciona-
da del castellano, derivado del mote maozim. El sacerdote católico Álvaro 
de Córdoba identificó a Muhammad con Maozin, personaje extrabíblico 
precursor del Anticristo; y que se identificó con la cuarta Bestia del sue-
ño del profeta Daniel (veáse Daniel 8, 1-27), que anuncia el fin de los 
tiempos. 
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evitando el extendido discurso que percibe a los in-
migrantes sólo como extraños que han llegado a 
nuestro hogar sin ser invitados y que, como visitantes 
educados, deben necesariamente acomodarse a las 
pautas de vida de los dueños de la casa (Colectivo 
Ioé, 2002: 44). 

 
 

Mujeres musulmanas y prensa  
 
En los periódicos analizados las alusiones a las 

mujeres musulmanas en Canarias son prácticamente 
inexistentes. Cuando hay referencias a las mujeres 
musulmanas suelen estar relacionadas con países ára-
bes en los que las prácticas de la cliteroctomía o el 
uso del burka aparecen como temática estelar: «Ex-
posición de ‘burkas’ y testimonio de una mujer afga-
na en el curso Voces musulmanas hablan: islamis-
mos, multiculturalismo y mujeres» (Diario de Avisos, 
19-07-2002); «La influencia de la religión musulmana 
coarta los derechos de la mujer» (Diario de Avisos, 06-
03-2002) o «Las niñas de Benban ya no sufrirán la 
amputación del clítoris» (Canarias7, 30-07-05). Pero 
que corresponden a marcos geográficos y regímenes 
políticos determinados, y no extensibles al resto de 
países árabes.  

Las mujeres inmigrantes musulmanas, senegalesas 
y mauritanas mayoritariamente, son el otro extremo, 
entre el que fluctúan las noticias. Sin embargo, nin-
guno de estos ejemplos sirve para mostrar la comple-
ja realidad de las mujeres musulmanas emigradas al 
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archipiélago canario, la de las mujeres musulmanas que 
han nacido aquí, o las que se han convertido al Islam.  

La mayoría de las musulmanas entrevistadas consi-
deran que el desconocimiento de su religión, por parte 
de la sociedad y de los propios medios de comunica-
ción, provoca una imagen negativa y distorsionada de 
su comunidad, estigmatizada desde los atentados del 
11-S con el sobre título de  terrorista.  

Les planteamos que las posiciones radicales (refi-
riéndonos a la repercusión de las caricaturas de Ma-
homa30 aparecidas en un diario danés, a las que ellas, 
en su mayoría,  han hecho referencia antes de que no-
sotros planteáramos este asunto) no ayudan demasia-
do en este panorama tan crispado. Ni siquiera la única 
mujer que se ha convertido al agnosticismo, del grupo 
entrevistado, considera inofensivas las caricaturas. Pe-
ro si bien unas guardan silencio ante las reacciones 
violentas que se han sucedido en numerosos países de 
mayoría musulmana, otras critican que la reacción ha 
sido desmedida y que el islam no debe reforzarse con 
la violencia. Aún así existe una cierta permisividad 
con los sucesos, una justificación que se ampara en la 
provocación de la que dicen ser sujetos.  

                                                 
30

 El 30 de septiembre del 2005 se publicaron, en el diario danés Jy-
llands-Posten, doce caricaturas satíricas en torno a la figura de Muham-
mad. En ellas se mostraba a Muhammad con una bomba en la mano, 
con un turbante del que sobresalían explosivos, o riéndose de los terro-
ristas suicidas, diciéndoles que en el paraíso ya no había más vírgenes 
(ironizando sobre la creencia del paraíso con vírgenes dispuestas a satis-
facer a los suicidas que se inmolen en defensa del Islam). 
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Las musulmanas no son elemento relevante en las 
noticias, pero cuando aparecen no son exactamente 
representativas de las mujeres musulmanas, como es 
el caso de la exdiputada holandesa Ayaan Hirsi Alí o 
las seguidoras del movimiento «Ni Putas ni Sumisas».  

Consideramos interesante ahondar en estos dos 
ejemplos, uno de ellos conocido y criticado por nues-
tras entrevistadas (únicamente por las que cursaban 
estudios superiores), el caso de Ayaan Hirsi Alí.  

Hirsi Alí reflexiona desde su propia experiencia, y 
es a través de su biografía como podemos entender su 
evolución, la de una somalí que a pesar de la oposi-
ción de su padre, sufrió la ablación de clítoris a manos 
de su abuela con apenas cinco años. Que estudió en 
el Instituto Nairobi de Chicas Musulmanas, lo que 
grabó en ella una profunda impronta religiosa. Tanto 
fue así que durante la guerra entre el Estado secular de 
Irak y la república islámica iraní se convirtió en segui-
dora de los Hermanos Musulmanes, portó el hiyab e 
incluso deseó convertirse en una mártir del Islam. 

Todo cambia en 1992, cuando su familia acordó su 
matrimonio huyó a Holanda, solicitando asilo político, 
y consiguiendo un permiso de residencia por razones 
humanitarias.  

Su vinculación al Partido de Trabajo marca el ini-
cio de su carrera política, sin embargo entra en total 
desacuerdo con las directrices que su partido tiene en 
políticas de inmigración, basadas en la defensa del 
multiculturalismo.  

Será en el 2002 cuando inicie su acercamiento al 
Partido Popular por Libertad y Democracia, el partido 
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liberal de la derecha. Con éste fue parlamentaria des-
de enero de 2003 a junio de 2006, cuando tuvo que 
dejar su escaño al salir a la luz la falsificación de su 
nombre y fecha de nacimiento al tramitar su naciona-
lidad holandesa.  

No cabe duda de que Hirsi Alí no representa a una 
mayoría, al menos si nos centramos en las posibilida-
des y en los recursos con los que contaba, pero no por 
ello deja de ser un testimonio a considerar, a pesar de 
que nuestras entrevistadas piensen que figuras como 
ella las perjudican y que nada tiene que ver con sus 
realidades.  

Al haberse declarado no creyente desde los atenta-
dos del 11-S y denunciar la íntima relación entre islam 
y guerra, afirmando que no es casual que «dos de ca-
da tres guerras en el mundo se libran en nombre de 
esa creencia. La idea de que el Islam es una religión 
de paz no tiene ningún fundamento» (Hirsi Alí, 2006), 
parece haberse posicionado no frente, sino en contra 
de aquellos que contemplan el islam como su única 
religión y que por otra parte también luchan, desde 
dentro, y desde la creencia de que el causante de de-
terminadas situaciones no es únicamente el Islam, sino 
también la cultura patriarcal.  

Cierra la posibilidad de diálogo al declarar su radical 
oposición a cualquier política de integración de los in-
migrantes que se fundamente en el multiculturalismo, 
bajo el juicio de que esta teoría perpetúa y fortalece 
normas culturales y religiosas que anulan la indepen-
dencia de los musulmanes, y especialmente de las mu-
sulmanas. Añade que los derechos de las mujeres en 
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las sociedades musulmanas no responden a una mala 
interpretación de los textos coránicos sino a los valo-
res sexuales implícitos en el Corán, por los cuales la  
virginidad de las mujeres está íntimamente relaciona-
da con el honor de la familia. La teoría que defienden 
numerosas teólogas feministas islámicas es completa-
mente opuesta, ya que centran sus esfuerzos en de-
mostrar que el Corán no es opresor con los derechos de 
las mujeres, sino las interpretaciones patriarcales que se 
han hecho de sus textos. Así lo defienden Azizah al-
Hibri (Al-Hibri, 1982), Rifaat Hassan (Rifaat Hassan, 
2005) o Asma Barlas (Barlas, 2002). 

Esto no quiere decir que sus posicionamientos no 
tengan nada en común, pues en muchos casos defien-
den, en última instancia lo mismo,  

 
aunque lo hacen sin mengua del valor que supone la 
multiculturalidad, que sólo es posible desde el pen-
samiento complejo, y defendiendo que no se pueden 
tolerar, en aras a la religión, costumbre o tradición, 
aquellas prácticas opresoras para la mujer que directa 
o indirectamente atentan a la inviolabilidad del pro-
pio cuerpo (Durán, 1999).  

 
Al decir que las mujeres que profesan el Islam su-

fren un «síndrome de Estocolmo» que las esclaviza 
Hirsi Alí anula posibles puestas en común, que a 
nuestro juicio serían muy interesantes. Este debate 
nos suscita numerosas preguntas pues, ¿se puede im-
poner al que emigra que acepte junto con el trozo de 
tierra que va ocupar un determinado modelo cultural? 
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¿Quién decide cuál va a ser el modelo cultural correcto 
y en base a qué fundamentos? ¿Las religiones son in-
compatibles con los estados de derecho democráticos? 

No cabe duda de que nuestras identidades no son 
disfraces de los que podemos liberarnos por arte de 
magia en función del lugar en el que estemos, ni en 
función de lo que esperen de nosotros. Tampoco sig-
nifica que no reconozcamos por ello un canon a se-
guir que es el que marcan los derechos humanos, y 
que nos parecen irrenunciables en cualquier parte del 
globo. Como también lo es la libertad de creencias, 
mientras no atente contra ellos.  

El movimiento «Ni putas, ni sumisas», presidido por 
Fadela Amara, enlaza también con el mismo fenóme-
no. Mujeres procedentes de las barriadas obreras en 
Francia reivindicaron su derecho a no ser encasilladas 
en las dos visiones que, según ellas ofrecía el extre-
mismo islámico: las mujeres que ejemplifican la tradi-
ción, que portan el hiyab y se someten al mandato 
masculino en su familia; y las que se convierten auto-
máticamente en desertoras de las norma y en mercan-
cía de Occidente, perdiendo para la comunidad mu-
sulmana todo el valor.  

Amara plantea que las teorías que defendían un 
ineludible proceso de integración-asimilación han fra-
casado en Francia, pues no se han asimilado las cos-
tumbres ni las señas de identidad como propias por las 
terceras generaciones. Declara (Amara, 2004) su total 
oposición al hiyab y el fracaso del sistema educativo 
para cambiar los valores androcéntricos y machistas 
que se perpetúan en los barrios, sobre todo a través 
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del Islam. Cree y defiende como única alternativa el 
laicismo absoluto de los estados y de las manifesta-
ciones sociales, y aún así no hay conflicto para que se 
siga autodenominando musulmana (ya que reduce la 
práctica al ámbito familiar y privado).  

Nuestras entrevistadas consideran que ninguno de 
estos ejemplos, ni Hirsi Alí ni Fadela Amara, sirve para 
mostrar la realidad de las mujeres musulmanas emi-
gradas a nuestro país, ni para las que han nacido o 
crecido aquí. Pero el estudio de las mujeres musulma-
nas, si tiene intención de ser completo, debe abarcar 
todos los fenómenos sociales que se están sucediendo. 
Porque la diversidad que nos proporcionan perfila el 
mapa geográfico, y las indiscutibles diferencias de las 
mujeres musulmanas en el mundo. Nos permite refor-
zar la idea de que el islam varía tanto como pueden 
variar las circunstancias de los creyentes que lo profe-
san y eso tiene mucho que ver con el país en el que se 
instale.  

 
Todas son muestra de las mujeres musulmanas, 

de una forma u otra, también las académicas resi-
dentes en los Estados Unidos, como Azizah al-Hibri, 
Rifaat Hassan, Asma Barlas, Leila Ahmed, y Amina 
Wadud, o la intelectual marroquí Fatima Memissi o al 
importantísimo grupo malayo de mujeres Sisters in Is-
lam (Hermanas en el Islam), y en Irán, las editoras y 
además personajes públicos Shahla Sherkat y Asma 
Taleghani. Todas ellas reputadas feministas islámicas.  

Esta lista anteriormente expuesta muestra la diversi-
dad de las feministas islámicas en cuanto a la elección 
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de sus lugares de residencia, sus afiliaciones organi-
zacionales, institucionales o políticas o bien sus 
atuendos. Lo que tienen en común es su educación, 
son mujeres urbanas involucradas en la reinterpre-
tación del Islam desde un punto de vista que se cen-
tra en la mujer y en el Corán para rescatar o recupe-
rar su religión de interpretaciones patriarcales y 
equivocadas, y consecuentemente conferir legitimi-
dad teológica al movimiento por los derechos de la 
mujer en el mundo islámico. Tal y como he dicho, 
estas mujeres pueden ser vistas como parte de una 
reforma religiosa de miras más amplias dentro del 
Islam (Moghadam, 2005). 

 
Por otra parte, es realmente interesante observar las 

visiones que las mujeres musulmanas tienen sobre to-
das las que se autodenominan musulmanas. El conflic-
to está servido, porque la definición de la que cada 
persona dota al término musulmana no suele coinci-
dir, por mucho que se pretenda presentar un bloque 
compacto. Es musulmana la conversa tinerfeña, junto 
al ama de casa iraní, la académica magrebí que vive 
en Estados Unidos o la que forma parte de colectivos 
de mujeres en Murcia.  

A lo largo de las entrevistas hemos escuchado una 
frase tremendamente significativa, «aunque lleven el 
hiyab, eso no las convierte en musulmanas». Es decir, 
no se trata únicamente de parecer una musulmana, si-
no de serlo interiormente a través de una serie de pre-
ceptos y creencias. Pero en una religión universalista y 
no centralizada como es el islam, en la que cada uno 



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 133

puede establecer, según sus creencias, contacto con 
Allah y tomar como guía los cinco pilares de la fe31… 
¿Quién lo es y quién deja de serlo? ¿Dejas de ser mu-
sulmán si no lo eres a ojos de la comunidad?  

Éste es el caso de una de nuestras entrevistadas, 
una conversa que vive en lo que podríamos definir 
como dos orillas… que no alcanza. Percibe en el trato 
la desconfianza de los musulmanes, que no terminan 
de creer que su conversión sea sincera. Mientras que 
defiende, ante amigos, familiares y compañeros de 
trabajo, que su fe en el islam es una convicción que 
deben respetar. Y aunque porta el hiyab y viste con 
atuendos orientales, no le supone ningún conflicto en 
su creencia afirmar que: «Rezo a Allah únicamente 
cuando es una oración sincera, no quiero ser una au-
tómata». Cuestiona el rechazo de la homosexualidad 
en el Islam o la práctica de la poligamia, pero defien-
de con pasión una religión que considera un camino 
de paz y el fin inevitable de su espiritualidad. 

 
 

Definiendo espacios: tipología de mujeres  
musulmanas 

 
Metodológicamente distinguimos una serie de fases 

previas a la consecución de las entrevistas personales, y 
antes de continuar, nos gustaría aclarar que el presente 

                                                 
31 La práctica religiosa musulmana gira en torno a la chahada (pro-

fesión de fe), azalá (oración), sawn (ayuno), azaque (limosna) y la hajj 
(peregrinación). 
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artículo constituye la aproximación a este colectivo en 
la isla de Tenerife, y los primeros contactos con la 
provincia de Gran Canaria.  

El grueso de las mujeres musulmanas en Canarias 
es mayoritariamente población inmigrada, pero no es 
menos cierto que las segundas y terceras generaciones 
de canarios que profesan esta religión (heredada de 
sus progenitores emigrados) son ya un número consi-
derable. Sobre todo en la provincia de Las Palmas de 
Gran Canaria, en la que superan ya las 17.000 perso-
nas. Debemos sumar a las conversas, mujeres que han 
decidido convertirse al islam desde otras religiones, y 
en el caso de esta investigación, mayoritariamente desde 
dos vertientes del cristianismo, católicas y ortodoxas.   

Los perfiles de las personas entrevistadas se definie-
ron considerando su adscripción religiosa al Islam y, 
cuando procedía, el tipo de proceso migratorio que las 
había llevado hasta Canarias. Además se contempla-
ron variables sobre formación, ocupación (estudiantes 
universitarias, trabajadoras, autónomas y amas de ca-
sa), estado civil y familiar. 

Ahmed Oualid, antiguo imán de la mezquita del 
Puerto de la Cruz, presidente de la comunidad mu-
sulmana y delegado de la delegación española de en-
tidades religiosas islámicas en Canarias, fue nuestra 
principal vía de contacto con las mujeres entrevista-
das. En la actualidad es miembro activo de su comu-
nidad, además de conferenciante habitual sobre el is-
lam. Los mediadores interculturales, distintas ONGS y 
las propias entrevistadas, desplegaron sus redes para 
ayudarnos en la tarea.  
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Esta segunda fase, en la que ellas amplían nuestro 
campo de acción al ofrecernos nuevas posibilidades, 
está íntimamente relacionada con la necesidad de 
aportar sus opiniones, manifestar que la imagen que se 
trasmite sobre ellas es en muchos casos sesgada, e in-
cluso para muchas, malintencionada.  

Las mujeres musulmanas que han participado en 
esta investigación tienen entre 23 y 55 años. Podemos 
distinguir entre musulmanas de origen nacionalizadas, 
como la comunidad palestina o saharaui, o pendientes 
de regularización, como las senegalesas y mauritanas. 
Además de las descendientes de estas primeras muje-
res reagrupadas en Canarias, las conversas y las no 
creyentes o agnósticas.   

 
 

Musulmanas de origen  
 

La comunidad palestina 
 
Pertenecen a las comunidades palestinas emigradas 

a Canarias durante el conflicto entre árabes y judíos 
por el control de la región histórica de Palestina32. Las 
entrevistadas son mujeres musulmanas entre 40 y 47 
años que experimentan su religiosidad en el ámbito 
privado y familiar. No utilizan elementos externos que 
las definan como musulmanas (véase hiyab), porque 
no lo consideran necesario aún.  

                                                 
32 Problemática que se inicia con varias guerras desde que en 1948 se 

estableció el Estado de Israel sobre buena parte del territorio palestino. 
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Sin embargo nos comentan que sus madres, muje-
res que superan los setenta años, lo entienden como 
un paso ineludible y asociado a la vejez, a la madu-
rez, que te enfrenta necesariamente con el más allá y 
la proximidad de la muerte.  

La vejez es la fase de la vida en la que se preparan 
espiritualmente para la muerte y el encuentro con 
Allah. La oración y la contemplación son actividades 
prioritarias para estas mujeres, que portan el hiyab 
blanco (símbolo de luto) en todo momento.  

Consideran que ellas también lo harán cuando se 
acerque el momento. 

Aunque vinieron siendo niñas se casaron con varo-
nes de su comunidad. Han educado a sus hijos en el 
islam y en la tradición, pero no de forma estricta. No 
saben leer ni escribir en árabe, pero lo entienden. Son 
en todos los casos trabajadoras autónomas que regen-
tan en su mayoría comercios (fruterías, charcuterías y 
tiendas de artículos de cuero) y que en algún momen-
to han compartido la labor con sus maridos.  

En sus hijos (a partir de 14 y hasta 32 años) se 
puede ver la heterogeneidad de opciones. Adverti-
mos que eran los menores varones los que mostra-
ban mayor interés y práctica de la religión, siguien-
do con rigor los preceptos religiosos, como el ayuno 
de Ramadán o la lectura del Corán. Pero las entre-
vistadas nos comentaron que es la consecuencia ló-
gica de que los varones no cocinen ni se ocupen de 
las labores del hogar (sobre todo en fechas señala-
das, en las que se cocina en grandes cantidades, in-
cluyendo la repostería típica), disponiendo de más 
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tiempo que ellas para centrarse en sus manifestacio-
nes religiosas.  

Las hijas son musulmanas, universitarias en todos 
los casos y, en uno de ellos se ha dado la conversión 
al agnosticismo, según la entrevistada ante el desen-
gaño que le producen las religiones en general. Éste es 
el único caso de conversión al agnosticismo, aunque 
su familia achaca la decisión a una fase de descrei-
miento propia de la juventud.  

En la actualidad no se consideran discriminadas, 
aunque reconocen que sus vecinos necesitaron un 
tiempo para adaptarse a la convivencia. Son conoci-
dos en su barrio como Los moros, pero dicen que no 
lo sienten como algo peyorativo.  

Estamos ante familias que se extienden ya a tercera 
generación y han experimentado distintas fases en la 
convivencia y aceptación en el entorno.  

Manifiestan que los atentados del 11-S y del 11-M, 
fueron focos de violencia y discriminación, especial-
mente sufrida por los hijos en edad estudiantil, y prin-
cipalmente en los institutos (aunque también hemos 
podido documentar casos aislados en la universidad). 
Comentan que en el caso de la educación secundaria 
contaron con equipos educativos realmente interesa-
dos en solventar los problemas surgidos entre los me-
nores. El problema se inicia a partir de los atentados, 
niños que habían crecido juntos comenzaron a mirar 
con recelo a sus compañeros musulmanes y a identi-
ficarlos como terroristas potenciales. Como sujetos 
que era mejor tener bajo sospecha por lo que pudie-
ran hacer.  
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La relación que mantienen con otros miembros de 
la comunidad se reduce exclusivamente a las celebra-
ciones propias de la misma (véase bodas y entierros). 
La mezquita de Santa Cruz de Tenerife es el lugar de 
encuentro, pero únicamente la frecuentan para estos 
actos. Las expresiones religiosas quedan delimitadas al 
espacio del hogar y al ámbito de lo privado.  

 
La comunidad saharaui 

 
Tenemos a una primera generación que huye del 

Sáhara ante la invasión marroquí de sus territorios y 
que vive con la esperanza de recuperar su autonomía. 
Nuestras entrevistadas son las descendientes de esta 
primera remesa de refugiados, universitarias españolas 
y musulmanas entre 25 y 34 años. La mayoría de ellas 
han viajado al Sáhara para conocer sus orígenes (ape-
nas tenían dos años cuando marcharon o han nacido 
en Canarias), sin embargo la mayoría no contempla el 
retorno, pues entienden Canarias como su casa, su se-
gunda casa en sus propias palabras.  

Pero en el caso de la actual inmigración saharaui Ca-
narias se convierte en un destino transitorio, puente de 
unión con Holanda, Francia y Londres, principalmente33. 
La preparación del viaje se hace desde el Archipiélago, 

                                                 
33 El Sáhara occidental es antigua provincia española, por lo que el 

conocimiento del castellano por parte del inmigrante convierte a Cana-
rias en un destino favorable. Las entrevistadas nos comentan que la pre-
sencia del Instituto Cervantes o colegios como La Paz, que imparten su 
enseñanza también en español, resultan de gran ayuda para el conoci-
miento del castellano. 
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desde allí se ponen en contacto con familiares y ami-
gos ya emigrados en esos países. La fuerza de atrac-
ción hacia países concretos viene determinada, en pri-
mer lugar, por las redes familiares.  

No se sienten discriminadas, aunque reconocen 
que el hecho de estar en un país no musulmán les li-
mita en la expresión de su religiosidad, pero no se 
percibe de forma dramática. A diferencia de otros co-
lectivos, dicen sentirse más aceptadas porque los ca-
narios reconocen la injusticia de las razones políticas 
que les llevaron al exilio. 

Los lazos con la comunidad son tremendamente só-
lidos, pero no excluyentes respecto a la población ca-
naria, y los momentos de reunión se repiten princi-
palmente los fines de semana.  

Piensan que el matrimonio es una opción lógica y 
progresiva, al igual que la maternidad, en la vida de 
las mujeres. La elección del marido se limita al grupo 
de hombres saharauis, es decir, elegir a un hombre 
musulmán es lo primero, pero tan importante es eso 
como que pertenezca a su comunidad y coincida con 
sus costumbres y valores.  

Las mujeres saharauis consideran que respecto a 
otras mujeres musulmanas tienen más libertad de ac-
ción y decisión, comentan que es así desde una posi-
ción de igualdad con los varones. Aunque son cons-
cientes de que las circunstancias marcan: no es lo 
mismo vivir en Tenerife-España que hacerlo en el Sáha-
ra-África.  
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La comunidad senegalesa y mauritana 
 
A lo largo de esta investigación hemos contactado 

con varios mediadores interculturales, que han sido in-
formantes, además de conexión fundamental con otras 
organizaciones y mujeres musulmanas de su entorno. 
Su condición de inmigrantes ha sido esencial para el 
trabajo que desarrollan con personas procedentes del 
Magreb34, ya que no los perciben como extraños, lo-
gran establecer con ellos la empatía del verse reflejados 
en el otro, al tiempo que les devuelven una imagen del 
logro personal posible: ellos están aquí, trabajan, son 
autónomos y están integrados en la sociedad.  

No hemos podido acceder ni contactar con el colec-
tivo senegalés o mauritano directamente, pero hemos 
recabado información paralela a través de los mediado-
res interculturales que trabajan directamente con ellos.  

Destacan como factores de exclusión la propia lle-
gada a las Islas, pues éste es el origen de la mayoría de 
personas que sobreviven al trayecto en las pateras y 
cayucos. El desconocimiento del idioma y la percep-
ción de Canarias como lugar de tránsito hacia Francia, 
no facilita el posible proceso de asentamiento e inte-
gración social.  

                                                 
34 Habitualmente ha sido definida como la región del norte y noroes-

te de África localizada entre el Océano Atlántico al oeste y Egipto al es-
te, y limitada al norte por el mar Mediterráneo y al sur por el desierto del 
Sáhara. La extensión del área cubierta por la región varía: algunas teorías 
limitan el Magreb al territorio formado por Marruecos, Argelia y Túnez; 
otras también incluyen a Libia y Mauritania. 
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Una de las técnicas usadas por los mediadores in-
terculturales para superar los conflictos sociales, es a 
través de la lectura y análisis del Corán. El grupo de 
varones expone creencias que tienen asociadas al Co-
rán y a la tradición, pero que chocan radicalmente 
con aspectos relativos a la igualdad de género. Poste-
riormente hace que las busquen y cuando no encuen-
tran la referencia, empieza el proceso en el que se ex-
plica que en muchos casos es una interpretación de 
las escrituras35. Se centra en capítulos que propician 
valores positivos e intenta desmitificar lo que supone 
enfrentarse a una cultura distinta en una sociedad 
nueva. Lo más interesante de este aspecto es que no 
sólo tienen que aprender a respetar costumbres pro-
pias de las mujeres canarias, sino también de aquellas 
de su comunidad que deciden adaptarse al sistema.  

Trabajan los conflictos inevitables que surgen entre 
el inmigrante y sus vecinos, entre el inmigrante y el 
sistema educativo, entre el inmigrante y la formación 
religiosa, etc.  

La figura del mediador es fundamental, es el puente 
de comunicación entre el colectivo al que atienden y 
la sociedad receptora, también entre la Administración 
Pública. Aportan una visión muy interesante, pues en 
este caso concreto, lo hacen desde una triple perspec-
tiva, desde la del inmigrante, musulmán y desde el 

                                                 
35 Curiosamente, esta relectura del texto sagrado es una propuesta me-

todológica que utilizan también las teólogas católicas feministas en su in-
tento de demostrar que la Biblia no es opresora para las mujeres, sino las 
interpretaciones que se hacen de las mismas. 
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profesional que trabaja con el colectivo de inmigran-
tes, y compatriotas en muchos casos.  

Prevenir la aparición de los conflictos o solucionar 
los que ya existen es parte de su labor. Es la concien-
cia, por parte de los gobiernos, de que la llegada de 
esos contingentes de inmigrantes no puede ser impro-
visada, sino que debe existir una planificación previa, 
a través de adecuadas políticas interculturales (Lucas, 
1994) que minimicen o anulen los posibles conflictos 
con las comunidades receptoras. Además de la re-
flexión de que la inmigración es un proceso gradual, 
en el que de no participar tanto inmigrantes como po-
blación de origen, el futuro está perdido o es irreme-
diablemente incierto, pues se trata, ante todo, de un 
proyecto común.  

Por ello la formación de los mediadores está enca-
minada a dotarlos de las herramientas necesarias en 
materia de inmigración, interculturalidad y mediación. 
Son ellos los que se encargan de mediar entre el co-
lectivo inmigrante y los Servicios Sociales, así como 
entre la población extranjera y la autóctona.  

No es casual que en Canarias la figura del media-
dor intercultural esté integrada incluso en los colegios, 
como tampoco lo es que sea así desde hace tres años 
en los colegios del sur de Tenerife, y en breve en los de 
Fuerteventura (Aula Intercultural, 2006). Ni que desde 
la Consejería de Educación se convoque el Foro Au-
tonómico La Interculturalidad desde el día a día en la 
escuela (Consejería de Educación, Cultura y Deportes 
del Gobierno de Canarias, 2006a) con la intención de 
hacer extensibles a todos los colegios del Archipiélago 
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la figura del mediador intercultural. Es indicativo de la 
toma de conciencia, de la necesidad de utilizar nue-
vas herramientas ante nuevas realidades. Esto incluye 
un reciclaje de los profesionales, pues las aulas de 
muchos colegios insulares albergan más de veinte na-
cionalidades y creencias distintas.     

 
 

Conversas 
 
A diferencia de las mujeres musulmanas de origen, 

las conversas representan la religiosidad visible. En to-
dos los casos eran originalmente cristianas, católicas 
españolas u ortodoxas de origen búlgaro, que entien-
den la adopción del Islam como un paso lógico y natu-
ral, como una evolución inevitable en su espiritualidad.   

Experimentan su creencia con una convicción en la 
mayoría de los casos arrebatadora. Se sumergen en la 
búsqueda del conocimiento exacto de los hadices36 
del profeta Muhammad (los cuales son capaces de reci-
tar), intervienen en chats37 para musulmanas, leen todo 

                                                 
36 Narraciones sobre los hechos y dichos del profeta no coránicos, a 

través de los cuales se profundiza y aclara aspectos de la revelación. 
37 La mayoría de musulmanas de entre 24 y 55 años utilizan Internet 

como medio de comunicación, expresión o denuncia. Pero los chats a 
los que se puede acceder, a diferencia de sus homólogos no musulma-
nes, son revisados por un moderador (como en el caso de Web Islam) 
que determina el acceso o la denegación a lo que se plantea. Por ejem-
plo, la preocupación de las mujeres musulmanas, generalmente conversas, 
ante los casos de varones que quieren casarse guiados por el interés de 
conseguir la regularización en España. La diversidad en este aspecto está 
servida, lugares de encuentro para musulmanas, para cristianas casadas 
con musulmanes, para conversas, etc. La temática que más les preocupa: 
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cuanto puedan encontrar sobre el islam y están real-
mente interesadas en aprender árabe.  

Internet es fundamental en todos los casos. Estable-
cen contactos con colectivos de mujeres musulma-
nas38 y funcionan como una red de información global 
y traspaso de conocimiento. A través de estos colecti-
vos acceden a libros recomendados, interpretación de 
hadices e intercambio de ideas.  

Algunas de ellas, las que económicamente dispo-
nen de medios, incluso han visitado la M-3039. 

Más tradicionales y conservadoras en muchos as-
pectos que las propias musulmanas de origen, como 
en lo relativo al acceso de las mujeres a las mezquitas, 
la laxitud de los imanes o los matrimonios de musul-
manes con cristianas. En la mayoría de los casos por-
tan el hiyab, aunque es un paso decisivo, puesto que 
no hay marcha atrás, puedes postergar el momento en 
el que te lo pones, pero la mayoría entiende que des-
de el momento en el decides llevarlo debe ser para 
siempre (aunque me comentan los casos de mujeres 
que se lo quitan durante su jornada laboral).  

                                                                                                
matrimonios de conveniencia, aceptación de las relaciones de pareja por 
parte de las familias y amigos de sus compañeros musulmanes, además de 
la aceptación de su condición de mujeres y musulmanas. 

38 Los contactos están principalmente en Egipto. Desde allí reciben 
libros, folletos o revistas sobre el islam. El contenido gira en torno, prin-
cipalmente, a los derechos de las mujeres en el Islam. Y aspectos relati-
vos al que consideran su profeta: Muhammad en la Biblia, Muhammad 
defensor de la paz, etc. Una de las páginas web que consultan, además 
de la española www.webislam.com, es www.Islamic-message.net. 

39 La mezquita madrileña más importante de España y la más grande 
de Europa. 
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Divorciadas (de parejas occidentales no creyentes), 
separadas (de musulmanes), casadas con musulmanes 
y con hijos, junto a las jóvenes solteras, podría ser el 
perfil de las mujeres musulmanas conversas.  

Las musulmanas conversas con hijos tienen unas 
preocupaciones añadidas, plantean la dificultad que 
supone educar a sus hijos en la cultura del Islam, 
cuando todo lo que les rodea lo rechaza e incluso lo 
demoniza.  

Sus hijos son españoles, pero también musulmanes.  
Conscientes de la dificultad de que aprendan árabe, 

o temerosas de las historias que escuchan sobre los 
hijos crecidos y educados en Canarias que reniegan 
de su tradición y religión, se plantean la emigración a 
Ceuta o Melilla, concebido como el paraíso de la 
unión de dos culturas. Otras ya lo hicieron, familiares 
y amigas que han emigrado a Holanda, Egipto y a Me-
lilla buscando, argumentan, un clima de tolerancia y 
respeto. Este elemento es fundamental, las redes. El 
puente que se establece a través de la familia y amigos 
es el mejor de los estímulos.  

 
 

El hiyab, otra vuelta de tuerca 
 
¿Ser mujer, musulmana e inmigrante es peor que 

ser mujer, musulmana y española? Depende de si es 
evidente para la sociedad receptora, es decir, depende 
de si los símbolos externos, preferentemente el hiyab, 
identifican a la mujer como musulmana. 
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 El uso el hiyab ha supuesto en la mayoría de los 
casos un impedimento insalvable para conciliar el 
mundo laboral y la adscripción religiosa. Algunas to-
maron la decisión de portar el hiyab cuando estaban 
trabajando y aunque no las despidieron la presión fue 
suficiente para que abandonaran por su propio pie. Es 
también un reto añadido para las que pretenden acce-
der al mundo laboral, y algunas de ellas consideran 
que este aspecto es extensible a los organismos públi-
cos, más concretamente a las entidades colaborado-
ras, en las que aún hay reticencias.  

En el caso exclusivo de las conversas supuso la total 
incomprensión de su entorno más cercano y la pérdida 
del contacto con amigos y familiares.  

Se quejan de que no se sepa distinguir el significa-
do del hiyab. Se cubren, argumentan, como una mues-
tra de respeto a Allah, no al marido. La mayoría de 
ellas no se maquilla en exceso, ni llevan prendas ajus-
tadas o cortas, pero no porque estén casadas, sino 
porque esa es su forma de vestir, nos dicen.  

Sin embargo hemos constatado, a través de las en-
trevistas con los mediadores interculturales, que hay 
casos en los que las mujeres casadas se sienten pre-
sionadas por sus maridos para llevarlo. La razón es 
que ellos creen que si ellas no visten adecuadamente, 
como marca la tradición, serán juzgados por la comu-
nidad musulmana, perdiendo entonces la valoración 
positiva dentro del grupo. Escuchando estas historias se 
respira el miedo a ser tachado de tránsfuga de princi-
pios rectores, de la religión como elemento de identifi-
cación y pertenencia a una comunidad… frente a otra.  
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No todas quieren llevar el hiyab, muchas lo inter-
pretan como algo personal y sólo se lo ponen cuando 
rezan o cuando asisten a la casa de algún familiar o 
reunión de la comunidad en la que la mayoría de las 
mujeres lo llevan.  

El hiyab no tiene el mismo significado para todas 
las mujeres musulmanas (aunque sí un gran valor per-
sonal y espiritual para todas las entrevistadas), ni es 
igual en todos los contextos. Tanto es así que para las 
mujeres bereberes que deciden casarse con hombres 
árabes, se convierte en «un signo de movilidad, la ex-
presión de su nuevo estatus de ciudadana» (Mernissi, 
1975: 122-123). El razonamiento es que como muje-
res que abandonan el ámbito rural en favor del ámbito 
urbano, se adaptan a la costumbre imperante (dato 
que corroboramos a través de población bereber resi-
dente en Tenerife) en su tránsito a sociedades árabes.  

Las mujeres musulmanas quieren ejercer su dere-
cho a elegir libremente su religión, su forma de vestir 
y su forma de vida, pero reconocen la retroalimenta-
ción del conflicto. Desde parte de la sociedad recep-
tora y desde determinados sectores del colectivo in-
migrante musulmán que no participa o no pone de 
su parte en el proceso de integración social. Miran 
al futuro sin aliento, ni esperanza de cambio, aun-
que sin dramatismos. Consideran que aún no se ha 
dado el proceso necesario, o la aceptación real de la 
diferencia, de la multiculturalidad tan renombrada, y 
tan ausente.    
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¿Qué es lo que piden y qué denuncian? 
 
Las mujeres musulmanas reclaman un espacio que, 

según ellas, no tiene que lograrse quitando ninguna 
parcela a otro colectivo, sino dotándolos de una serie 
de cosas que consideran justas y necesarias. De 
hecho, muchas de ellas consideran perjudicial delimi-
tar los espacios de forma excluyente, pues la proble-
mática de la convivencia se supera compartiendo y 
conociéndose mutuamente.  

Plantean que la enseñanza del Islam, aunque sea 
transversalmente, debería ser extensible no sólo al 
alumnado musulmán, sino también a los que no lo 
son. Creen que se debe inscribir la religión del Islam 
en el marco de las religiones en general, y enseñar 
que los musulmanes no son únicamente árabes, sino 
que hay personas que profesan esta religión en cual-
quier parte del mundo. A esto añaden que sería muy 
interesante que los alumnos específicamente musul-
manes contaran con profesores del Islam40.  

Otro tema de especial interés, sobre todo para 
las que son madres, es el menú de los niños musul-
manes en los colegios. Desean un control riguroso 
halal41, principalmente en la carne, puesto que en la 

                                                 
40 De hecho ya está sucediendo en un colegio del sur de Tenerife (en 

Los Cristianos, en el municipio de Arona), siendo un imán el que imparte 
las clases.   

41 Los alimentos permitidos en el islam se denominan halal, y son ya 
muchos los países que incluyen en sus comercios productos, normalmente 
cárnicos, con este distintivo. Así ocurre en la cadena de supermercados 
Mercadona, en los que se puede comprar pechuga de pollo con esta seña.  
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actualidad sus opciones se resumen a no dejarlos co-
mer en el colegio (con la limitación que esto supone 
para las madres trabajadoras) o llevar ellas mismas la 
comida. 

Quizás el tema en el que muestren mayor preocu-
pación, además del respeto al uso del hiyab, es en la 
unión de la propia comunidad musulmana, sobre to-
do en temas que afectan directamente a los musul-
manes. Consideran que la falta de cohesión y organi-
zación entre ellos les perjudica, afectando incluso al 
concepto de la ummah, la comunidad de los creyen-
tes musulmanes.  

Inevitablemente la palabra gueto aparece en la 
conversación, y ellas nos responden que la explica-
ción a ese fenómeno es la respuesta al rechazo que 
sienten frente a los otros, que en este caso es la comu-
nidad receptora. Los que se sienten desplazados bus-
can un lugar en el que no los perciban como extraños 
y en el que sus costumbres no se cuestionen, de ahí 
que consideren una opción lógica para muchos asen-
tarse en lugares en los que la comunidad musulmana 
ya esté presente. Este hecho explicaría el desplaza-
miento hacia el sur de la isla, donde se encuentra la 
mayoría de musulmanes de Tenerife. Pero no todas 
piensan de la misma manera. Muchas consideran que 

                                                                                                
La carne que consuma un musulmán debe ser de un animal degolla-

do y desangrado en el nombre de Alá, por lo que queda prohibida la ca-
rroña (cualquier animal muerto sin este procedimiento, como por asfixia, 
despeñamiento o fallecimiento en la camada). Ni la sangre ni la carne 
de cerdo están permitidas. 
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los guetos son un foco de problemas a largo plazo, 
pues se alimenta con ellos el desconocimiento mutuo 
y el recelo.  

Los cementerios para musulmanes no parecen un 
tema prioritario para la mayoría de las entrevistadas, 
ya que generalmente se repatrían los cuerpos o se en-
tierran en los cementerios de los que disponen en el 
municipio. En lo que sí están de acuerdo es en que 
debería existir una distinción de las zonas en las que 
se entierran a hombres, mujeres y niños. Este tema 
surge ante el fallecimiento reciente de una niña, pues 
tienen la creencia de que los difuntos están continua-
mente recitando sus pecados y arrepintiéndose de 
ellos hasta que llega el momento en el que se presen-
tarán ante Allah. De ahí que entiendan como una tor-
tura para esa niña el estar condenada a escuchar có-
mo los muertos recitan una y otra vez sus pecados.  

Respecto al lavado ritual de los difuntos o difuntas, 
que debe ser efectuado por hombres o mujeres respec-
tivamente, comentan que nunca han tenido ningún 
problema por parte de los encargados de las instala-
ciones (tanatorio).  

Una de nuestras entrevistadas nos relata el proceso, 
en el que deben desnudar y lavar completamente a la 
difunta, para posteriormente envolverla en una sábana 
blanca. Una vez se realice este ritual nadie debe tocarla.  

El problema surgió, una de las veces, cuando ami-
gas tinerfeñas de la fallecida malaya se empeñaban en 
besarla como despedida. Mientras que las musulmanas 
que se ocuparon del rito y que ni siquiera conocían 
personalmente a la señora, intentaban evitar que esto 
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sucediera, para mantenerla pura. Ni unas ni otras com-
prendían sus respectivas actitudes, y no lograron en-
tenderse. O no podían entenderse en ese momento, 
pues las expresiones con los difuntos eran radicalmen-
te opuestas para unas y otras.  

Piden el respeto a su din, el camino en el Islam, 
que podríamos definir como su práctica cotidiana y 
forma de vida. Incluyen este apartado las manifesta-
ciones externas que las definen como musulmanas, el 
hiyab y su vestimenta (ropa más holgada, de inspira-
ción árabe, aunque no se trata de la mayoría de las 
entrevistadas, que por lo general visten como cual-
quier occidental, aunque sin hacer alarde de escotes o 
prendas cortas). 

Son absolutamente unánimes al denunciar lo que 
creen un agravio comparativo respecto a la inmigra-
ción latinoamericana. Consideran que la comunidad 
latinoamericana tiene más facilidades en el ámbito la-
boral y social en general, que les es más sencillo inte-
grarse porque la sociedad receptora les favorece. Sin 
embargo, comprenden que el dominio del idioma es 
fundamental y el hecho de que muchos inmigrantes 
consideren, no ya Canarias, sino España como tránsito 
para llegar a Francia, es un impedimento en la volun-
tad de aprenderlo. Pero esta variable es extensible, 
principalmente a la comunidad mauritana y senegale-
sa, no al resto de colectivos entrevistados. Por ello de-
cidimos ahondar aún más en este aspecto.  

Si nos centramos en el ámbito del servicio domésti-
co corroboramos, como ya se ha hecho en otros estu-
dios de ámbito nacional, que: 
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a la hora de preferir a mujeres inmigrantes para el 
servicio doméstico, intervienen una serie de razones 
vinculadas a su modo de ser. Atributos como «ser ca-
riñosa», la «paciencia» o la «docilidad» son muy va-
lorados a la hora de cuidar a ancianos, por ejemplo, 
y se atribuyen en buena medida a la mujer latinoame-
ricana. El uso de la misma lengua (español) y su tradi-
ción católica han facilitado la aceptación de estas tra-
bajadoras como fuerza de trabajo con unos referentes 
culturales similares a los de la población autóctona. 
Ahora bien, en el caso de mujeres musulmanas, estos 
atributos positivos quedan ofuscados por los incon-
venientes derivados de su religión. En este sentido, la 
mujer magrebí se enfrenta a otro tipo de discrimina-
ción, por cuanto sus prácticas religiosas constituyen 
un obstáculo (Solé y Flaquer, 2005: 116). 

 
Las entrevistadas comentan que pesa más el rol que 

les han adjudicado, que gira en torno a la desconfian-
za, que la demostración de su eficacia.  

Aunque parte de este fenómeno también se explica 
porque las musulmanas casadas no son proclives al 
trabajo doméstico, ni al cuidado de ancianos, al con-
trario que las latinoamericanas, independientemente 
de su estado civil. Y esta negativa tiene mucho que ver 
con la presencia de otros hombres en las casas a las 
que irían a trabajar, pues el espacio limitado de una 
vivienda les resulta más cuestionable moralmente,  
que el de una oficina.  

Todas ellas piensan que la clave está en las nuevas 
generaciones. Esperan, a través de la educación y la 
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titulación universitaria, alcanzar puestos en los que 
poder desarrollarse plenamente y aportar su conoci-
miento, al tiempo que demuestran que no tienen nin-
guna minusvalía, ni por ser mujeres ni musulmanas.  

 
 

¿Islam en Canarias o el Islam de Canarias? 
 
El Islam no es el mismo en Canarias, que en Mala-

sia, Egipto o Marruecos. El hecho de estar en un terri-
torio constitucionalmente aconfesional, aunque con 
una mayoría histórica de católicos, supone ya una 
marcada diferencia. 

La peculiaridad de que el Islam regule, en los paí-
ses que lo reconocen como religión oficial, las rela-
ciones sociales, tanto en el ámbito público como pri-
vado, supone que en su manifestación en Canarias 
quede reducido al espacio de la comunidad, con la 
inevitable pérdida de control. El Islam de Canarias de-
pende significativamente de la isla en la que se practi-
que. Incluso, algunos autores defienden que el Islam 
ha pasado a formar parte de su patrimonio histórico y 
cultural (Abu-Tarbush, 2002).  

Por otra parte hay que tener en cuenta la heteroge-
neidad del Islam, con diversas escuelas teológicas y las 
consecuentes diferencias interpretativas que ello gene-
ra, así como el diferente desarrollo jurídico en los distin-
tos países. Con esta idea pretendemos destacar que el 
lugar y la cultura de origen son valores tan fuertes como 
pueden ser los religiosos, es decir, aunque los entrevis-
tados se planteen un sentimiento de pertenencia a la 
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ummah, al Islam universal que los une en la creencia 
de un único y verdadero dios. Porque esa universali-
dad se vertebra en los territorios con expresiones, tra-
diciones y creencias religiosas que varían de un lugar 
otro. Las normas se cumplen atendiendo a la tradi-
ción, porque la costumbre asegura la identidad del co-
lectivo, pero estas comunidades también inscriben en 
ellas las particularidades con las que viven y en las 
que han crecido aquí, en Canarias. 

Así ocurre en el caso de la comunidad saharaui frente 
a la palestina, con los colectivos de mujeres senegale-
sas frente a las conversas españolas, etc.   

Incluso dentro de un mismo país la situación es dis-
tinta según la clase social, el hábitat (rural o urbano), 
el nivel educativo y la situación laboral, por citar al-
gunas variables. 

Pero a esto debemos añadir un aspecto fundamental, 
una transformación en las mentalidades. Muchos de los 
que concibieron Canarias como una estancia a corto 
plazo, observan cómo sus descendientes, y ellos mis-
mos, se han convertido en población autóctona. De ahí 
que organicen los aspectos más fundamentales: matade-
ro, cementerio, lugares de reunión… lo hacen porque 
son conscientes de que forman parte del lugar, ellos no 
están de paso y esa diferencia es clave para entender el 
Islam de Canarias y diferenciarlo del Islam en Canarias.  

Quizás se comienza a entender, sobre todo por par-
te de las administraciones y la población de origen, 
que no es población flotante ni trabajadores tempora-
les. Quizás descubren ellos también que no son mu-
sulmanes en Canarias, sino de Canarias.  
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Hay una toma de conciencia por parte de todos los 
actores, que se inicia con anterioridad en Estados Uni-
dos y en Europa. Lugares en las que no había teorías 
sobre el islam inmigrado, hasta que fueron inevitables:  

 
En Estados Unidos, la inmigración o emigración es 
definitiva, es decir, que cuando la gente emigra hacia 
Estados Unidos, esta gente sabe que se va a quedar, 
sabe que se va a convertir en americana; mientras 
que la emigración musulmana en Europa en los años 
60, 70 y 80, al principio era una emigración laboral y 
la primera generación pensaba volver a los países de 
origen. Por lo tanto, no se hizo nada para pensar en 
el Islam como si fuese una religión europea, el Islam 
era la religión de los trabajadores emigrados. Cuando 
al cabo de veinte o treinta años, es decir, cuando lle-
gó una nueva generación, bueno, pues ahí nos dimos 
cuenta de que el Islam formaba parte del paisaje eu-
ropeo. Sin embargo, nada se había hecho de verdad 
para poder pensar en este tipo de Islam, no lo habían 
hecho las autoridades de los países de acogida, y tam-
poco los musulmanes per se, no había ninguna teoría, 
digamos, del Islam inmigrado, del Islam en la mino-
ría, del Islam europeo, etc. (Roy, 2005). 

 
 

Zoraya, la que no se conforma con el silencio 
 
Esta investigación finalizaba con una puesta en co-

mún, anunciada en la primera parte de este artículo. Con-
tábamos con la ayuda de una de nuestras informantes, la 
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cual incluso ofreció su casa para realizar la reunión con 
otras mujeres musulmanas, comentar el contenido del 
artículo y dar su opinión. Cuando la fecha de la reunión 
se acercaba nos encontramos con la imposibilidad de 
contactar con ella y con la consecuente preocupación 
de dejar incompleto algo que denunciábamos: el para-
lelismo a veces insalvable entre la descripción están-
dar de las mujeres musulmanas y cómo ellas se defi-
nen a sí mismas.  

Una semana después ella contacta con nosotros y 
nos explica el motivo de su ausencia. Ha sufrido una 
agresión. Ese mismo fin de semana nos acercamos a 
su domicilio y nos relató lo que había sucedido.  

A partir de este momento la llamaremos Zoraya, tal y 
como han hecho en distintos medios de comunicación.  

El 24 de noviembre, cuando iba a recoger a su hijo 
de cuatro años al colegio, fue agredida por cuatro per-
sonas. Con seguridad cuatro mujeres, una de ellas 
menor, además de la madre y la abuela de ésta (quizás 
también participó el novio de la menor, porque re-
cuerda a un hombre delgado y joven, pero no está se-
gura). La inmovilizaron con un cinto o una cadena de 
perro por el cuello (según apreciaciones del médico 
forense), mientras que otra de las personas le sujetaba 
las manos.  

Entonces comenzaron a golpearla.  
Nos enseña las fotografías que le sacaron en el 

hospital (aunque ella ha preferido mantener su anoni-
mato y no desvelar ni su nombre ni estos documentos 
gráficos a la prensa), y el parte médico oficial que 
describe:  
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contusiones múltiples en todo el cuerpo, pérdida par-
cial de visión del ojo derecho, sangrado por el oído 
derecho, desviación de tabique nasal con fisura, hema-
tomas en rodillas, glúteos y frente, pérdida de cabello, 
entre otras lesiones.  

 
Faltaría por incluir en éste el terror, la impotencia y 
la incomprensión que desde esta brutal agresión sien-
te Zoraya. No se atreve a salir de casa y únicamente 
lo hace acompañada de su marido a las revisiones 
médicas.  

Nos dice que lo único que temía era que le hicie-
ran daño a su hijo o que éste cruzara la acera y lo 
atropellaran. Logró decirle, aún con los primeros gol-
pes, que no se moviera y dice que nunca olvidará có-
mo su hijo tenía los puños cerrados, ni las pesadillas 
nocturnas en las que se despierta llamándola. Su hijo 
de cuatro años lo vio todo, pero no entiende nada y 
ella tampoco sabe cómo explicárselo.  

Eran las 14:00 horas de la tarde, a plena luz del día, 
y nadie llamó a la policía, sin embargo ella vio cómo 
la gente tenía móviles en las manos. Estaban sacando 
fotografías. Un hombre, al que aún intenta localizar 
como testigo para el juicio, intervino, insultando a las 
agresoras y haciéndolas desistir de continuar al incre-
parles éste que iba a llamar a la policía.  

Cuando se fueron ella llamó a la policía.  
Pero Zoraya, no estaba sola. Le acompañaba otra 

mujer musulmana, y los hijos de ésta. Cuando comen-
zó la agresión ésta se alejó rápidamente. El razona-
miento de esta mujer, tal y como le ha dicho a Zoraya, 
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es que no debía denunciar el hecho. Le ha comenta-
do que de haber sido ella la agredida se hubiese cu-
rado en su casa y ni su marido lo habría sabido. Con-
sidera que es una vergüenza que haya aparecido en 
la prensa, sobre todo ante los vecinos. Argumenta  
que teme que no le realquilen la casa o que «la mi-
ren mal». Pero ésta no es una reacción aislada. Es 
decir, la comunidad musulmana tinerfeña no ha apo-
yado a Zoraya como ella esperaba, y no puede evitar 
comparar esa actitud con la de Mansur Abdussalam 
Escudero, presidente de la Federación Española de 
Entidades Religiosas Islámicas, quien la ha visitado 
personalmente.  

Son muchos, y muchas, las que piensan que no de-
bía airearse este hecho, por ser aislado, por la posibi-
lidad de malinterpretarse, por llamar la atención sobre 
la comunidad musulmana, etc. Y fue, curiosamente, 
esta reacción, la que provocó en Zoraya el deseo de 
continuar con la denuncia, con la conciencia plena de 
sus derechos. Dice que lo que más le duele ha sido la 
reacción de su comunidad y la negación de auxilio 
por parte de otra musulmana.  

Comparando opiniones añadimos que la comunidad 
musulmana prefiere mantenerse en el anonimato que 
Zoraya ha roto. Quizás lo que prevalece es que no se 
entienden a sí mismos como una comunidad cohesio-
nada ni integrada hasta al grado de reivindicarse como 
tales, mientras que Zoraya no tiene ninguna duda al 
respecto. A esto tendríamos que añadir que no quieren 
que este fenómeno se convierta en un posicionamiento 
de musulmanes contra población autóctona. Quieren 
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evitar que se relacione el hecho con la religión, y limi-
tarlo a un brote de racismo.  

Lo que le ha sucedido a Zoraya es la culminación 
de una persecución que se inició hace meses, en la 
cola del supermercado y en la plaza del barrio, y que 
nosotros documentamos en nuestras entrevistas inicia-
les42. La menor ya la había atacado intentando arran-
carle el hiyab y profiriendo insultos varios. Desde el 
primer momento tomó la decisión de denunciar este 
abuso y dejó el caso en manos de su abogado. En la 
entrevista que mantuvimos con ella sobre la primera 
agresión, en la que le arrancaron el hiyab, nos comen-
tó lo siguiente: 

 
En el fondo yo digo, estaba escrito que iba a pasar, 
me pasó a mí, que soy española, y no a una pobre 
compañera sin papeles, aunque no tener documenta-
ción no es no tener derechos. Aunque ahora, psico-
lógicamente lo estoy pasando mal. No quiero dinero, 
quiero una disculpa. Quiero que nunca le vuelvan a 
hablar a una mujer, a una musulmana con palabras 
tan bajas como me hablaron a mí (mora de mierda, 
sin papeles de mierda, te voy a quitar el turbante, de 
una patada te voy a enviar al desierto). Aguantar in-
sultos… me llamaban Bin Laden. Eran menores, les 
ampara la ley del menor. Tengo una amiga que se 
marchó a Holanda, a su madre le tiraron agua sucia, 

                                                 
42 La primera entrevista fue el domingo, 28 de mayo de 2006. Y la úl-

tima el 16 diciembre del 2006. Entre ambas se han sucedido más de sie-
te encuentros, algunos de ellos colectivos –mujeres musulmanas.  
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no tenía papeles, tuvo que ir mojada en la guagua. 
Mojada y sucia. Es todo, es todo, en las cafeterías, a 
no ser que vayas con alguien, no te atienden. Siempre 
le preguntan a la otra persona lo que se va a tomar. En 
las tiendas te miran, por si vas a robar, «cuidado con 
la mora», he oído susurrar de una dependienta a otra. 
Claro, y se creen que no las entiendo, ¿sabes? Vas 
caminando y te miran de una forma, no sé, hay cada 
uno. Se me han quitado las ganas. 

 
Le atacaron personas que viven apenas a unas ca-

lles de su casa y con las que coincidía en la plaza y el 
supermercado. Le increpaban que volviera al desierto, 
le llamaban Bin Laden… y sé que esta tinerfeña que 
abrazó el Islam desde los dieciséis años no logra com-
prender el odio y la ignorancia que se vislumbra tras 
este tipo de actos. 

La segunda agresión fue en la cola del supermerca-
do. Escuchó a sus espaldas cómo alguien le masculla-
ba, aunque le fue perfectamente inteligible, «mora de 
mierda». Se viró y le preguntó a la señora (madre de la 
menor agresora) qué había dicho. Un policía de pai-
sano tuvo que intervenir en defensa de Zoraya. La ter-
cera agresión y más importante ya la hemos relatado. 

Tras asistir a una revisión médica, en la que tiene el 
médico forense le aconseja que «tenía que ser compren-
siva porque había muchos inmigrantes en la isla y la 
gente estaba crispada», Zoraya se lamenta de la ironía, 
pues ella es española, tinerfeña y lagunera. Se pregunta 
entonces que hubiera pasado si cuatro mujeres portan-
do el hiyab hubiesen atacado a una mujer del barrio.  



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 161

Después de una visita médica, Zoraya ha ido a ce-
nar con su marido a uno de los restaurantes cercanos 
a su casa. Lleva el hiyab y los cardenales en la cara 
aún son evidentes. Nos cuenta cómo unas chicas sen-
tadas en la mesa de enfrente los observan. Nos dice 
«no hace falta que digan lo que están pensando. Lo veo 
en sus caras. Me miran y luego se miran entre ellas re-
soplando y moviendo la cabeza. Mira, primero le pega 
y ahora la lleva a cenar, eso es lo que están pensando». 
Es una muestra del imaginario colectivo, lo que se 
cree predecible de determinadas personas y no de 
otras. Pero en el imaginario colectivo son numerosas 
las veces en el que las apariencias engañan. Los este-
reotipos son trampas cerebrales que encasillan nuestra 
mente, limitan nuestro grado de visión y pervierten la 
condición humana.  

Zoraya dice que a partir de los atentados del 11-S 
todo cambió y recuerda que: 

 
En la época del Ramadán yo iba tapada, tapada con 
mis compañeros [está recordando a sus compañeros 
del instituto y alude al uso del hiyab], y a lo mejor te 
gastaban una broma, pero siempre, más o menos, 
respetuosa. Pero ahora no, ahora te miran, se nota 
una xenofobia horrorosa, hasta la forma de mirar te 
hace daño, no sé si piensan que les vas a hacer algo. 

 
Le resulta desconcertante percibir que lo que a mu-

chos les entristece es que ella sea tinerfeña, porque pa-
rece que el error radica en eso. Lo que ella quiere denun-
ciar es que ninguna persona, sea cual sea su creencia u 
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origen geográfico, puede ser ofendida o agredida por 
expresar su diferencia a través de la vestimenta.  

La escuchamos e intentamos descifrar en que mo-
mento la humanidad se desvanece y aparece el miedo 
a los otros, la sinrazón y la rabia.  

Es un caso aislado, pensamos, pero nuestros infor-
mantes no creen lo mismo. Argumentan que este tipo de 
incidentes son propios de personas incultas, que temen 
lo que no comprenden, y aunque reconocen que no es 
lo habitual por tratarse de un caso extremo de violencia, 
también dicen que no les es extraño el trasfondo de 
xenofobia y de violencia. Nos dicen que la diferencia es 
que Zoraya lo ha dicho, mientras que otras se callan. 

También plantean que hay un halo de sospecha ge-
neralizado en su vida diaria, y principalmente en la 
provincia de Santa Cruz de Tenerife. Nos dan testimo-
nio de cómo las siguen en los centros comerciales o 
como las dependientas se hacen señas cuando entran a 
las tiendas.   

Dicen ser víctimas de un acoso constante, a veces 
solapado, y otras veces directo, pero que de una forma 
u otra se hace inaguantable con la suma de los años. 
Algunas creen que la mejor opción es reírse, saben 
qué tipo de personas son sin necesidad de la aproba-
ción de otros. La otra opción es marcharse, como han 
hecho otras familias con anterioridad, porque luchar 
contra un sistema que continuamente te hace sentir 
que no formas parte de él puede llegar a ser tremen-
damente traumático. 

El caso de Zoraya ha trascendido y los medios de co-
municación se han hecho eco gracias a la perseverancia 
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de Ahmed Oualit, que se puso en contacto con distin-
tos periódicos de la isla, a la propia Zoraya y a perso-
nas como Eloy Cuadra43, representante del colectivo 
Queda la palabra.  

El periódico La Opinión de Tenerife, bajo el título 
«Una tinerfeña que profesa la religión islámica es 
agredida por racistas» dedicó una página completa a 
lo sucedido (Autero, M. A., 2006). A éste le siguieron 
«Una ONG denuncia la agresión de una joven tiner-
feña a manos de racistas» (Autero, M. A., 2006) y 
«Me han pegado una paliza delante de mi hijo por 
llevar el velo islámico» (Román, 2006) en Diario de 
Avisos. En ambos casos los periodistas entrevistaron 
personalmente a Zoraya y trataron objetivamente la 
noticia, sin por ello dejar de denunciar un hecho que 
nos avergüenza a todos.   

Distintas asociaciones musulmanas españolas44 han 
secundado la carta protesta (Román, 2006) que la 
Asociación Islámica Al-Qazires ha enviado a distintos 
periódicos, de la que destacamos el siguiente párrafo: 

 

                                                 
43 A través de un email masivo, y gracias a la propia dinámica de In-

ternet, Eloy Cuadra ha convocado a todas las personas interesadas, a que 
se presenten el día del juicio con un pañuelo en la cabeza y un cartel 
que diga «Yo también soy Zoraya».  

44 Associació Catalana d’Estudis Islàmics, Centro Cultural Islámico de 
Valencia, Centro Islámico de Valencia, Asociación de Mujeres Musul-
manas An Nur por la Luz del Islam, Federación Española de Entidades 
Religiosas Islámicas, Asociación Islámica Al-Ándalus de Málaga y su 
Provincia, Junta de Mujeres Musulmanas de España, Asociación Musul-
mana Casa de la Paz (Bayt Assalam), Comunidad Musulmana Conviven-
cia y Hermandad, Comunidad Islámica In sha Allah de Barcelona. 
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Creemos que es labor de los medios de comunica-
ción, si quieren ser imparciales y fieles a la verdad, y 
de los poderes públicos, hacer pedagogía para impe-
dir que este tipo de hechos ocurran, y pedimos que 
se escuche alguna vez el punto de vista de los mu-
sulmanes, que raramente tienen la oportunidad de 
aparecer en la palestra pública. Estamos convencidos 
que el ambiente de islamofobia se empezaría a desac-
tivar el día en que nuestro punto de vista fuera escu-
chado y difundido. La gente tendría claro que los 
musulmanes no somos una amenaza para nadie.  

 
Entendemos, como creen también las musulmanas 

entrevistadas, la propia Zoraya y las asociaciones que 
secundan esta carta protesta, que este tipo de sucesos 
derivan del miedo a lo que es distinto. Un vacío que 
sólo es salvable a través del conocimiento y el recono-
cimiento de personas que profesan religiones y creen-
cias distintas a la propia. Resaltando una vez más la 
trascendencia de los medios de comunicación como 
creadores poderosos de imágenes, que esta sociedad 
vertiginosa no suele cuestionar o comparar.  

La noticia, o una vertiente de la noticia, apareció 
en el programa de televisión canario Primer Plano. En-
trevistaron únicamente a las agresoras, utilizando el 
apelativo de presuntas agresoras, las mismas mujeres 
que acaban de recibir una orden de alejamiento de 
Zoraya en los juzgados de Santa Cruz de Tenerife. Los 
testimonios de Zoraya los extrajeron de una entrevista 
telefónica del programa El expreso del mediodía, pero 
no contactaron directamente con ella.  
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Una de las imágenes mostraba a una mujer (concre-
tamente a la que ha sido reconocida como la que ató al 
cuello de Zoraya un cinturón o cadena de perro para 
inmovilizarla) en la cocina, hirviendo unos pequeños 
biberones en un caldero. Con ese telón de fondo narra 
a las cámaras como ha sufrido el acoso del marido de 
Zoraya. Dice que cada noche se acerca hasta su puerta 
y sin mediar palabra sonríe pasando su mano por el 
cuello, gesto que nos remite a la insinuación de que le 
va a cortar el cuello. Añade que les ha amenazado con 
poner una bomba. No saben por qué, pero así es, ar-
gumentan. Desgraciadamente apenas añaden informa-
ción sobre el hecho que ha motivado, originariamente 
la noticia, que es la agresión que Zoraya ha denuncia-
do en los juzgados (no siendo la primera) y en distintos 
periódicos tinerfeños (es decir, la aparición en este pro-
grama es posterior a la respuesta que el hecho tiene en 
periódicos y en la ONG ya nombrada).  

En otra escena sale la madre de la menor. De es-
paldas a la cámara y entre sollozos nos cuenta que fue 
Zoraya la que agredió a su hija (recordemos que Zora-
ya estaba con su hijo de cuatro años) y ella, como 
hubiese hecho cualquier madre, la defendió. Dice que 
si le hizo daño no fue con esa intención45.  

Una y otra vez se hace alusión a los términos de te-
rroristas y bombas.  

                                                 
45 Recordemos nuevamente que el parte médico oficial describe «contu-

siones múltiples en todo el cuerpo, pérdida parcial de visión del ojo derecho, 
sangrado por el oído derecho, desviación de tabique nasal con fisura, hema-
tomas en rodillas, glúteos y frente, pérdida de cabello, entre otras lesiones». 
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Éstos son los datos. Cuando se emitió este programa 
estas mujeres eran efectivamente presuntas, lo serán 
hasta que el juicio se celebre y el juez establezca lo 
que considere que fueron los hechos y la consecuente 
pena, de haberla. Quizás en este momento aparezca 
en este mismo programa una nota aclaratoria sobre lo 
sucedido… ¿o no? Si no fuera así tendríamos que pre-
guntarnos qué es lo que importa de una noticia. Si lo 
que importa es el efecto inmediato, preferiblemente 
con talante de suceso, tendríamos mucho en lo que 
reflexionar.  

Nos sumergimos en Internet y leemos distintos co-
mentarios sobre este tema, en foros islámicos españo-
les o en páginas que reproducen los artículos de los 
periódicos tinerfeños. Y en algunos se plantea la idea 
de que estos actos se inscriben dentro de la violencia 
general, la que se traspira en determinadas zonas, en 
las películas, en los telediarios.  

Con este argumento se llama a la calma, se plantea 
que no hay que sacar de contexto lo sucedido, es vio-
lencia, como la que sufre el inmigrante latinoamerica-
no, el negro mauritano o el español madrileño que 
atracaron ayer en la Gran Vía. Es sólo violencia y la 
sufrimos todos.  

Pero, en el necesario debate social que la inmigración, 
las creencias y, en definitiva, la multiculturalidad están 
poniendo sobre la mesa, nos compete que haya un lugar 
para cada cosa y un encuentro entre todas ellas. Ampa-
rarnos en la generalización no puede aportar a nuestra 
sociedad la necesaria crítica, juicio y reto de transfor-
mación que, dados los datos, estamos necesitando.  
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Ser visible ha resultado siempre un arma de doble fi-
lo, pues te conviertes de inmediato en el círculo rojo 
de una diana apetecible. Ser visible para que me 
hagan daño. Ser visible, para que sepan donde lanzar 
la piedra. Busca el reverso de las hojas y anda entre 
las sombras de los árboles para no ser vista. Pero… 
ser visible es también la oportunidad de caminar li-
bre, sin delimitar tus pasos en la estricta esfera geo-
gráfica en la que naciste, bajo el designio de no de-
bería importar qué dios. Ser visible para ser reflejo en 
los ojos de otras y encadenar sonrisas de colores que 
nos acerquen.  
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Al margen. (De)construcción identitaria  
entre menores inmigrantes musulmanes 

 
Néstor Verona. Departamento de Prehistoria,  

Antropología e Historia Antigua-Departamento  
de Historia del Arte. Universidad de La Laguna 

 
 
Cuando se me encarga el presente texto, el pro-

blema que suscitaba la inmigración irregular había 
generado ya intensos debates económicos, políticos 
y sociales. En los meses siguientes, durante el vera-
no de 2006, el problema se intensifica con la lle-
gada masiva de embarcaciones que traen hasta las 
costas del Archipiélago a miles de personas indo-
cumentadas en busca de un futuro mejor. Casi 
20.000 inmigrantes llegan a Canarias entre enero y 
septiembre de 2006, de los que casi 5.000 lo hacen 
sólo en el mes de agosto. Y así lo recoge la prensa 
local: «La cifra de irregulares en agosto supera la de 
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todo el 2005»46. El baile de cifras, que se sigue incre-
mentando hasta el día de hoy, situaba a «5.070 en 
centros de internamiento» (Diario de Avisos, 26 de 
agosto de 2006, p. 26), al borde del límite que se pre-
supone para dichos centros47. La llegada de varios mi-
les más de inmigrantes a comienzos de septiembre 
trae consigo, además, la reacción de la clase dirigente 
canaria: «Ruano asegura que ni se ampliarán ni se 
crearán más centros de retención. El consejero canario 
de Presidencia considera que el Archipiélago está al 
límite de su capacidad» (Diario de Avisos, 9 de sep-
tiembre de 2006, p. 26). Amparada en tales declara-
ciones, la alcaldesa del municipio de La Laguna, Ana 
Oramas (Coalición Canaria), con el apoyo del teniente 
de alcalde y portavoz del grupo del Partido Popular, 
Rafael Becerra, emite un comunicado en el que se or-
dena la inmediata paralización de los trabajos que ve-
nían realizándose en el antiguo cuartel militar de Las 
Canteras para derivar en él a los inmigrantes acogidos 
en centros provisionales (como el antes mencionado 
de Las Raíces). Resulta realmente curioso cómo la al-
caldesa aduce motivos de «solidaridad» para justificar 

                                                 
46 El Día, 30 de agosto de 2006, p. 4. De las 18.858 personas llega-

das durante el 2.006, 10.466 entran por Tenerife, 3.642 por Gran Cana-
ria, 2.172 por La Gomera, 1.418 por Fuerteventura, 991 por El Hierro y 
169 por Lanzarote. 

47 A 26 de agosto, 2.453 inmigrantes estaban en las instalaciones pro-
visionales de Las Raíces. En tales instalaciones se han habilitado tiendas 
de campaña del ejército para albergar a los inmigrantes. La llegada ma-
siva de más embarcaciones en las semanas siguientes ha provocado que 
se amplíe su capacidad instalando nuevas tiendas. 
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la decisión. La Laguna ha sido solidaria, plantea, pero 
esta solidaridad «supone concentrar en un solo muni-
cipio, La Laguna, la mayor parte de la inmigración re-
cibida y por recibir, no sólo en Canarias y España sino 
en Europa» (Diario de Avisos, 9 de septiembre de 
2006, p. 26). Básicamente, el debate en torno a las ci-
fras y a la derivación de competencias entre el Estado 
y las comunidades autónomas ha centrado la atención 
de los medios de comunicación en los últimos meses. 
Sin embargo, como veremos más adelante, un análisis 
en profundidad del fenómeno revela a la prensa local, 
y en muchos casos nacional, como formadora de opi-
nión y como importante foco de creación de alarmis-
mo social. 

En un principio, el trabajo debía centrarse en un 
aspecto muy concreto del problema: los menores no 
acompañados en situación irregular en Canarias. Más 
concretamente, nos interesaba estudiar los procesos 
de construcción de identidades de tales menores. Tra-
taba con ello de revisar la manera en que se insertaba 
mi experiencia trabajando como educador con un gru-
po de menores inmigrantes en una estrategia teórico-
metodológica (interdisciplinar e intersubjetiva) basada 
en la perspectiva del análisis transnacional del fenó-
meno migratorio. De manera transversal, cruzando el 
contenido del texto, se encontraba la cuestión del cho-
que cultural en relación con los procesos en los que la 
religión gravitaba sobre la construcción de identitarios 
entre estos menores. 

Vivimos actualmente en un contexto en el que  
las relaciones entre las poblaciones autóctonas y los 
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inmigrantes se encuentran en fase de profunda rees-
tructuración. Los tan socorridos modelos de conviven-
cia multiculturalista (británico) y asimilacionista (fran-
cés) se muestran hoy en quiebra ante el avance de los 
poderosos procesos de globalización que, a escala pla-
netaria, significan el movimiento, tanto de bienes y 
personas, como de ideas, símbolos y relaciones. Son 
muchos los autores, la mayoría antropólogos, los que 
han sabido ver en este proceso de globalización y 
homogenización de valores y tendencias, una causa 
para la aparición de un fenómeno característico: el de 
la afirmación de identidades culturales (étnicas). Este 
aspecto del problema se mostró especialmente revela-
dor durante mi experiencia con un grupo de menores 
inmigrantes, un trabajo de campo realizado durante 
los meses de verano y otoño de 2005 en un Centro de 
Acogida Inmediata de Menores. En estos centros se 
atiende a menores en grave riesgo de desamparo, o 
básicamente cualquier causa que exija una interven-
ción inmediata, como es el caso de menores extranje-
ros no acompañados. Se trata de proteger al menor y 
de procurarle cierto bienestar hasta que se proponga 
una medida de amparo adecuada a sus circunstancias 
(generalmente, para el caso de los inmigrantes, su de-
rivación a un CAME, Centro de Acogida de Menores 
Extranjeros, hasta su mayoría de edad y posterior sali-
da del sistema de protección). 

Durante mi convivencia con el grupo de menores, 
compuesto por rumanos, brasileños, marroquíes y 
subsaharianos, todos ellos de entre 14 y 17 años, pude 
comprobar cómo la afirmación de identidades servía 
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como clara estrategia de diferenciación e integración 
cultural. Según el caso, en función de las más diversas 
circunstancias, los menores extranjeros entraban en 
complicadas dinámicas de construcción/deconstrucción 
de identidades. Una clara muestra de ello se daba en 
las relaciones intergrupales y de género: un menor 
marroquí, ante una menor española, mostraba un mo-
delo de masculinidad liberal y abierto, mientras que 
con una educadora mujer podía mostrarse intransigen-
te y altivo. Parecía, en estos casos, que el grupo de 
inmigrantes, culturalmente hablando, fueran personas 
casi en estado liminal. Al tratarse de un grupo mayori-
tariamente compuesto por musulmanes, pude centrar 
mi atención, además, en el fenómeno de la afirmación 
de identidad cultural basada o centrada en los ámbitos 
religiosos. Aunque no afecta únicamente al aspecto 
religioso, no pasa inadvertido el hecho de que se im-
pone una nueva manera de entender los vínculos en-
tre los ciudadanos de culto musulmán y el medio en el 
que se mueven, en nuestro caso, un estado seculari-
zado y democrático.  

Un dato de interés para la investigación era que los 
menores extranjeros no acompañados en España tie-
nen el mismo reconocimiento legal que los menores 
en situación de desamparo españoles. Esto me permi-
tió apreciar otra faceta del problema. El hecho de que 
los menores en situación irregular interceptados por 
las autoridades fueran automáticamente incluidos en 
el sistema de protección de la red socio-sanitaria, les 
ponía en una situación estratégica para activar las re-
des sociales necesarias para fortalecer las relaciones 
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entre los lugares de destino y origen. Con sus necesi-
dades básicas cubiertas (comida, ropa, cobijo, manu-
tención, atención médica, etc.), estos menores están 
en disposición de poner en marcha un flujo de infor-
mación retroalimentada constante en la que se ponen 
al descubierto redes extensas de parentesco, redes cul-
turales, sociales y económicas, que abren la investiga-
ción a los espacios transnacionales. 

La estrategia metodológica, que incluía las entrevis-
tas desestructuradas y la observación participante, de-
bía ser abordada desde una perspectiva transversal 
que incluyera las relaciones con todos los ámbitos de 
la vida cotidiana. Se trataba de huir de la idea de los 
flujos migratorios como un fenómeno que obedece tan 
sólo a una dinámica unilateral y de los inmigrantes in-
documentados como una masa homogénea y estática. 
La compleja red de relaciones que se pone en marcha 
con la decisión de emigrar (una realidad bastante re-
currente entre adolescentes marroquíes y subsaharia-
nos)48, y que continúa creciendo en las distintas esca-
las y etapas del viaje (y a la llegada y después de ésta), 
forma un complejo conjunto interconectado que mues-
tra el fenómeno de la emigración-inmigración como 
una realidad dinámica y extremadamente versátil. 

En este contexto, las estrategias particulares de los 
menores extranjeros frente a la diversidad cultural, se 

                                                 
48 Diversos artículos tratan el tema de la emigración de menores des-

de sus países de origen, aunque echamos en falta algún estudio sobre el 
fenómeno subsahariano. Destacamos dos artículos para el caso marro-
quí: Jiménez (2005: 115-133); y Alonso (2006: 227-252). 
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revelan como medidas defensivas o protectoras de la 
integridad cultural. El problema se presenta cuando 
asimilamos «diversidad cultural» a los espacios globa-
lizados como la constitución de un escenario unifica-
do y homogeneizado en el que los menores deben 
desenvolverse. Muchas veces se aduce el riesgo que 
implica para el mantenimiento de las identidades cul-
turales esta homogenización, olvidando que esta pos-
tura, culturalista y esencialista, deja fuera del estudio 
el fenómeno de la translocación de identidades (des-
localización). En el ámbito religioso, además, se apre-
cia con claridad cómo esta tendencia, que ve a los 
inmigrantes como portadores de una identidad cultu-
ral homogénea en un mundo globalizado, fija sus me-
tas en la asimilación más que en la integración. La 
versión más radical de la interpretación culturalista en 
los estudios sobre la religión de los inmigrantes mu-
sulmanes (versión muy populista, por otra parte), llega 
incluso a entender el concepto de integración como 
un enorme despropósito. Para este enfoque, los inmi-
grantes parecen personas que llegan a sus países de 
destino con un enorme saco lleno de costumbres a 
cuestas. La apuesta por la asimilación, además, puede 
derivar en la interpretación de tópicos del fenómeno 
de la afirmación de la identidad musulmana que en 
nada ayudan a la comprensión del problema. Baste el 
siguiente ejemplo: el Acuerdo del Estado Español y la 
Comisión Islámica de España, firmado en 1992, que 
recoge el derecho de los musulmanes a cumplir con 
sus obligaciones religiosas en centros de trabajo, peni-
tenciarios, educativos, etc. (además de otras cuestiones 
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relativas a días festivos, reducción de jornada durante 
el Ramadán, prácticas funerarias, etc.), puede conver-
tirse en el enorme despropósito que veníamos anun-
ciando. En este sentido, los musulmanes gozarían de 
más libertades que los propios católicos, pues estos úl-
timos no pueden pedir en sus puestos de trabajo una 
reducción de jornada para asistir a misa o faltar al tra-
bajo para ir a una procesión. Una versión radicalizada 
de esta perspectiva, muy recurrida en la prensa cana-
ria, la radio y la televisión, llega incluso a poner en te-
la de juicio el derecho de los menores musulmanes a 
recibir las mismas clases de religión que muchas aso-
ciaciones católicas y de ideología conservadora creen 
ver ahora vulneradas con la entrada de la nueva Ley 
Orgánica de Educación. 

Entendemos integración, pues, como un fenóme-
no multidireccional y dinámico de adaptación mu-
tua y reconocimiento recíproco. Si el esfuerzo de 
adaptarse se le exige sólo a los inmigrantes, lo lla-
mamos asimilación. 

 
 

Parte primera. De nuestra mirada:  
integración cultural / asimilación económica 

 
Siguiendo con el análisis de la prensa local como 

claro referente de la opinión generalizada de la pobla-
ción, nos llama poderosamente la atención un aspecto 
del problema inmigratorio por los términos en que se 
plantea. Se trata de la asimilación económica de la 
inmigración, en la que se parte de la base de que sólo 
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es beneficiosa para la economía del país si se trata de 
un fenómeno migratorio legal, regular y ordenado. En 
un artículo de opinión del secretario general de Parti-
do Popular en Tenerife, Ángel Llanos, publicado en el 
periódico Diario de Avisos, sin ir más lejos, se plantea 
este problema como central. Según la particular visión 
del principal partido de la oposición, el origen de la 
masiva llegada de inmigrantes ilegales a España está 
en el supuesto efecto llamada de la «política excesi-
vamente tolerante y falsamente progresista en materia 
de inmigración» del Gobierno Central (Diario de Avi-
sos, 22 de julio de 2006, p. 4). «No nos engañemos 
[continúa diciendo], se extenderá el rumor de que si 
llegas a España ilegalmente y no consiguen repatriarte 
en 40 días, te darán un permiso de trabajo». Su postu-
ra, una apuesta por la inmigración regular pero con 
orden, con rigor, con contrato de trabajo y cumplien-
do la Ley, es además la de diversos medios de comu-
nicación de ideología conservadora, como el periódi-
co El Día, quienes publican en la editorial del 27 de 
agosto:  

 
Cuando decimos estas cosas lo hacemos sabiendo 
que defendemos a nuestro pueblo. Porque admitimos 
la inmigración legal, la ordenada y controlada [...] 
que, como se sabe, es beneficiosa para la economía 
del país receptor (El Día, 27 de agosto de 2006, p. 4). 

 
Canarias, el vecino rico de África, es el territorio 

más desarrollado de una amplia zona geográfica em-
pobrecida. Vivir en España significa hacerlo en un país 
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5,5 veces más rico que Marruecos, 13 veces más que 
Mauritania, 14 veces más que Senegal o 26 veces más 
que Malí49. Y ahora, recientemente aprobado en el 
Parlamento de Canarias el nuevo estatuto de autono-
mía de las Islas (con el voto en contra del Partido Po-
pular), en cuyo preámbulo se cita el origen norteafri-
cano del Archipiélago, este enorme abismo parece 
aún mayor. Para José Manuel Soria, presidente del 
Partido Popular de Canarias, recoger en el preámbulo 
de la reforma estatutaria tal origen es una «temeridad 
y un disparate», y además, respecto de esto último, el 
dirigente conservador trata de relacionar tal interpre-
tación histórica con la inmigración ilegal:  

 
¿A qué viene eso de población protohistórica de ori-
gen norteafricano? ¿No será un recadito que se le 
manda a las mafias que trafican con seres humanos? 
Porque cuando vengan inmigrantes irregulares se ne-
garán a ser repatriados porque dirán que aquí han es-
tado sus antepasados, con lo que el preámbulo no só-
lo genera un efecto llamada, sino también, un efecto 
de regreso (Canarias7, edición digital, 13 de septiem-
bre de 2006).  

 
El hecho es que la extraordinaria desigualdad entre el 
continente africano y sus vecinos del norte y el oeste, 
se acentúa cada vez más con declaraciones como ésta, 

                                                 
49 Datos ofrecidos por el Banco Mundial en «paridad de poder de 

compra». El País, 25 de abril de 2006, pp. 14-15. 
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siendo Canarias el territorio más rico de la geografía 
del África occidental. Parece como si gran parte de la 
opinión pública (no olvidemos que el Partido Popular 
representa a casi el 38% del electorado) temiese que 
le fuera arrebatado el estado de bienestar al que han 
accedido simplemente por vivir en un país limítrofe 
con los parias de la tierra. 

Aún así, Canarias quiere proyectar una imagen so-
lidaria con los países pobres del continente africano, 
por lo que ha puesto en marcha diversos programas de 
ayuda al desarrollo en tales lugares. Con estas medi-
das se intenta frenar el fenómeno de la inmigración 
ilegal, pero deja a la luz ciertos claroscuros. El pro-
blema radica en llamar solidaridad a lo que en realidad 
es un intento por externalizar la economía canaria. Con 
el apoyo de las Cámaras de Comercio, Corporaciones 
de Derecho Público según la Ley 39/1993 que repre-
sentan, promocionan y defienden los intereses genera-
les del comercio, la industria y la navegación y la con-
solidación del tejido económico del país, se actúa y 
pone en práctica una serie de iniciativas y proyectos 
que se consideran necesarios y beneficiosos para los 
intereses generales de la economía española, y más en 
concreto de la canaria. Una de estas medidas ha sido 
la creación de un Foro Empresarial España-África. Lo 
que para el presidente del gobierno canario, Adán Mar-
tín, es «un punto de encuentro donde canalizar la co-
operación y ayuda humanitaria y exportar conoci-
mientos» (Diario de Avisos, 19 de julio de 2006, p. 21), 
es en realidad una reunión de empresarios españoles y 
africanos en los que se cierran acuerdos y negocios en 
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un workshop subvencionado. En el mes de septiembre 
de este año se ha celebrado el tercer encuentro de di-
cho foro con la participación de unas doscientas em-
presas, cien de ellas españolas y otras tantas africanas, 
fundamentalmente de dos sectores: construcción y 
hogar (alimentación, menaje, mobiliario, etc.). El ne-
gocio que genera esta reunión bianual es elevado. En 
las anteriores ocasiones el volumen de negocio rondó 
los cuatro millones de euros, y en este tercer encuen-
tro se prevé superar todas las expectativas.  

En definitiva, la inmigración sólo puede ser benefi-
ciosa para el país si es legal, ordenada, regulada y 
ajustada al derecho (si entendemos «beneficiosa» úni-
ca y exclusivamente en términos económicos). Si no 
es así, como cita un editorial del periódico Diario de 
Avisos, «quienes llegan a España por procedimientos 
irregulares no deben esperar más atenciones que las es-
trictamente humanitarias y las que corresponden a un 
país civilizado y respetuoso con los derechos humanos» 
(Diario de Avisos, 13 de agosto de 2006, p. 3). Para Mi-
guel Arias Cañete, secretario ejecutivo de Economía y 
Empleo del Partido Popular, el reparto equitativo de 
los inmigrantes internados en centros provisionales 
hacia otras comunidades autónomas debe prevenir 
precisamente eso: «incentivar con el efecto llamada 
una situación en la que condenamos a los inmigrantes 
a estar en la economía subterránea y en poder de las 
mafias» (El Día,  27 de agosto de 2006, p. 5). Traemos 
a colación este asunto por representar en el problema 
de la inmigración un aspecto que ayuda a configurar 
la visión que nos hacemos del otro. Como veremos 
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más adelante, esta visión que nos hacemos del inmi-
grante es parte esencial de la imagen que proyectan y 
de ese constructo que llamamos su identidad. 

 
 

De nuestra mirada: la cifra de menores crece 
 
Se trata de una de las principales preocupaciones 

del gobierno canario. El incremento de menores no 
acompañados es una cuestión en la que el Gobierno 
tiene asumidas las competencias, pero que en la ac-
tualidad, ha desbordado toda previsión. A mediados 
de septiembre, había en los diferentes centros de in-
ternamiento de las Islas un número de 836 menores 
no acompañados bajo tutela del ejecutivo regional. 
Los cabildos insulares, por su parte, anuncian que en 
ningún caso pueden acoger a más de 250 menores en 
sus centros, por lo que se han creado centros provi-
sionales (que ya están colmados). El coste estimado 
por el Gobierno para cada menor, además, asciende a 
30.000 euros anuales (comida, agua, ropa, sueldos de 
funcionarios, aviones para traslados, etc.), unos 18 mi-
llones de euros que se van incrementando con la lle-
gada de nuevos menores. Esta situación ha hecho que 
el presidente del gobierno canario, Adán Martín, soli-
citara a mediados de agosto al presidente del Estado 
español la activación de un gabinete de crisis ante la 
incesante llegada de cayucos al Archipiélago. La reac-
ción no se hizo esperar, y a finales de agosto la vice-
presidenta primera del Gobierno confirma desde Bru-
selas (tras su reunión con el presidente de la Comisión 
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Europea) que los menores se repartirían entre las dis-
tintas comunidades. 

Pero, ante el análisis que tratamos de realizar, nos 
llama poderosamente la atención un hecho que pudie-
ra pasar inadvertido. Parece claro, ante las cifras plan-
teadas anteriormente, que el Gobierno de Canarias no 
puede o no quiere hacerse cargo del coste que supone 
la manutención, formación y tutela de casi un millar 
de menores extranjeros50. Sin duda, con éste se cruzan 
otra serie de motivos, como la inquietud generada an-
te la perspectiva de cómo integrar culturalmente a mi-
les de adolescentes africanos en la sociedad canaria. 
Curiosamente, dos miembros del gobierno canario, en 
declaraciones distintas a diferentes medios de comu-
nicación, esgrimen este problema para justificar la ne-
cesidad de repartir a los menores. El hecho de que ac-
tualmente haya más menores extranjeros que nativos 
en los centros de internamiento hace que «la posibili-
dad de la integración sea inviable porque es impres-
cindible un equilibrio»51. Para el presidente canario, el 
ritmo de llegada de menores no acompañados a Cana-
rias ha provocado que haya acogidos más extranjeros 
que menores nacionales en desamparo, lo que «impo-
sibilita su integración»52. En realidad, a lo que se refieren 

                                                 
50 El costo de un menor por día en un Centro de Acogida es de unos 

58 euros, según nos informan desde la Dirección General de Protección 
del Menor y de la Familia del Gobierno de Canarias. 

51 Marisa Zamora, consejera regional de Asuntos Sociales, en decla-
raciones a Canarias7, 18 de agosto de 2006, p. 4. 

52 Adán Martín, presidente del Gobierno de Canarias, en declaracio-
nes a La Provincia/Diario de Las Palmas, 18 de agosto de 2006, p. 23. 
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es a la imposibilidad de asimilación de tales menores, 
hecho que corrobora el que se soliciten fondos a la 
Comisión Europea para la formación ocupacional de 
éstos, a los que está legalmente prohibido repatriar o 
expulsar hasta que no cumplan la mayoría de edad. 

Ante esta cuestión de Estado, tal y como la tilda el 
delegado del Gobierno en Canarias, José Segura (un 
«éxodo humanitario, más que un fenómeno de inmigra-
ción» –Diario de Avisos, 26 de agosto de 2006, p. 24–), 
algunos menores deben esperar en centros de acogida 
provisionales hasta su derivación a otras comunidades 
autónomas. Según la directora de uno de estos centros 
de acogida, el de La Montañeta (municipio tinerfeño 
de Garachico), Lourdes Guerrero, en una entrevista 
concedida al periódico Diario de Avisos, estos jóvenes 
se embarcan a ciegas, ya que muchos de ellos desco-
nocían con anterioridad la existencia de las Islas, y la 
referencia que tenían de España eran Madrid y Barce-
lona por los equipos de fútbol. «Tienen la idea de que 
venir a Europa [continúa diciendo] es triunfar y des-
conocen todo el proceso» (Diario de Avisos, 5 de 
agosto de 2006, p. 29). El ejemplo de La Montañeta, 
además, refleja muy bien los recelos de la población 
autóctona ante la posibilidad de acoger en sus pueblos 
a estos grupos de inmigrantes irregulares menores de 
edad. Ante la decisión de abrir un campamento ges-
tionado por la Cruz Roja en el citado lugar con 50 me-
nores procedentes de Senegal y Malí, los vecinos de 
Garachico salen a la calle a manifestarse en contra de 
la medida, hasta el punto de que la policía tiene que 
intervenir, hecho que trasciende las fronteras insulares 
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y es tachado de xenófobo en la prensa nacional. Hoy 
día, según las autoridades locales y los medios de co-
municación, los menores están integrados en el muni-
cipio, participando incluso en actividades comunita-
rias como las fiestas del pueblo, cursos de natación o 
clases de baloncesto. Las historias personales de los 
menores allí recluidos son similares a las de otros cen-
tros: lo mejor de cada familia se lanza a una aventura, 
una especie de muerte ritual de su niñez, un rito de 
paso muy extendido en sus sociedades de origen, para 
labrarse un futuro mejor en el primer mundo. Otro de 
estos centros habilitados ante la saturación de los cen-
tros de acogida inmediata de la isla de Tenerife es el 
de las instalaciones de Centro de Innovación y Actua-
lización Tecnológica (CIATEC) de Tegueste, gestiona-
do por la ONG Mundo Nuevo. Según declaraciones 
de su director, Juan José Domínguez, la ONG:  

 
formará a los menores según las diferentes edades pa-
ra su integración, todo ello sobre uno de los pilares 
básicos, que es la alfabetización, porque en la medi-
da en que logren dominar la lengua española podrán 
relacionarse con su entorno más próximo (El Día, 6 
de agosto de 2006, p. 36). 

 
Otro empeño del Gobierno de Canarias para fre-

nar la llegada masiva de menores inmigrantes a nues-
tras costas es implicar a las autoridades religiosas de 
los países de origen para que disuadan a los jóvenes 
de arriesgar sus vidas en una travesía ilegal. Según  
el presidente del Gobierno de Canarias, «es necesario 
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sensibilizar a los líderes sociales y religiosos y a los 
medios de comunicación de esos países de los riesgos 
que comporta un viaje a la desesperada» (El Día, 27 
de agosto de 2006, p. 9). Fruto de tal empeño fue la 
visita el pasado 9 de agosto del marabú de Tidjani, 
Mouhamadou Mansour Barro, uno de los tres líderes 
religiosos más influyentes de Senegal. Su breve estan-
cia en la isla de Tenerife tuvo una enorme cobertura 
en todos los medios de comunicación, ocupando las 
portadas de los principales periódicos locales. El líder 
musulmán, que visitó a los menores acogidos en Te-
gueste y el Centro de Desarrollo Turístico de Adeje, en 
el que siete jóvenes subsaharianos han comenzado sus 
estudios, precisó que a su vuelta a Senegal trataría el 
asunto con otros líderes religiosos, y que dejaría la po-
lítica a los políticos. La intención del Gobierno de Ca-
narias al invitar a Mansour Barro a visitar a parte de 
los menores acogidos en la isla era la de que «su ca-
risma y consejo espiritual hagan desistir a sus compa-
triotas del arriesgado intento de alcanzar las costas 
canarias de forma clandestina, especialmente entre los 
menores» (La Opinión, 10 de agosto de 2006, p. 16). 
Los ayudantes que acompañaron al anciano, tras la 
rueda de prensa, matizaron que el líder religioso era 
más influyente que el mismo presidente de Senegal. 
«Todo el mundo lo conoce en Senegal [explicaron]. 
Allá se respeta mucho a los ancianos y más si son altos 
miembros de la jerarquía religiosa como él, uno de los 
más carismáticos» (La Opinión, 10 de agosto de 2006, 
p. 16). La propuesta de Mansour Barro era clara: con-
tingentes laborales regulados con carácter temporal y 
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formación a los menores en sus países de origen. Los 
menores, los más indefensos en la emigración, «requie-
ren que su formación se lleve a cabo en los lugares más 
próximos a su cultura, a su religión y a su familia», ex-
plicó Miguel Becerra, portavoz del Gobierno de Cana-
rias, quien acompañó al marabú durante su visita (La 
Gaceta, 10 de agosto de 2006, p. 6). 

Pero no todos los marabús tienen intención de di-
suadir de un viaje peligroso. El marabú senegalés es 
una especie de santón fruto del sincretismo entre el is-
lam subsahariano y las antiguas creencias animistas de 
las religiones étnicas africanas. El 90% de la población 
senegalesa es musulmana, pero a veces puede parecer 
una religión distinta de la que profesan en Oriente o 
en países vecinos como Mauritania, Argelia o Marrue-
cos. Luis de Vega, un enviado especial en la isla sene-
galesa de Diogué para el periódico ABC, narra así 
cómo estos líderes religiosos, en muchas ocasiones, 
ayudan a los inmigrantes a alcanzar Europa: 

 
Cualquier empujón es bueno para hacer llegar a los 
cayucos a España. Además de los motores de 40 ca-
ballos, las piraguas que estos días llegan por decenas 
a las Islas Canarias cuentan con el impulso de las 
fuerzas del más allá y de sus representantes en la tie-
rra. La fe es un arma importante para ayudar a superar 
los constantes escollos a los que se enfrentan los 
emigrantes [...] La isla de Diogué, al sur de Senegal, 
es uno de los principales puntos desde los que estos 
días salen barcazas cargadas de africanos que remon-
tan el Atlántico hacia España. Más allá de la logística 
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de la que se encargan las redes que organizan las ex-
pediciones, los grupos de emigrantes se someten a 
constantes prácticas que buscan el soporte ultraterre-
no para que el viaje salga bien. Por tierra o por mar, 
los emigrantes clandestinos suelen acompañarse con 
frecuencia de amuletos y otros símbolos. Así es como 
ha adquirido una fama notoria Sane Alpha, un mara-
bú –especie de santón o brujo– sin cuya bendición 
nadie se atreve a echarse al mar después de que las 
primeras piraguas que se vieron recubiertas de su 
halo protector llegaran sanas y salvas a su destino. A 
veces, como nos explica un vecino de la isla, tras 
consultar con el más allá o el fetiche de turno, el san-
tón le dice al candidato a emigrar que no es el mo-
mento oportuno para emprender la aventura y le re-
comienda esperar un tiempo o llevar a cabo algún 
sacrificio que mejore las negras perspectivas que se 
ciernen sobre él. Visitamos al santón en el poblado 
de Diogué y, aunque no quiere hablar, lo vemos ro-
deado de decenas de subsaharianos que aguardan 
emprender la travesía. Junto a él matan el tiempo de 
espera, comen, duermen, buscan consejo y reciben 
amuletos, buenas vibraciones o baños espirituales. 
«Hay que ser limpios en esto de lo místico y la bruje-
ría para que se cumplan tus sueños. Si estás sucio los 
ángeles no te miran», apunta nuestro intérprete, Ous-
seinou, que combina los amuletos islámicos que en-
vuelven versículos del Corán con otros de corte ani-
mista, como un cuerno de cabra relleno de raíces. 
No va a ninguna parte sin ellos [...] El brujo de Dio-
gué es el encargado también de dictar los pasos en 
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los sacrificios que anteceden a la partida de los cayu-
cos; el organizador paga los animales y los capitanes 
que comandarán la barca los ejecutan. Así fue como 
el jueves pasado se sacrificaron dos cabras y un cor-
dero. Unas casetas más allá del territorio del marabú, 
ataviados con sus túnicas blancas –por decir algo– de 
niños circuncidados encontramos a Ibrahim, de 12 
años, y a Mohamed, de 4. Considerados una especie 
de «niños santos», los emigrantes también acuden a 
ellos para reclamar la protección necesaria. Claro, 
que los servicios, al igual que los del brujo Alpha, se 
prestan a cambio de la voluntad. Y por escasa que 
sea la voluntad, el bullir de clandestinos prestos a 
partir estos días da una idea del interesante negocio 
en que se ha convertido el aconsejarles espiritual-
mente. Este corresponsal obedece a los mayores que 
mueven los hilos de Ibrahim y Mohamed y, exten-
diendo las manos, recibe sus bendiciones. Todo por 
el módico precio de mil francos (1,5 euros). (ABC.es 
Edición Digital, 5 septiembre de 2006.) 

 
Con este ejemplo quisiéramos resaltar la extraordi-

naria complejidad del problema migratorio y hacer 
hincapié en que no existen fórmulas mágicas para so-
lucionarlo. En materia de menores, el Gobierno regio-
nal exige una mayor contundencia diplomática y de 
acción exterior ante los países emisores y los organis-
mos internacionales relacionados con la infancia. Para 
el ejecutivo, estos países incumplen los tratados inter-
nacionales que protegen los derechos de los menores. 
El objetivo, cumplir la normativa de cara a identificar 
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a las familias de los menores no acompañados para el 
reagrupamiento familiar. En ningún caso se habla 
abiertamente de la posibilidad de acoger definitiva-
mente a los menores en Canarias. Reagrupación fami-
liar o derivación a otras comunidades autónomas, se 
convierte en la hoja de ruta de la política de menores 
inmigrantes; el caso es quitárselos de encima. Es más, 
los siete cabildos insulares se han puesto de acuerdo a 
principios de septiembre para mostrar conjuntamente 
sus dudas en relación a la prueba ósea que determina 
la edad de los inmigrantes. Solicitan así que se utilicen 
otros criterios para la determinación de la edad aproxi-
mada de los jóvenes, como (y cito textualmente) «la 
menor constitución física de algunos pueblos africanos 
en comparación con los españoles»53. Según los cabil-
dos, utilizando otros elementos adicionales, como 
considerar la desnutrición a la que se han visto some-
tido estos menores, se podría repatriar aproximada-
mente a la mitad de los menores que, en realidad, son 
mayores de dieciocho años. Sin duda, declaraciones 
como éstas fomentan la generalización de una serie de 
ideas muy poco integracionistas entre la sociedad ca-
naria, como que los inmigrantes vienen con la cartilla 
aprendida (ocultar el país de procedencia, que si no te 
han repatriado en 40 días te dan permiso de trabajo, 
que si cometes un delito de menos de seis años de 

                                                 
53 Declaraciones de María Salud Gil, consejera del área de Asuntos 

Sociales del Cabildo de Gran Canaria tras una reunión entre represen-
tantes del Gobierno de Canarias y de los siete cabildos insulares. Diario 
de Avisos, 2 de septiembre de 2006, p. 28. 
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cárcel no te expulsarán inmediatamente como hasta 
ahora, decir que eres menor aunque no lo seas...). Mu-
chos otros rumores que circulan por hospitales, merca-
dos, calles y plazas, llegan incluso a la prensa local: en 
una entrevista concedida por el delegado del Gobierno 
José Segura al Diario de Avisos, el entrevistador argu-
menta que «se tiene miedo a las enfermedades de Áfri-
ca. Se habla de dengue, de tuberculosis... Circulan bu-
los bastante peligrosos. Se dice que hay pisos en el sur 
con voluntarios de la Cruz Roja en cuarentena...» (Dia-
rio de Avisos, 27 de agosto de 2006, pp. 30-31). 

 
 

De nuestra mirada: un cayuco  
en el Museo de Historia 

 
Y es que el problema de la inmigración ha trascen-

dido los límites políticos y está incrustado en la socie-
dad canaria. Se trata, en definitiva, de un problema cul-
tural cuyo argumento más populista, y como vemos, 
más recurrido en la prensa local, sería: que se queden 
allí, pero si entran, ellos son los que vienen de fuera, 
ellos son los que deben adaptarse a nuestras costum-
bres y no nosotros a las de ellos. El asunto de la inte-
gración/asimilación cultural se ha convertido en un di-
lema que se debate en los más diversos foros (el bar, la 
peluquería, la iglesia, las reuniones de amigos...), y sin 
duda, muchas de las opiniones que se vierten están 
mediatizadas por informaciones alarmistas de la prensa 
local. En tal sentido, el siguiente fragmento de una edi-
torial del periódico El Día no tiene desperdicio: 
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[...] Son muchas las personas que a diario se dirigen a 
El Día para mostrar su preocupación por el coste que 
la continua llegada de cayucos está suponiendo para 
las Islas en términos de recursos destinados a atender 
a los nativos. Y también por la posibilidad de que el 
descontrol que se observa ahora mismo en nuestros 
puertos y aeropuertos, por los que entran todos los 
días otros tantos inmigrantes irregulares, con el pro-
pósito de quedarse, pueda llevar a estas islas a perder 
parte de su identidad, cultura, religión, costumbres, 
folclore... incluso, según algunos, hasta nuestros que-
ridos Sabandeños y admiradas romerías, como la de 
San Marcos, de Tegueste, y otras, que corren el riesgo 
de diluirse por la llegada de nuevas costumbres, con-
secuencia de la superpoblación extranjera. A tal ex-
tremo llega la desesperanza, el pesimismo y el aban-
dono actuales [...] Crece la población sudamericana 
y africana afincada en el Archipiélago y aumenta la 
preocupación de los nativos, atemorizados por el po-
sible resurgir de enfermedades ya olvidadas [...] (El 
Día, 21 de septiembre de 2006, p. 7). 

 
La presión que ejercen los medios de comunica-

ción, adalides en la mayoría de los casos de la más 
retrógrada perspectiva socio-política, no puede pasar 
inadvertida a los ojos del analista. El secuestro inten-
cionado de los diacríticos culturales, de las más que 
dudosas señas de identidad canaria (el timple y la ro-
mería, entre otras), peligra ahora ante la llegada de 
costumbres exógenas. Por un lado, se vanaglorian de 
ser un pueblo de emigrantes, por otro, se alarman por 
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la llegada masiva del otro. Y al igual que en los mu-
seos de historia se presenta el fenómeno de la emigra-
ción como parte fundamental de nuestra memoria más 
reciente, se documenta ahora la llegada de los extra-
ños. Una prueba de cómo el problema de la inmigra-
ción está incrustada en la sociedad y la cultura cana-
rias, es el hecho de mostrar en el Museo de Historia de 
Tenerife un cayuco. Se trata de dejar constancia de la 
huella indeleble del momento en que vivimos, de dejar 
memoria del presente, de coleccionar para el futuro.  

 
¿Por qué millones de personas emigran masivamente, 
dejando sus países de origen para establecerse en 
otras tierras? ¿Cómo se combinan los factores estruc-
turales, es decir, las condiciones de los países de ori-
gen y de destino con las estrategias de los propios 
emigrantes? Éstas son algunas de las cuestiones que, 
junto a otras muchas, se plantean los museos de la 
emigración de todo el mundo54.  

 
El Museo de Historia de Tenerife no quiere mantener-
se al margen de este debate, presentando una pieza 
que, en vez de mirar al pasado, se ajusta al riguroso 
presente. Así, anunció el pasado agosto que expondrá 
un cayuco, cedido al Cabildo por el Juzgado de Arona, 
debido a que «el fenómeno social que gira en torno a 
este tipo de embarcaciones forma parte inevitablemente 

                                                 
54 Boletín del Organismo Autónomo de Museos y Centros del Cabildo 

de Tenerife, Nº 202, año 2, 27 de agosto de 2006. 
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del pasado, presente y futuro de la isla» (El Día, 29 de 
agosto de 2006, p. 25). La pieza será documentada e 
investigada para su contextualización, y en un futuro 
no muy lejano, ser mostrada al público a través de 
programas de interpretación, educación y exhibición. 

Pero de este hecho, podemos hacer una lectura que 
saca a la luz sus contradicciones: la gran dicotomía de 
la globalización. Ya hemos visto cómo la globaliza-
ción significa, entre otras muchas cosas, el movimien-
to de capitales, ideas, valores, mercancías y símbolos. 
Un cayuco en el museo de Historia es prueba de ello, 
pues muestra, en el sentido de que revela, una reali-
dad distinta a la nuestra, la de una tragedia humanita-
ria. Sin embargo, a los verdaderos protagonistas de di-
cha tragedia, a los inmigrantes, sólo se les ponen 
restricciones y fronteras, como la puesta en marcha 
del dispositivo de control de las costas africanas a tra-
vés de Frontex (Agencia Europea de Control de Fronte-
ras Externas). Este dispositivo, además, ha recibido las 
críticas del ejecutivo canario, por considerarlo más 
una acción humanitaria que persuasiva y efectiva para 
frenar el flujo de embarcaciones. Actuar en aguas ju-
risdiccionales españolas significa socorrer, algo que 
está obligado por ley, a los que se consideran náufra-
gos, por lo que se les traslada inmediatamente a territo-
rio español. La petición del Gobierno de Canarias, ante 
esta situación, es que las embarcaciones del Frontex, 
custodien aguas internacionales. Según el fiscal general 
del Estado, Cándido Conde Pumpido, «la actuación de-
lictiva de las mafias que trafican con personas se consi-
dera probada antes de que las embarcaciones entren de 
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manera ilegal en aguas jurisdiccionales españolas» (Dia-
rio de Avisos, 1 de agosto de 2006, p. 27). De esta ma-
nera, se les puede obligar a dar media vuelta hacia el 
país de partida, antes de llegar a la zona española, den-
tro de la cual se verían obligados a prestar ayuda y 
asistencia humanitaria.  

Se trata, en definitiva, de estudiar el fenómeno de la 
globalización desde abajo, ver cómo se articulan los 
procesos de globalización en un espacio concreto, en 
este caso, las Islas Canarias. Las enormes contradic-
ciones de la globalización, como la dicotomía merca-
do libre-políticas fronterizas, la movilidad de mercan-
cías, ideas, etc., frente a la movilidad de las personas, 
muestra la fragilidad de la sociedad transnacional, de 
las nuevas formas de interdependencia y cooperación 
regional. El análisis transnacional, de esta manera, nos 
permite superar los modelos clásicos de integración 
social y ver sus contradicciones. En este contexto, se 
revela el fenómeno de la construcción de identidades 
como un proceso circular, no estático, sino dinámico. 

 
 

Parte segunda. De cómo se ven:  
construcción de identidades marginales  

  
Con todo lo visto hasta ahora, veamos cómo se ar-

ticula este discurso en los procesos de construcción de 
las identidades personales y sociales de los menores 
inmigrantes. Partimos de la base de que el concepto de 
«identidad» hace referencia al sistema de organización 
del sujeto mediante el cual se constituye la imagen de 
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sí mismo (el cómo nos vemos y cómo somos vistos). 
Queda claro que la identidad es algo dinámico, un 
continuo movimiento de construcción y reconstruc-
ción que está muy relacionado con los procesos de in-
teracción con los otros y con las leyes, las normas y 
los valores. Un factor clave en esta construcción iden-
titaria, pues, es la interacción con los otros, el fenó-
meno de exclusión o inclusión social. 

No cabe duda de que la construcción social del 
inmigrante en España, como hemos comprobado tras 
el somero análisis de la prensa local efectuado y las 
entrevistas realizadas para este trabajo, está estereoti-
pada y llena de prejuicios, lo que dificulta enorme-
mente la integración. Esa construcción del menor in-
migrante como primitivo y salvaje o como pequeño 
delincuente, nos lleva a comprobar cómo determinadas 
situaciones en las que se ven implicados los menores 
contribuyen a la conformación de sus identidades en 
«identidades marginales» que acaban situándolos en 
ámbitos de clara exclusión social. La sociedad canaria 
está poniendo fronteras sociales de carácter arbitrario y 
variable. Además, analizar la inmigración irregular «no 
es analizar un grupo nacional o étnico de inmigrantes. 
Es estudiar un segmento de los inmigrantes, pertene-
cientes a múltiples grupos nacionales y grupos étnicos» 
(Galván, 2005: 102). Esta variable cultural (nacional o 
étnica), además, dificulta enormemente el análisis, pero 
deja al descubierto la complejidad de las relaciones so-
ciales que establecen los inmigrantes entre ellos y con 
las poblaciones autóctonas. Estas relaciones muestran 
la extraordinaria desigualdad y asimetría de poder que 
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conforman a los menores inmigrantes como personas 
extremadamente vulnerables, no sólo en sus relaciones 
con el Estado, sino ante los brotes xenófobos y las ideo-
logías anti-inmigración. La vulnerabilidad a la que se 
ven sometidos estos mismos menores, contribuye a la 
construcción de sus identidades como «identidades re-
chazadas». No es de extrañar, por tanto, que los meno-
res pongan en práctica tales medidas de resistencia 
identitaria basadas, en muchos casos, en su propia tra-
dición cultural y religiosa. Ante el frontal rechazo de 
gran parte de la sociedad canaria, estos menores plan-
tean soterradas reivindicaciones étnicas y culturales. Así, 
el ámbito de estudio de los menores se muestra privile-
giado para analizar lo heterogéneo frente a lo homogé-
neo y lo universal frente a lo individual y particular. Estas 
tensiones desembocan en una clara fragmentación de las 
identidades y en la quiebra de los valores comunes. 

 
 

De cómo se ven: a propósito  
de las categorías culturales 

 
Hemos podido analizar, en la primera parte de esta 

exposición, una posible estrategia metodológica para el 
estudio de los procesos de construcción de la identi-
dad cultural de los inmigrantes en Canarias: el estado 
de opinión, la forma de ver, entender y percibir a una 
fracción de «los que vienen de fuera»55. Las categorías 

                                                 
55 Una fracción, porque aquí no estamos hablando de la que entra por 

los aeropuertos. Básicamente nos hemos referido a esa otra inmigración, la 
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que nosotros cargamos sobre sus identidades al racio-
nalizarlas, como las de negro, pobre, moro o musul-
mán, también son percibidas con claridad por los pro-
pios inmigrantes, lo que establece una continua y 
dinámica red de nudos por los que éstos se desenvuel-
ven. La mirada que ponemos sobre ellos, configura, y 
de alguna manera condiciona, la forma en que ellos se 
ven a sí mismos. Así, el juego de construcción de 
identidades del que participan, no depende solamente 
de la representación, imágenes e ideales del inmigran-
te sobre lo que «realmente son», sino que incluye di-
mensiones sociales tales como la interacción con los 
otros, factor clave de la inclusión o exclusión social. 
En definitiva, la manera en que son percibidos forma 
parte de lo que son, pues entendemos identidad como 
«un sistema de organización del sujeto que constituye 
el concepto de sí mismo, el cómo se ve y el cómo es 
visto». La presión que ejercen los medios de comuni-
cación sobre el generalizado estado de opinión de la 
población autóctona, en este sentido, no sólo condi-
ciona nuestra mirada y la del inmigrante. Abre abis-
mos culturales y alimenta la turbiedad del fenómeno 
de la globalización, llegando a extremos tales de in-
comprensión como los brotes xenófobos vividos a lo 
largo del 2006 en la isla de Tenerife: agresiones, mani-
festaciones contra la inmigración, altercados vecina-
les, etc. Estos fuegos, avivados por la presión mediática, 

                                                                                                
que es estética y políticamente «incorrecta», la que llega en pateras y 
cayucos, medio muerta de hambre y de frío. 
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ofrecen un panorama desolador, y en la práctica, impo-
sibilitan la integración plena del colectivo de inmigran-
tes en Canarias. Los convierte en personas en el límite, 
situándolos en una ideacional frontera en continuo 
proceso de génesis y formación. Así, el conjunto de 
rasgos propios del individuo, o de la colectividad, que 
lo caracteriza frente a los demás, la conciencia que una 
persona tiene de ser ella misma y distinta a las demás, 
debe ser situada en el contexto de la inclusión/exclusión 
social para que se desoculten las fricciones y desenfo-
ques de la nueva sociedad transnacional.  

En el caso que nos ocupa, menores extranjeros no 
acompañados, se pone al descubierto una de las cate-
gorías culturales que atribuimos a sus identidades, en 
concreto la de «ser menor». «Ser menor», sin duda,  
no significa lo mismo en España que en Senegal o Ma-
rruecos. De hecho, este factor no pasa en absoluto inad-
vertido para los trabajadores sociales, psicólogos y 
educadores que fueron entrevistados durante el trabajo 
de campo realizado para elaborar este artículo. Todos 
ellos convenían en que uno de los principales pro-
blemas con los que se enfrenta el Sistema de Protec-
ción al Menor actualmente gira en torno a esta catego-
ría por varios motivos. Principalmente, existe una gran 
controversia alrededor de la ya mencionada y polémi-
ca prueba ósea que «determina» la edad física de los 
adolescentes que llegan irregularmente a nuestras cos-
tas. La principal crítica se centra en su inexactitud. 

 Toda persona localizada en territorio español cu-
ya minoría de edad sea «cuestionable» es sometida a 
una prueba osteométrica de cuyo resultado depende 
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el acceso a la protección legal y asistencial para po-
tenciales solicitantes de asilo o su exclusión. La prue-
ba se realiza mediante una radiografía de la muñeca 
izquierda que se interpreta en función de unas tablas 
de edad elaboradas en los años 30 para detectar pro-
blemas de crecimiento en jóvenes de raza blanca: 
compara el desarrollo medio del hueso de la muñeca 
de mujeres y hombres menores subsaharianos o nor-
teafricanos con el de varones blancos de origen cau-
cásico pertenecientes a la clase media estadounidense 
de los años 3056. Esta baza es aprovechada por mu-
chos menores que, como denuncia una trabajadora 
social entrevistada, «saben cómo manipular la prueba 
para permanecer bajo tutela como menores sin serlo 
realmente». Tengamos en cuenta que, según la ley de 
extranjería española, los menores extranjeros no acom-
pañados que permanezcan bajo tutela de las Adminis-
traciones públicas por un periodo superior a los nueve 
meses, tendrán derecho a obtener un permiso de resi-
dencia. Por tanto, la apreciación que se hace por parte 
de profesionales encargados de la valoración de los 
menores (trabajadores sociales principalmente) es que, 
por una parte, les interesa ser considerados como meno-
res a efectos administrativos mientras que, por otra, exi-
gen que se les trate como adultos, porque, en definitiva, 
es lo que son. Ya no sólo porque realmente puedan te-
ner veinte o veintiún años, sino porque «culturalmente» 

                                                 
56 Sobran los motivos para que la prueba osteométrica haya sido 

desaconsejada por el Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los 
Refugiados (ACNUR). 
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son hombres y mujeres que han tenido que trabajar 
duro y que jugarse la vida en un viaje hacia lo desco-
nocido es considerado en sus sociedades de origen una 
especie de rito de paso hacia la edad adulta. Además, 
en Marruecos es delito salir del país de forma clandes-
tina, por lo que regresar es una realidad muy temida. 
Ser menor, en este contexto, significa y garantiza no 
volver y por tanto escapar de las posibles represalias 
administrativas (cárcel, sanción económica, etc.).  

El viaje de miles de adolescentes hacia un futuro 
mejor representa su invisibilidad estructural, pues sus 
posiciones en el espacio cultural varían enormemente, 
cambian sus propiedades y estatus para volverse am-
biguos e indeterminados. En definitiva, el problema 
radica en los parámetros para valorar el entorno psico-
sociológico de los menores derivado del etnocentris-
mo endémico de la Administración. Lo que en nuestra 
cultura supone un desamparo, y por tanto, la inmedia-
ta activación del sistema de protección, en el seno de 
sus culturas pasa por ser lo normal. Las identidades de 
estos menores, de tal forma, quedan en una especie de 
limbo, en un proceso de (de)construcción continuo 
que puede llegar a anularlos como individuos, a reve-
lar su invisibilidad estructural57.  

                                                 
57 Durante nuestra investigación pudimos documentar por lo menos un 

caso en el que esta invisibilidad llegó a unos extremos dramáticos. Se tra-
taba de una menor musulmana que estaba siendo observada por los equi-
pos de riesgo del Cabildo para valorar una posible situación de desampa-
ro. La situación de la menor, al cargo de cinco hermanos, era entendida 
por su familia y su comunidad como la «normal» de una chica de su edad 
en su cultura. Para los trabajadores sociales, sin embargo, era una situación 
inadmisible, algo que los padres de la menor no llegaban a comprender. La 
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Nuestro conocimiento del mundo nos viene dado 
por la experiencia social. La adopción de roles en el 
proceso de construcción de la identidad no sólo im-
plica la identificación con los miembros del grupo al 
que se pertenece, sino la identificación con una gene-
ralidad de «otros», o sea, de la propia sociedad. Perte-
necer a una cultura, así, no es sólo ser de un grupo ét-
nico determinado, sino practicar la convivencia social 
con personas consideradas como iguales, con las que 
se comparte una serie de convenciones. Esta manera 
de entender el mundo y enfrentarse a él, lo que deter-
mina la identidad cultural de un individuo, en un Cen-
tro de Menores, en el que diversas culturas comparten 
un tiempo y un espacio, muestra los aspectos más pro-
blemáticos del fenómeno de inclusión/exclusión social 
y del paradigma integracionista. Además, revela la di-
ficultad de abordar el propio término integración y su 
extraordinario dinamismo, pues se define no como un 
estatus, sino como un proceso con múltiples dimensio-
nes. Así, no es lo mismo hablar de integración social que 
de integración cultural, aunque ambas formas estén 
necesariamente sujetas a los procesos de interacción 
mutuos, entre inmigrantes y autóctonos. De hecho, el 
derecho a mantener las diferencias culturales deberá 
garantizar en su día que la inmigración deje de ser 
considerada como un peligro para la identidad cultural 

                                                                                                
menor, tras la valoración del equipo, fue separada de su familia bajo tu-
tela de la Administración y nunca hubo reunificación familiar. Es más, la 
chica tuvo que cambiar de identidad, variar su forma de vestir, su color 
de pelo y comenzar una nueva vida fuera de las Islas. 
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autóctona (temor muy generalizado, como ya hemos 
visto) para ser concebida como una posibilidad de en-
riquecimiento para Canarias. Pero, para ello, es nece-
saria una valoración positiva de la diversidad cultural 
que, a nuestro entender, no ha cuajado aún en la so-
ciedad de las Islas. 

 
 

De cómo se ven: identidad MENA58  
y diversidad religiosa 

 
Hasta ahora hemos visto y analizado someramente 

las dos principales corrientes de pensamiento institu-
cional con respecto a las políticas referentes a inmi-
gración. Por una parte, encontramos una visión bas-
tante instrumentalizada, sectorial y unilateral que se 
corresponde con la asimilación económica de los in-
migrantes. Por otra, la visión más humanitaria y asis-
tencialista, que hace del paternalismo y la caridad eje 
de todos sus esfuerzos (ONGs, Cruz Roja, Cáritas, 
etc.). El problema es que ambas formas de entender la 
situación han descuidado un hecho, y es que los in-
migrantes vienen y además se quedan. Esto deja al 
descubierto la necesidad de comprender la situación 
como un problema de tipo estructural, pues las deman-
das, exigencias y necesidades de las nuevas comunida-
des de inmigrantes se revelan entonces como peque-
ñas parcelas en las que luchar por la consolidación de 

                                                 
58 Menor Extranjero No Acompañado. 
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los derechos plenos de estos nuevos ciudadanos, y en 
definitiva, por el reconocimiento mutuo. Una de estas 
parcelas es la religión. 

En la sociedad multicultural y globalizada en la que 
vivimos cada vez cobran mayor importancia los estu-
dios sobre diversidad religiosa. El concepto de plurali-
dad, como categoría cultural, de hecho, es utilizado e 
instrumentalizado en todo tipo de discursos, del más 
institucional al más underground. Se organizan simpo-
sios, conferencias y cursos cuyo eje fundamental es la 
sociedad multicultural, multiétnica y plural, y hasta se 
incluye el concepto de diversidad religiosa en los pla-
nes de estudio. Es más, el debate sobre la diversidad 
religiosa, por lo menos en su faceta más conflictiva, ha 
traspasado todas las fronteras y se ha instalado en 
nuestros televisores: declaraciones ofensivas del Papa 
Benedicto XVI, crisis de las caricaturas del Profeta, 
fundamentalismos varios, atentados, etc. Así, en una 
sociedad y administración cada vez más secularizada, 
surgen grandes conflictos en lo referente a algo tan co-
tidiano como la religiosidad de los individuos y de los 
grupos. La extraordinaria proliferación de oratorios, es-
pacios de práctica religiosa y de reunión para muchos 
grupos de inmigrantes musulmanes, o la demanda de 
apertura de nuevas mezquitas, en este sentido, es sín-
toma de la sedentarización de una parte importante de 
los inmigrantes en las Islas. Parece claro, pues, que la 
religión es uno de esos aspectos que contribuyen a la 
cohesión de los inmigrantes musulmanes de los que 
hablábamos anteriormente, y a la identificación con el 
grupo más allá del núcleo familiar, étnico y nacional. 
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Pero este hecho no sólo nos muestra las redes y nudos 
de información retroalimentada que veníamos tratan-
do, sino también la quiebra de los principios integra-
cionistas y la marginalidad de determinados colecti-
vos, como el de una importante parte de los menores 
inmigrantes no acompañados. 

La aparición de estos nuevos espacios en torno a la 
religiosidad de los colectivos, destapa las diferencias 
que separan, por supuesto, a los inmigrantes de los au-
tóctonos (a excepción de los conversos, claro), pero 
también deja al descubierto a los no practicantes con 
respecto de los que sí lo son. Uno de los análisis que 
todos los profesionales de la protección al menor que 
fueron entrevistados para este trabajo hacían, desde 
los directores de los centros al último de los educado-
res, era el de diferenciar entre un sector de menores 
que realmente daba gran importancia a la religión en 
su vida diaria y otro al que parecía preocuparle bas-
tante poco el tema. Y es que son muchos los factores 
que influyen en que ciertos grupos abandonen los 
preceptos sociales y religiosos del Islam, sobre todo si 
se trata de colectivos extremadamente vulnerables, 
como es el de los menores inmigrantes en régimen de 
protección. Así, la modificación de las prácticas mu-
sulmanas que pudimos observar durante nuestro traba-
jo de campo (especialmente las individuales, donde la 
presión social ejerce menor influencia) son, según los 
propios menores entrevistados, una excusa para poder 
relacionarse o un propósito para la integración, y de-
ben entenderse en el contexto del fenómeno migrato-
rio globalmente. Se trata, en definitiva, de analizar la 
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sorprendente flexibilidad y dinamismo de los procesos 
de construcción de la identidad cultural, y de descu-
brir los espacios liminares en los que han caído los 
menores. 

Otro lugar común en el que nuestros informantes 
coincidían, tanto los trabajadores sociales como los 
educadores, responsables y directores de centros para 
menores entrevistados, es en el hecho de que la reli-
giosidad de los inmigrantes no se hacía visible en sus 
conductas salvo en cuestiones muy particulares referi-
das a los aspectos más cotidianos de la convivencia, 
como la dieta. Así, existe por parte de los menores in-
ternados en centros de acogida la demanda de que se 
respete la prescripción religiosa que les impide co-
mer carne de cerdo, además de otras circunstancias 
particulares como la observancia del Ramadán. No 
obstante, y volviendo al asunto de la flexibilidad de 
la conducta y al paulatino abandono de ciertos pre-
ceptos religiosos del Islam, los entrevistados con-
cuerdan que, pese a demandar tales exigencias en los 
centros, fuera de éstos, en la calle, muchos menores 
consumían jaluf (cerdo), sobre todo indirectamente 
(mantecas y fritos) o de manera evidente (hamburgue-
sas, salchichas, etc.).  

El otro gran espacio para la religiosidad, según lo 
que pudimos observar durante el trabajo de campo y 
la recogida de información, es la oración, aunque al 
tratarse de una práctica muy personal, a veces no se 
hace evidente. En todo caso, no todos los menores de 
origen musulmán cuya conducta pudimos analizar re-
zaban, y este factor nos llevó a plantearnos algunas 
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otras cuestiones con relación a la construcción de la 
identidad cultural. Habíamos observado que los me-
nores constituían grupos en función del grado de ob-
servancia religiosa, pero también del nivel de integra-
ción con la sociedad receptora. Un menor bastante 
integrado (o sea, básicamente, que conozca el espa-
ñol, según los criterios reales con los que se trabaja 
con los menores), fácilmente muestra una conducta 
intransigente si se le obliga a ayudar a otro menor po-
co integrado o recién llegado en tareas relacionadas 
con el apoyo escolar que se presta a los menores. Con 
ello, se establecen categorías y jerarquías que se 
hacen muy evidentes en otras facetas de la conviven-
cia diaria, como la manera de vestir, el trato con la 
administración y con los educadores, etc. Muchos de 
estos menores, si tienen la oportunidad de visitar una 
mezquita con regularidad, o asociaciones culturales 
musulmanas, ven reforzadas sus identidades culturales 
y religiosas, contribuyendo a la cohesión de aquellos 
que han sido «desviados».  

 
 

Conclusiones 
 
Al finalizar el año 2006 nos pusimos en contacto, 

como parte de la investigación para este artículo, con 
miembros del equipo de la Dirección General de Pro-
tección del Menor y de la Familia del Gobierno de 
Canarias. Desde esta institución se nos ofreció una 
instantánea de cómo se había cerrado el año en cifras, 
de la que mostramos el siguiente extracto: 
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Datos sobre menores extranjeros no acompañados 
a fecha de 29 de diciembre de 200659 

 

Cabildos* 
(por islas) 

Cantidad de me-
nores establecida 

por acuerdo 
(máx. 250 plazas) 

Porcentaje 
establecido se-
gún acuerdo 

para el reparto 
de menores 

Número de 
menores  

presentes a 29 
de diciembre 

de 2006 
Gran Canaria 82 32,8 78 
Tenerife 75 29,8 103 
Lanzarote 27 10,9 35 
Fuerteventura 24 9,6 27 
La Palma 22 8,9 19 
La Gomera 16 6,3 12 
El Hierro 4 1,7 6 
Total  250 100 % 280 
 
* Menores con tutela del Gobierno de Canarias pero cuya guardia y cus-
todia depende de los Cabildos 

 
Dirección General** 

(Por Centros) 
Número de menores presentes 

a 29 de diciembre de 2006 
Agüimes 113 
Arucas 22 
Tegueste 93 
La Esperanza 188 
Total 416 

 
** Menores propios de la Dirección General de Protección del Menor y 
de la Familia 

 
 Cabildos Gobierno Total 
Nº de menores 280 416 696 

                                                 
59 Fuente: Dirección General de Protección del Menor y de la Familia 

del Gobierno de Canarias. 
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Del análisis de estos datos se desprenden algunas 
conclusiones muy significativas asociadas a las si-
guientes observaciones: desde el año 2003 no se pro-
duce ningún retorno al país de procedencia; se firman 
alrededor de 40 contratos laborales anuales para me-
nores con 16 o más años de edad; se integra normal-
mente a un 70% aproximado de los menores; y, por 
tanto, en exclusión social se encuentra alrededor de 
un 30% de los menores. Podemos concluir destacan-
do, precisamente, este alto número de menores ex-
tranjeros no acompañados en riesgo de exclusión so-
cial según informes de la propia Dirección General. Al 
día de la fecha, además, cuarenta de estos menores es-
tán sujetos a algún tipo de medida judicial.  

Debemos partir del hecho de que el menor está en si-
tuación de extrema vulnerabilidad, y ya no sólo por ser 
un «menor en la migración»60, sino por encontrarse ante 
un futuro incierto marcado por los ambientes carencia-
les y los procesos de desestructuración. Esta exclusión 
se plantea en términos de ruptura, fragmentación y 
quiebra del individuo con su entorno (institucional o 
social), pero también de sus identidades y de los valo-
res comunes. No olvidemos que el estudio engloba dos 
términos bien complejos, como son los de menor en 
situación de desamparo e inmigrante ilegal. La necesidad 

                                                 
60 Seguimos aquí a la antropóloga Liliana Suárez (2006, profesora-

investigadora de la UAM), quien plantea la necesidad de entender a los 
menores in-migrantes como nuevos actores migratorios; para evitar ses-
gos etnocéntricos, carencias y errores de interpretación derivados del 
nacionalismo epistemológico y metodológico, propone el uso de «me-
nores en la migración». 
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de adaptación a las normas sociales, así, debemos ana-
lizarla desde el desconocimiento de la lengua, los 
problemas con la documentación o la ansiedad gene-
rada por el desarraigo. La falta de habilidades sociales 
y hábitos adaptativos, en este sentido, se revela como 
uno de los principales problemas para la integración 
de estos menores con dificultades para adecuarse a las 
normas. Ante tales circunstancias, los menores justifi-
can su situación a través de un mito que nace en sus 
países de origen como parte de lo que se ha llamado 
la estrategia familiar de la inmigración (primero fueron 
los padres, luego las madres y en una tercera fase los 
menores): acceso a dinero fácil, trabajo, coche, etc. 
De esta manera, la fantasía de llegar a España para 
«poder tenerlo todo» se transforma de facto en preca-
riedad económica y social, y el miedo a lo que les de-
parará el futuro trata de suplirse por la satisfacción 
inmediata de las necesidades más básicas (cobijo, 
alimentación...) y por la meta de la supervivencia por 
encima de cualquier otro valor. 

En este contexto la religión juega un importante pa-
pel, como hemos visto, pues forma parte de la comple-
ja red de relaciones transnacionales y sociales que es-
tablecen los inmigrantes en sus países de origen y de 
destino. La religión contribuye a la cohesión del inmi-
grante musulmán, lo que le permite identificarlo con 
el grupo y diferenciarse del resto. De tal forma, pro-
ponemos para el estudio de cómo retoman o refuerzan 
sus creencias un análisis de la construcción de sus 
identidades, dando la mayor importancia a las estrate-
gias de readaptación religiosa. En definitiva, un análisis 
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del espacio y el tiempo religioso como configuración 
de la identidad: investigar, desarrollar y detectar la 
identidad religiosa como factor clave dentro de la iden-
tidad cultural. 

Con el viaje de estos menores comienza la historia 
de una ruptura, que se inicia con la separación del 
grupo. Tras un primer momento de cierta euforia por 
haber logrado su objetivo, alcanzar las costas españo-
las, llega la caída al vacío que significa la quiebra del 
marco de referencia, la inclusión de los menores en 
ambientes altamente carenciales y desestructurados. 
Los problemas derivados de su recién adquirido esta-
tus, el fallo del sistema familiar y su reclusión en un 
centro de acogida, por su parte, los induce a disminuir 
sus posibilidades de integración, debido a los prolon-
gados periodos de espera derivados de su regulariza-
ción administrativa. Aumenta, por consiguiente, la 
sensación de disolución y discordia, por sus propias 
pérdidas y por la disminución de la autoestima que 
supone ser blanco de la visión estereotipada de menor 
inmigrante = pequeño delincuente61. En el transcurso 

                                                 
61 El sábado 16 de diciembre de 2006, se publicaba en portada en el 

Diario de Avisos el siguiente titular «Zamora dice que Marruecos incita a 
los menores a emigrar a Canarias. La Consejera de Empleo y Asuntos 
Sociales del Gobierno de Canarias, Marisa Zamora, acusó ayer a las au-
toridades marroquíes de incitar a menores conflictivos a subir a las pate-
ras para emigrar hacia Canarias». En el mismo artículo, la consejera 
hace juicios de valor como que «los marroquíes son más conflictivos 
que los subsaharianos». Según Zamora, se trata de menores que se han 
criado en las calles y que allí son inconvenientes, y que su llegada a los 
centros «ahonda el problema, pues no se adaptan, desdeñan a los sub-
saharianos y están dispuestos a provocar conflictos». Diario de Avisos, 
16 de diciembre de 2006, p. 31. 
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de la realidad migratoria, estos menores sufren la im-
portante pérdida de su patrimonio cultural y afectivo, y 
una vez en el país de destino, sufren el desprecio y ra-
cismo de un amplio sector de la sociedad. En estos 
contextos de violencia social, la religión y los espacios 
religiosos sirven como importante apoyo a las identida-
des deconstruidas de los menores inmigrantes musul-
manes, por lo que una aproximación metodológica a 
su estudio nos ayuda a comprender el fenómeno desde 
los ámbitos culturales del paradigma integracionista.   

 
 

Contexto de justificación metodológica 
 
Como se ha explicado más arriba, este artículo sur-

ge como la expresión de una experiencia vivida con 
menores inmigrantes en un Centro de Acogida Inme-
diata. Por tanto, el marco teórico con el que comen-
zamos la investigación se sustentó en un primer mo-
mento en la observación participante de los problemas 
de construcción de identidades complejas, integración 
y cambio social en contextos urbanos como conse-
cuencia del proceso inmigratorio vivido en los últimos 
años en las Islas Canarias. El hecho de haber partici-
pado como educador en esta primera fase de la regu-
lación administrativa de los menores inmigrantes, lo 
que implicaba internarlos en un centro junto con me-
nores autóctonos (nativos marginales), permitió forzar 
el extrañamiento como actitud crítica del investigador. 
La diversidad religiosa, en este sentido, se hace más 
visible en tanto que nos aproxima al estudio de grupos 
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humanos muy diferentes del propio, sobre todo en re-
lación con los menores no-musulmanes que compartí-
an su tiempo y espacio con éstos. Esta actitud, de 
hecho, debe fundamentarse en la diversidad cultural y 
en el carácter convencional de las instituciones 
humanas, imponiendo el análisis reflexivo de los datos 
recogidos durante la observación. En este sentido, al es-
tablecer conversaciones o entrevistas más o menos es-
tructuradas con los menores inmigrantes, debe tenerse 
en cuenta el razonamiento intersubjetivo del investiga-
dor, y examinar los datos tratando de superar los están-
dares en las respuestas. Los menores, al ser entrevista-
dos, muchas veces repiten fórmulas aprendidas e 
interiorizadas que responden a lo que se supone que 
deben decir o lo que se espera de ellos, por lo que te-
ner en cuenta el relativismo cultural ha sido un pre-
cepto imprescindible: toda acción humana, toda res-
puesta, es relativa a un contexto social determinado. 
Este hecho, de alguna manera, establece el relativismo 
metodológico del que se espera haber hecho uso du-
rante la investigación, tratando de combinar lo cuanti-
tativo con lo cualitativo, la participación abierta y la 
encubierta, y el análisis desde dentro (de la Adminis-
tración) y desde la posición marginal (desde fuera) del 
investigador. Con respecto a la cuantificación de los 
menores no acompañados, debemos dejar claro que 
no hay un sistema de recogida de datos unificado bajo 
los mismos criterios en las administraciones concer-
nientes (como la policía, el grupo de menores, las de-
legaciones de gobierno, las ONGs, etc.). Además exis-
te cierta reticencia de las Administración Pública a 
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facilitar ciertos datos y se da una gran movilidad entre 
los menores (fugas, traslados, etc.). Otro aspecto del 
problema es el de la existencia de lagunas y contra-
dicciones entre las leyes estatales y autonómicas en 
relación con garantizar la protección de todos los me-
nores en situación de desamparo en el territorio espa-
ñol, el derecho a la documentación y a la integración 
social. 

Al tratarse de un análisis de los procesos de cons-
trucción de las identidades religiosas de los menores 
inmigrantes, por otra parte, debíamos comprender la 
conducta de éstos atendiendo a los significados que 
guiaban sus comportamientos. Por este motivo, el es-
tudio, en definitiva, se convertía en una interpretación 
del investigador sobre las interpretaciones de los pro-
pios menores de las convenciones sociales, y del gru-
po, que regían sus identidades. Así, el análisis debía 
ser intersubjetivo, y hacer consciente un hecho: hablar 
es más que dotar de significado, es una acción. Se tra-
taba, al fin, de intentar desocultar los códigos, las reglas 
convencionales de asociación entre los sujetos signifi-
cantes (los menores) y las unidades de significado (las 
manifestaciones externas de su identidad religiosa). Por 
ello, desde una actitud holística, la investigación se es-
forzó por comprender las formas de hacer de los inmi-
grantes, las formas de relación social, de percibir y de 
sentir las convenciones sociales. Al fin y al cabo, el 
concepto de cultura en este contexto se limita a la des-
cripción que el investigador hace del conjunto de re-
glas relativas al comportamiento social. El análisis lo 
que trata es de poner este concepto en relación con la 
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comprensión que tienen de la vida los sujetos estudia-
dos y con los procesos de significación de los que re-
sulta el juego de identidades del que participan y que 
venimos describiendo.  

El desarrollo metodológico impone, de esta mane-
ra, la aceptación de la realidad social como una trama 
o espacio multidimensional del que tan sólo se han 
tratado ciertos aspectos, a nuestro juicio relevantes, 
pero que dejan al descubierto facetas aún por explo-
rar, como los procesos de toma de decisión de los 
menores ante la expectativa de la emigración. Tantear 
el estado generalizado de opinión a través de la omni-
presente influencia de los medios de comunicación, 
por ejemplo, se ha convertido en una herramienta im-
portante a la hora de ubicar a los menores indocumen-
tados en esa trama social. Con ello se ha tratado de 
contextualizar el estudio de una comunidad extrema-
damente vulnerable. De la misma manera, las entrevis-
tas realizadas a los propios menores, a educadores, di-
rectores de centros, trabajadores sociales y psicólogos, 
forman parte de la metodología seguida para la investi-
gación, y han servido para destapar las carencias y 
contradicciones de los sistemas de protección. Con 
respecto a la Administración, se deja al descubierto la 
sensación de desbordamiento que sufre y los problemas 
que derivan de la falta de educadores con criterios, de 
recursos materiales, de programas de seguimiento, etc. 
A su vez, la delegación de competencias del Gobierno 
Central sobre las comunidades autónomas, y éstas so-
bre las ONGs que gestionan los centros y los progra-
mas, revela un absoluta falta de criterios claros para la 
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actuación tanto a corto como a largo plazo. El menor, 
sin duda, vive esta situación como una forma de re-
chazo social que lo arrastra a ciertas conductas ina-
daptativas. Por ello es importante también incluir en el 
estudio un contacto con la comunidad musulmana pa-
ra poder valorar los métodos de reforzamiento de las 
identidades culturales que se practican con estos me-
nores que, en la mayoría de los casos, han abandona-
do los preceptos sociales y religiosos del Islam.  

La investigación antropológica, desde esta perspec-
tiva, trata de funcionar como mediadora intercultural, 
pues su intención es hacer inteligibles las pautas cultu-
rales de los grupos sociales. Es trabajo de todos, en 
cambio, hacer de la integración una realidad, y no 
una asignatura pendiente, y atajar la deprivación de 
recursos culturales que hacen que los menores extran-
jeros no acompañados caigan en la exclusión social. 
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5 
 

Estudio del protestantismo en Canarias  
y del protestantismo canario:  

métodos y perspectivas 
 

Roberto Carlos Rodríguez González. Departamento 
de Prehistoria, Antropología e Historia Antigua.  

Universidad de La Laguna 
  
 
El estudio de las iglesias evangélicas en Canarias 

requiere el trabajo con fuentes de diversa procedencia 
y origen. En el planteamiento metodológico que da 
sentido a este trabajo, tiene lugar, como punto de par-
tida de la investigación, el análisis del marco legal que 
ha permitido el desarrollo del derecho a la libertad re-
ligiosa, no sólo en Canarias sino también en el resto 
del Estado.  

El punto de inflexión que marca un periodo de cam-
bio amparado por la legislación aparece en 1967 (véa-
se Rodríguez, 2005, con las referencias documentales 
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de los archivos consultados), año en el que se publica 
la ley reguladora del derecho a la libertad religiosa en 
España. Aunque se tratase de una ley muy restrictiva 
donde los derechos de los grupos no católicos estaban 
muy limitados, estableció un marco legal en el que los 
no católicos podían actuar sin riesgo a ser sanciona-
dos. Pero para estudiar la base legal que permite que 
en la España actual haya una sociedad multirreligiosa 
habrá que esperar hasta 1978, momento a partir del 
cual la Constitución aprobada en referéndum garanti-
zaba el derecho a la libertad de culto de los españo-
les. El desarrollo de lo estipulado en el artículo 16 de 
la Constitución se produjo en la Ley de Libertad Reli-
giosa de 1980. Estos cambios sacaban a España del 
ámbito de los países confesionales para situarla en el 
entorno europeo, en el que la aconfesionalidad de los 
estados era una norma extendida y consolidada. 

Por lo tanto, el estudio del marco legal muestra las 
bases teóricas sobre las que se organiza un Estado que 
asegura la multirreligiosidad y, desde el punto de vista 
metodológico, este aspecto de la investigación no ge-
nera más problemas que aquéllos aparejados al estu-
dio de las fuentes documentales impresas. Con el es-
tudio de estas fuentes, lo que se pretende es exponer 
la situación legal sobre la que se desarrollan las igle-
sias evangélicas en Canarias.  

Caso diferente es el estudio de las competencias 
asignadas a cada una de las Administraciones en rela-
ción con la debida protección del derecho a la libertad 
religiosa, ya que en este caso se ponen de manifiesto 
notorias diferencias de las que se hablará más adelante.  
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Quizá el aspecto más controvertido de este trabajo, 
desde el punto de vista metodológico, se encuentra a la 
hora de realizar una historia del protestantismo canario.  

Mientras que las fuentes documentales y bibliográfi-
cas son escasas, los datos obtenidos mediante entrevistas 
personales a algunos de los protagonistas de los últimos 
cuarenta años del cristianismo evangélico canario son 
abundantes, constituyéndose, en volumen, como la 
principal fuente para este estudio. El trabajo con las 
fuentes orales plantea nuevas perspectivas y retos que 
dinamizan el estudio convirtiéndolo en algo vivo. Estos 
aspectos se tratarán a lo largo de este capítulo, pero 
también se analizarán algunos problemas relacionados 
con la terminología y con las diferenciaciones realizadas 
por el investigador que, en ocasiones, chocan con los 
conceptos y términos manejados por los informantes. 

En definitiva, el estudio del protestantismo canario 
ofrece una serie de retos metodológicos que vale la 
pena plantear y analizar ya que, irremediablemente, 
estos problemas siempre estarán presentes durante la 
investigación y, si no se solventan, pueden generar 
conflictos que desemboquen en el menoscabo del ri-
gor científico del trabajo.  

 
 

¿Por qué establecer diferencias entre «protestantismo 
en Canarias» y el «protestantismo canario»? 

 
La dinámica de la investigación ha terminado por 

mostrar la existencia de dos periodos bien diferenciados 
en el desarrollo del protestantismo en el Archipiélago. 
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Aunque el trabajo realizado se ha centrado fundamen-
talmente en los últimos sesenta años, se ha hecho ne-
cesario conocer los orígenes del protestantismo en 
Canarias. El acercamiento a estos primeros momentos 
nos ha presentado la labor de numerosos misioneros, 
sobre todo británicos –pero también norteamericanos–, 
que visitaron las Islas con la intención de acercar los 
textos bíblicos a la sociedad canaria. La labor misione-
ra se incrementa de forma importante tras la funda-
ción, en 1804, de la British and Foreign Bible Society 
de Londres. Durante el siglo XIX, concretamente a par-
tir de 1823 (González Lemus, 2000: 16), fueron en-
viados a las Islas una serie de misioneros cuya labor 
fundamental fue el reparto, mediante venta o regalo, 
de biblias. Estos misioneros dependían de la Iglesia 
anglicana y podían realizar su labor gracias al amparo 
de los cónsules británicos en las Islas y siempre de-
pendiendo de la coyuntura política española, que du-
rante el XIX fue muy variable, y de las relaciones in-
ternacionales de nuestro país con Gran Bretaña. 

No cabe duda de que durante la segunda mitad del 
siglo XIX el comercio de las Islas con el exterior estuvo 
controlado y fomentado por los comerciantes ingleses 
que, además, establecieron comunidades estables y 
crearon empresas en las Islas. Fue un periodo en el 
que la influencia británica se pudo calificar de notoria 
y, en el caso de la religión, también se hizo presente 
esta influencia. Las comunidades de británicos se 
asentaron principalmente en Las Palmas de Gran Ca-
naria, Santa Cruz de Tenerife, el Puerto de la Cruz y, 
en menor medida, en Santa Cruz de La Palma debido 
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a la actividad que se realizaba en torno a sus puertos, 
pero también debemos de tener en cuenta que, en es-
tos momentos, las clases acomodadas de Gran Bretaña 
comenzaban a desplazarse a las Islas como turistas, 
siendo los principales clientes de los, por entonces, 
escasos hoteles del Archipiélago. Su influencia, en lo 
que a la religión respecta, se vio materializada con la 
creación de varios templos: All Saints, en el Puerto de 
la Cruz (1890); The Saints Holy Trinity, en Las Palmas 
de Gran Canaria (1891); y Saint George, en Santa Cruz 
de Tenerife (1903) (González Lemus, 2000: 24). Éstos 
fueron utilizados fundamentalmente por los británicos 
residentes en las Islas y por los turistas ya que, a pesar 
de que la British and Foreign Bible Society había re-
partido en 1891 casi seis mil ejemplares de la Biblia 
en castellano entre las islas de Tenerife y Gran Canaria 
(González Lemus, 2000: 44), las conversiones fueron 
muy minoritarias debido a las presiones ejercidas des-
de la Iglesia católica, con el apoyo y la participación 
de las diferentes autoridades municipales. En este sen-
tido, podemos decir que la capacidad de acción de los 
misioneros anglicanos fue casi nula en los pueblos, 
mientras que en los principales núcleos urbanos se ob-
tuvo una mejor respuesta por parte de los canarios. 
Con el estallido de la Primera Guerra Mundial, la acti-
vidad de la British and Foreign Bible Society deja de 
hacerse patente en las Islas para dar paso, ya a media-
dos del siglo XX, a otras sociedades bíblicas de origen 
norteamericano y, sobre todo, españolas. 

Analizada esta situación, podemos decir que el intento 
de crear una comunidad estable de la iglesia anglicana 
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formada fundamentalmente por canarios fracasó, lo 
que permite establecer una diferenciación entre este 
periodo y el que comenzará en el segundo cuarto del 
siglo XX. Esta diferenciación se genera, en primer lugar, 
en el ámbito de desarrollo del protestantismo encarna-
do por estos primeros misioneros, unos núcleos urba-
nos controlados económicamente por los británicos y 
cuyos habitantes, en general alejados del contacto con 
las elites británicas dedicadas al comercio, poco a poco 
iban asumiendo algunos elementos culturales anglosa-
jones como reflejo difuso de las costumbres de aquellos 
que habían traído la riqueza a las Islas, pero sin llegar a 
plantearse un cambio de iglesia, por lo que la labor de 
los capellanes se centraba mayoritariamente en los feli-
greses de origen británico. De esta manera, el protes-
tantismo estuvo presente en Canarias durante el siglo 
XIX y principios del XX, pero el conjunto de la socie-
dad canaria lo consideraba como iglesias de extranje-
ros y para extranjeros. Hoy en día, a excepción del 
templo de Santa Cruz de Tenerife, continúan en fun-
cionamiento las capillas anglicanas fundadas en Gran 
Canaria y Tenerife, pero los asistentes a los cultos siguen 
siendo, fundamentalmente, británicos que se encuentran 
en las Islas por actividades relacionadas con el turismo. 

Que esta forma de entender el protestantismo, es 
decir «algo de extranjeros y para extranjeros», haya ido 
desapareciendo a partir de la segunda mitad del siglo 
XX es lo que permite, en una primera aproximación, 
decir que existe un «protestantismo canario» con unas 
características propias en cuanto a su evolución histó-
rica y a su formación y estructura. 
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Con la llegada a Canarias durante la primera mitad 
del siglo XX de algunos misioneros norteamericanos, 
comienzan a formarse una serie de iglesias constitui-
das principalmente por naturales de las Islas, que 
permitirá hablar de un «protestantismo canario». Tam-
bién se debe señalar la presencia en el Archipiélago 
de un misionero británico llamado John H. Brown 
que, procedente de Cuba, crea en Santa Cruz de Tene-
rife una escuela y una iglesia de inspiración bautista 
durante la segunda década del siglo XX (Díaz Yanes, 
2001: 138) destinada a los canarios, pero esta iglesia 
desaparecerá como tal años después. Por otro lado, la 
labor inicial de los pastores norteamericanos Jaime 
Carder, que llega en 1935 a Santa Cruz de Tenerife, y 
Vicente Philips, que centrará su trabajo en Las Palmas 
de Gran Canaria, se concretó en la creación de dos 
iglesias, la Iglesia cristiana evangélica de Santa Cruz 
de Tenerife y la Iglesia cristiana evangélica de Las 
Palmas. Éstas, en el año 1957, junto con otras iglesias 
independientes de Andalucía, Castilla-La Mancha y 
Cataluña, formaron la FIEIDE (Federación de Iglesias 
Evangélicas Independientes de España). Esto ocurrió 
un año después de ser constituida la Comisión de De-
fensa Evangélica Española, precursora de la actual FE-
REDE (Federación de Entidades Religiosas Evangélicas 
de España). 

Frente a la Iglesia anglicana, surgida en los primeros 
momentos de la Reforma, estas nuevas iglesias que se 
estaban creando en Canarias se identificaron con la de-
nominada Segunda Reforma (S. XIX), momento en el que 
se desarrolló el protestantismo español. En la actualidad, 
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las iglesias protestantes españolas que se identifican 
con la Segunda Reforma son mayoritarias frente a las 
denominadas iglesias protestantes históricas nacidas 
durante la Reforma (luterana, reformada y anglicana). 

Estas nuevas iglesias que se estaban formando en 
Canarias tenían la característica, a diferencia de las 
comunidades constituidas durante el siglo anterior, de 
que estaban formadas mayoritariamente por canarios y 
éstos pronto comenzaron a tomar responsabilidades 
en la estructura de la organización. Tanto fue así que, 
en el Registro para entidades acatólicas creado tras la 
Ley del 28 de junio de 1967 que regulaba el ejercicio 
de la libertad religiosa, aparecen inscritos numerosos 
representantes legales, y también pastores, de origen 
español, tanto canarios como peninsulares. 

No cabe duda que, durante la dictadura del general 
Franco, la actividad de los protestantes canarios, con 
los apoyos recibidos desde los EE.UU., fue importante 
a pesar de la represión ya que, si atendemos de nuevo 
al mencionado Registro, de los treinta primeros grupos 
inscritos en 1968, seis tenían su sede en Canarias. La 
pronta inscripción de las iglesias pone de manifiesto la 
existencia previa de todas ellas. 

La dedicación de estas iglesias de marcado carácter 
independiente, cuyo principal interés era acercarse a la 
sociedad canaria, contrastaba –y contrasta en la actuali-
dad– con la actividad que continuaban realizando las 
capillas anglicanas en las Islas ya que, por ejemplo, la 
Capilla Anglicana de Las Palmas, que fue la tercera igle-
sia de toda España en inscribirse en el Registro, siempre 
mantuvo ministros de culto y representantes legales de 
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origen británico, lo que dejaba patente que su principal 
función era el apoyo espiritual a los ciudadanos británi-
cos que, por una u otra razón, residían en las Islas. 

En 1974 había dieciséis iglesias inscritas en el Re-
gistro, a las que había que sumarles las denominadas 
«secciones locales», nombre que se les dio a las nue-
vas iglesias que habían surgido de las ya inscritas y 
que, en muchos casos, funcionaban en realidad como 
iglesias independientes. A este número también se de-
bía añadir aquellas iglesias que se negaron a ser inscri-
tas en el Registro y que quedaron en una situación de 
alegalidad.  

Todos estos grupos, salvo excepciones que se men-
cionarán más adelante, estaban constituidos y adminis-
trados fundamentalmente por canarios, lo que demues-
tra un fuerte nivel de implicación de los protestantes 
canarios tanto en la participación en los cultos como 
en la organización de las iglesias. Esta implicación, 
junto al aumento muy significativo en el número de 
fieles, hace que estas iglesias tengan repercusión en la 
sociedad canaria y dejen de ser consideradas «iglesias 
de extranjeros y para extranjeros». Poco a poco, el 
concepto «protestante igual a extranjero» que durante 
tanto tiempo se intentó imponer desde algunos secto-
res de la Iglesia católica y, lo que es más importante, 
desde el gobierno del Estado62, fue perdiendo sentido 

                                                 
62

 A este respecto hay que recordar que, si exceptuamos los periodos 
que van desde 1869 a 1873 y desde 1931 a 1936, la historia española 
de los últimos dos siglos ha estado marcada por la elaboración de una 
serie de Constituciones que daban a la Iglesia católica un estatus privile-
giado, y en ocasiones de religión «verdadera», frente a todas las demás. 
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ya que cada vez era más evidente la existencia de pro-
testantes con nacionalidad española.  

 
 

¿Qué términos y conceptos utilizar?:  
la presencia de la tradición católica 

 
Cuando el discurrir de la investigación llevó a la 

realización de entrevistas personales con algunos re-
presentantes de iglesias evangélicas en Canarias, sur-
gieron en esas entrevistas una serie de problemas con 
algunos conceptos y términos utilizados por el investi-
gador. Los entrevistados justificaron este desacuerdo 
conceptual planteando que, en España, existía una 
tradición católico-romana que estaba muy presente en 
la sociedad, siendo común que los ajenos al ámbito 
protestante usaran términos y conceptos derivados del 
catolicismo para definir aspectos de las otras iglesias 
cristianas. Aunque sin duda esto ocurre con bastante 
frecuencia, no sólo en el conjunto de la sociedad sino 
también entre los propios investigadores, en otras oca-
siones el problema de la terminología también se hace 
presente entre las propias iglesias protestantes. Para 
ilustrar esto se expondrán dos ejemplos. 

                                                                                                
Esta situación llegó a su máximo apogeo con el llamado «nacional-
catolicismo» durante la dictadura del general Franco que afirmó en su II 
Principio del Movimiento Nacional que: «La Nación española considera 
como timbre de honor el acatamiento a la Ley de Dios, según la doctrina 
de la Santa Iglesia Católica, Apostólica y Romana, única y fe inseparable 
de la conciencia nacional, que inspirará su legislación». 



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 243

El primero de ellos se encuentra en el uso de la pala-
bra «sacramento». Cuando los investigadores no protes-
tantes la han utilizado para referirse, por ejemplo, al 
bautismo, no han faltado críticos pertenecientes al ám-
bito protestante que han acusado a los investigadores 
de estar sesgados por la tradición católica ya que los 
protestantes nunca definirían el bautismo como un sa-
cramento sino como una «ordenanza».  

En realidad, esta crítica no es exacta. Es cierto que 
la mayoría de las iglesias protestantes nacidas de la 
Segunda Reforma prefieren no utilizar la palabra «sa-
cramento», pero las iglesias protestantes históricas sí la 
utilizan. Baste para aclarar este hecho los siguientes 
textos: 

 
La tarea de los pastores es «anunciar la palabra de 

Dios tanto en público como frente al individuo: en-
señar, corregir, reprender y amonestar. Pero también 
tienen que administrar los sacramentos y ejecutar en 
conjunto con los presbíteros o los encargados del 
Consejo las correcciones fraternales» (Extraído de J. 
Calvino, De la Ley Eclesiástica de 1561). 

 
El Sacramento del Santo Bautismo  
Cómo un jefe de familia debe enseñarlo en forma 

muy sencilla a los de su casa.  
¿Qué es el bautismo?  
El bautismo no es simple agua solamente, sino que 

es agua comprendida en el mandato divino y ligada 
con la palabra de Dios (Extraído de M. Lutero, Cate-
cismo Menor). 
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En estos textos se observa cómo, tanto Lutero como 
Calvino, utilizan el concepto «sacramento». Esto de-
nota que, entre las propias iglesias, tienen un panora-
ma conceptual diferente, lo cual es lógico ya que son 
independientes, por lo que surgen problemas cuando 
desde el investigador se utiliza una única palabra para 
definir un acto que dentro del ámbito protestante tiene 
diferentes formas de ser conceptualizado y, además, 
esa utilización provoca un rechazo por parte de cier-
tos grupos protestantes, que ven en su utilización no 
una influencia del protestantismo histórico sino una 
desvirtuación de sus creencias por parte de investiga-
dores supuestamente ligados a una tradición católica. 

El segundo ejemplo pone de manifiesto también las 
diferentes sensibilidades dentro del ámbito protestante 
y tiene que ver con las denominaciones de las diferen-
tes iglesias. Es evidente que no es lo mismo pertenecer 
a una iglesia de carácter pentecostal que ser miembro 
de una iglesia bautista. Ambas iglesias tienen diferen-
tes formas de entender el culto y estas diferenciacio-
nes son interesantes para el investigador ya que, como 
primer acercamiento, puede dar una idea general de 
la dinámica de cada iglesia. Es así como una de las 
peticiones que se les hacía a los entrevistados era que 
se identificaran con una iglesia en concreto. En gene-
ral, casi todos los entrevistados respondían sin pro-
blemas, dando como respuesta el nombre de la iglesia  
a la que pertenecían y, además, aclaraban que su igle-
sia tenía una tradición bautista, pentecostal, presbite-
riana, etc. Pero hubo casos en los que al entrevistado 
no le pareció pertinente la pregunta. El motivo alegado 
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fue que ese tipo de divisiones dentro del protestantis-
mo eran establecidas, normalmente, por los católicos 
y que los propios protestantes nunca preguntan por la 
tradición de la iglesia a la que se pertenece.  

Para el investigador, esta pregunta constituye un ele-
mento más del trabajo. Más allá de poder ser entendi-
da como una descortesía, es una herramienta de traba-
jo fundamental para definir la dinámica general de la 
iglesia y, desde el reconocimiento de la mayoría de 
los entrevistados, para distinguir entre las diferentes 
formas de vivir la fe y de llevar a cabo los cultos que 
existen dentro del mundo protestante. Esto es necesa-
rio para poder establecer, por ejemplo, las preferen-
cias en la forma de vivir el cristianismo en determina-
dos lugares, pero también para identificar el sistema 
de nombramiento de pastores (que difiere entre igle-
sias) o las relaciones que las distintas iglesias estable-
cen entre sí. 

Ante estos problemas con los términos y los concep-
tos utilizados, una posible solución está en hacerlos pa-
tentes, planteándolos como un elemento más en el que 
se plasma la necesidad de establecer un panorama 
conceptual que sea válido para llevar a cabo, de mane-
ra factible, una investigación científica sin que tenga 
que ser criticada por su supuesto religiocentrismo.  

 
 

El protestantismo en Canarias: la diversidad 
 
Lo expuesto anteriormente nos lleva a la idea de 

que existen dos vertientes para estudiar la historia del 
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protestantismo en Canarias: por un lado, las iglesias 
protestantes que tienen como finalidad el atender las 
necesidades religiosas de los extranjeros que residen 
en las Islas, ya sea temporal o permanentemente, y por 
otro, las iglesias compuestas fundamentalmente por 
aquellos nacidos en Canarias o en el resto del territo-
rio del Estado. 

No cabe duda que, en la primera línea de investi-
gación propuesta, el fenómeno de la inmigración tiene 
un papel central que se plasma en la diversidad de 
iglesias establecidas en las Islas cuya finalidad es la de 
dar un servicio religioso a los extranjeros. Si tenemos 
en cuenta las iglesias anglicanas establecidas a finales 
del siglo XIX en Tenerife y Gran Canaria, la presencia 
de templos de iglesias para extranjeros en el Archipié-
lago se remonta a más de un siglo. A lo largo de este 
tiempo, el número de éstas no ha disminuido sino que 
ha aumentado y, si atendemos al país de origen, se 
han diversificado. 

Como ya se señaló, las primeras iglesias protestan-
tes en establecerse en Canarias fueron de tradición 
anglicana. En la actualidad, aparece inscrita en el Re-
gistro de Entidades Religiosas63 una parroquia, situada 
en el Puerto de la Cruz (Tenerife) y tres capellanías, 
que se encuentran en Los Cristianos (Tenerife), Las 
Palmas de Gran Canaria y en Arrecife de Lanzarote. 
Desde su formación inicial, tanto los representantes 

                                                 
63

 Este registro se puede consultar en la dirección de Internet 
http://dgraj.mju.es/EntidadesReligiosas/, aunque la información que mues-
tra esta base de datos presenta puntualmente problemas de actualización.  
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legales como los pastores que han sido inscritos en los 
registros (ya sea el creado por la ley de 1967, que ac-
tualmente no tiene vigencia, o el que se generó gracias 
a la ley de 1980) son de origen británico. Esta circuns-
tancia se plasma en los estatutos de estas entidades, 
que manifiestan en uno de sus fines la asistencia a to-
dos aquellos residentes británicos de creencia angli-
cana de las Islas. Si en el pasado la mayoría de los bri-
tánicos que residían en las Islas lo hacían por motivos 
comerciales, en la actualidad existe una extensa colo-
nia británica que trabaja, mayoritariamente, en las di-
versas actividades turísticas o que reside en las Islas 
tras haber accedido a la jubilación. Tampoco nos po-
demos olvidar de los turistas británicos que visitan las 
Islas durante una o varias semanas ya que el Reino 
Unido es el país que más turistas aporta al Archipiéla-
go. Por este motivo las iglesias anglicanas han elegido 
las zonas turísticas para desarrollar su actual labor. 

Otra comunidad de turistas importante en las Islas 
es la alemana. Esto también se refleja en el ámbito de 
la religión. En el municipio de La Matanza de Acente-
jo encontramos la Gemeinschaft Evangelischer Chris-
ten (Unión de Cristianos Evangélicos), inscrita en 1996 
en el Registro de Entidades Religiosas. Pero quizá, la 
iglesia más significativa es la denominada Parroquia 
Evangélica de Lengua Alemana. Existen dos, una en 
Tenerife, inscrita en 1988, y otra en Gran Canaria, ins-
crita en 1991. 

La Parroquia Evangélica de Lengua Alemana de 
Santa Cruz de Tenerife, de tradición luterana, es un 
ejemplo de iglesia en la que la inmigración juega un 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 248 

papel importantísimo, pero que se aleja un poco de lo 
que hemos visto hasta ahora. Tiene su sede en el Puer-
to de la Cruz, donde la población total casi llega a las 
treinta y cuatro mil personas, siendo dos mil quinien-
tas de origen alemán (según información extraída del 
censo de 2001), pero su misión no es tanto reunir a los 
alemanes como a los cristianos evangélicos de lengua 
alemana, ya que sus estatutos señalan que esta iglesia 
se encuentra abierta a todos los cristianos pero, eso sí, 
cuya lengua sea el alemán. En este caso, la seña de 
identidad de la iglesia no lo establece tanto la nacio-
nalidad de los fieles como su lengua, lo que hace de 
esta iglesia un caso especial si tenemos en cuenta que 
otras, como veremos más adelante, establecen una 
identidad propia gracias a sus afiliaciones estatales o 
multiestatales. Según el artículo 3 de sus estatutos: 

 
La parroquia tiene la misión de reunir a todos los 

cristianos evangélicos de lengua alemana, residentes 
en la provincia de Santa Cruz de Tenerife y fortalecer 
en ellos la fe en Jesucristo. 

La parroquia defiende la comunidad ecuménica 
de los cristianos en todo el mundo y está abierta a 
todos los cristianos de lengua alemana. 

 
En este caso, por encima de las diferencias entre 

cristianos, ya que se identifican con el ecumenismo, 
están las diferencias en el idioma ya que los cultos son 
realizados en alemán, exigiendo que la membresía sea 
germano-parlante. 
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Otro aspecto significativo es que esta iglesia, en la 
actualidad, utiliza para sus cultos el templo anglicano 
del Puerto de la Cruz, compartiéndolo con la Parro-
quia Anglicana de Todos los Santos. 

En cuanto a las iglesias donde prima la filiación es-
tatal o multiestatal, encontramos en Canarias algunos 
ejemplos provenientes del ámbito escandinavo. La 
Asociación Misionera para el Marino Noruego en Es-
paña, situada en Arguineguín (Gran Canaria), es uno 
de estos casos. Dependiente de la Iglesia Nacional 
Noruega, de inspiración luterana, tiene como fin el 
respaldar a los marinos noruegos y demás nacionales 
de ese país en sus actividades religiosas, ya sea la 
práctica del culto, la celebración de ritos matrimonia-
les, dar sepultura o la realización de labores docentes 
y de información religiosa. Esta asistencia puede tener 
carácter temporal o permanente. Esta asociación de-
pende directamente de la sede central de Bergen (No-
ruega), que es la encargada de nombrar al pastor que 
se encontrará al frente de la comunidad celebrando 
los oficios del culto que fuesen necesarios.  

La iglesia sueca en Las Palmas, la iglesia sueca en 
Santa Cruz de Tenerife y la iglesia escandinava en 
Santa Cruz de Tenerife, amplían este sentido estatal de 
las iglesias agrupando en una sola entidad a todos los 
escandinavos. Estas iglesias dependen de la iglesia de 
Suecia en el extranjero y tienen como fin estimular el 
culto espiritual de los escandinavos domiciliados en 
Canarias, entre los turistas y los marinos, así como rea-
lizar actividades cristianas entre los niños suecos, la 
juventud, los enfermos y los ancianos. A pesar de que 
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el peso de esta entidad es llevado por individuos natu-
rales de Suecia, se comprometen en los estatutos a 
que al menos uno de los ocho miembros de la directiva 
sea de origen danés, finlandés o noruego, con lo que 
aseguran la pluralidad de naciones entre los miembros 
que toman las decisiones y reafirman su carácter es-
candinavo y, como iglesias, tendrán un claro apoyo 
del consulado sueco. 

Hemos visto dos ejemplos de iglesias en las que la 
nacionalidad de los miembros es un signo de identi-
dad que limita el ingreso en ellas a todas aquellas per-
sonas no originarias de los países que les dan nombre. 
Estas iglesias son de origen europeo, pero también 
existen en Canarias otras iglesias con los mismos con-
dicionantes pero llegadas desde el continente asiático. 

Esto es lo que ocurre con la comunidad china, fuer-
temente vinculada al comercio desde los orígenes de 
su asentamiento en España. Canarias es una de los lu-
gares con mayor presencia china del país desde la dé-
cada de los ochenta del siglo XX, siendo la provincia 
de Las Palmas, en el año 1986, la tercera receptora del 
país. El asentamiento de la comunidad china durante 
este periodo estará íntimamente relacionado con el 
desarrollo turístico, por lo que Tenerife también se en-
contrará entre los destinos preferidos de los emigrantes 
chinos. A finales de la década de los noventa, el 7,8% 
de la población de origen chino en el país se distribui-
rá entre Canarias y Baleares, siendo estas islas el cuar-
to núcleo más importante de recepción de emigrantes 
tras Madrid, Barcelona y la costa mediterránea. Según 
datos del Anuario de Migraciones del Ministerio del 
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Interior, a finales del año 2002, en España residían le-
galmente 39.338 ciudadanos chinos y 425 de Taiwán. 

Durante la dictadura de Franco, la emigración tai-
wanesa estuvo patrocinada por el gobierno español 
mediante becas de estudio a los estudiantes, muchos 
de los cuales terminaron por tomar la nacionalidad 
española y nunca volvieron a su país de origen. Este 
patrocinio se debió a la fuerte oposición del gobierno 
español al régimen de la República Popular China, y se 
pudo realizar gracias a la ayuda de las diferentes órde-
nes religiosas católicas españolas asentadas en China 
que, tras la revolución, emigraron a Taiwán. Los estu-
diantes enviados a España pertenecían a la Iglesia ca-
tólica y, muchos de ellos, terminaron estudiando en 
universidades controladas por estas órdenes religiosas. 

En la actualidad, y como hemos podido observar en 
los datos estadísticos antes señalados, la tendencia se 
ha invertido y la gran mayoría de la población pro-
cede de la República Popular China. En concreto, 
más del 80% de la población china que reside en 
nuestro país proviene de dos zonas del país, Qingtian 
y Wenzhou, que además son vecinas. Por lo tanto, en 
la actualidad, la población taiwanesa a perdido poder 
e influencia entre la comunidad china, como también 
lo ha perdido la Iglesia católica, para dar paso a la 
Iglesia cristiana evangélica, a la que pertenecen mu-
chos de los emigrantes de las zonas de Wenzhou y 
Qingtian. Las creencias cristianas evangélicas se mez-
clan, en muchos casos, con creencias tradicionales 
chinas y con la celebración de festividades populares 
que la comunidad conserva celosamente ya que se 
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niegan a olvidar sus orígenes porque esto rompería las 
relaciones transnacionales existentes entre los miem-
bros de las diferentes comunidades de emigrantes chi-
nos y los lazos de unión con su país de origen, siendo 
ambos aspectos fundamentales para que sus negocios 
prosperen debido a los sistemas de ayuda mutua que 
esta gran comunidad mantiene. 

Como sostiene el profesor J. Beltrán en su artículo 
«Migración y religión: apuntes sobre la comunidad 
china en España», la religión juega un papel funda-
mental para la integración de los emigrantes chinos 
dentro de aquellas comunidades que lo permiten. En 
algunos casos, como en las sociedades de mayoría ca-
tólica o musulmana, la conversión puede ayudar a 
que los recién llegados se integren de una manera más 
efectiva y logren establecer lazos empresariales con 
personas originarias del país de acogida. En los lugares 
donde las sociedades son claramente multirreligiosas, 
como por ejemplo en los Estados Unidos, la necesidad 
de la conversión pierde sentido porque la religión no 
es un elemento vertebrador de la sociedad ni definito-
rio de la ciudadanía y la pertenencia a una u otra reli-
gión no facilitará el proceso de integración social.  

En el caso español, la Iglesia católica ha tenido 
históricamente un importante peso social que poco 
a poco se ha ido diluyendo, pudiéndose observar en 
la actualidad una incipiente transformación hacia un 
modelo de sociedad multirreligiosa. Este cambio en 
España se ha podido observar también en la historia 
de la emigración china. La gran mayoría de aquellos 
que llegaron durante la segunda mitad del siglo XIX 
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terminaron por convertirse al catolicismo ya que era la 
Iglesia católica la que gestionaba un elemento tan im-
portante para la integración como era el matrimonio. 
Por otro lado, aquellos emigrantes que, como en el 
caso de los taiwaneses, pudieron trasladarse a nuestro 
país a mediados del siglo XX lo pudieron hacer gracias 
a su pertenencia a la Iglesia católica. 

En la actualidad el panorama ha cambiado, y son 
las iglesias evangélicas las que tienen una mayor pro-
yección entre las comunidades de chinos emigrantes. 
Estas iglesias tienen su origen en china pero, a pesar 
de tener este elemento en común, son independientes 
unas de otras. Sus pastores son elegidos de entre los 
miembros de las propias comunidades por lo que se 
convierten en iglesias con un claro y marcado carácter 
chino en las que se potencia su autonomía con res-
pecto a otras iglesias evangélicas. Esto nos lleva a que 
la pertenencia a estas iglesias establece unos fuertes la-
zos de unión y de diferenciación que facilitan a sus 
miembros el establecimiento de asociaciones mercanti-
les y la creación de redes comerciales entre correligio-
narios. Es así como la religión se presenta como un 
elemento fundamental para la prosperidad de los nego-
cios ya que facilita las relaciones entre posibles socios. 

Desgraciadamente, el estudio de las comunidades 
evangélicas chinas en Canarias está en sus comienzos 
y se ve dificultado por varios aspectos como, por ejem-
plo, el que no hayan inscrito, en las Islas, ninguna igle-
sia en el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio 
de Justicia, aunque sí aparecen inscritas la Iglesia cris-
tiana china en España, la Iglesia evangélica bautista 
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china de Barcelona, ambas con sede en Cataluña, y la 
Iglesia evangélica china española, con sede en Madrid. 

Otra comunidad de origen asiático que sí ha esta-
blecido numerosas iglesias en Gran Canaria es la co-
munidad coreana. En esta isla, debido a la actividad 
portuaria, la comunidad coreana es numerosa, lo que 
ha llevado a la creación de varias iglesias evangélicas 
cuya lengua de culto es el coreano. Esto es lo que ocu-
rre con The Korean Presbyterian Church of Las Palmas, 
inscrita en el Registro de Entidades Religiosas en 1988, 
y con la primera Iglesia presbiteriana coreana de Gran 
Canaria, inscrita en 1990, cuyo fin es la difusión del 
cristianismo presbiteriano entre los miembros de la 
amplia comunidad coreana que vive en Las Palmas de 
manera fija o eventual. Además de las señaladas, exis-
te una tercera iglesia presbiteriana relacionada con la 
comunidad coreana, la denominada The Sunkyo Pres-
byterian Church of Las Palmas, inscrita en el Registro 
en 1993, y que se encuentra asociada a la Asamblea 
General de la Iglesia Jesús Presbiteriana Coreana Eu-
ropea, aunque en sus estatutos no se especifica que se 
ha de hablar un idioma específico para pertenecer a 
esta iglesia. 

La Iglesia coreana Cedro de Las Palmas de Asam-
blea de Dios, inscrita en 1988, se diferencia de las an-
teriores en que no es presbiteriana sino pentecostal, 
pero el ámbito de actuación continúa restringiéndose 
a la comunidad coreana. 

Esta comunidad también jugará un papel importante 
en la creación de otra iglesia cristiana evangélica, The 
Assemblies of God Full Gospel Las Palmas Church, ya 
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que una de sus dos representantes legales, cuando esta 
entidad se inscribió en el Registro en 1981, era Dña. 
Kyu-Soom Kim natural de Corea del Sur. En la actuali-
dad, esta iglesia sigue estando compuesta, fundamen-
talmente, por personas de origen coreano. 

  
Dentro del numeroso grupo de los cristianos evan-

gélicos encontramos, como hemos visto, diversas igle-
sias que hacen de la nacionalidad, o de determinados 
aspectos culturales como la lengua, una seña de iden-
tidad que las distingue del resto. Esto las lleva a la ne-
cesidad de contar con un grupo más o menos numero-
so de inmigrantes que cumplan con las condiciones 
iniciales –pertenecer a un determinado país, o países, 
o hablar una lengua específica– para poder desarrollar 
sus oficios religiosos y poder cumplir con los fines es-
tablecidos en sus estatutos. La actividad turística y 
comercial que se desarrolla en Canarias facilita este 
aspecto y, sin duda, ha sido el motivo por el que se ha 
creado este numeroso grupo de iglesias que tienen 
como fin la asistencia religiosa a los extranjeros y no 
el actuar como misiones interesadas en difundir sus 
creencias entre los españoles. 

Estas dos líneas diferenciadas del estudio del pro-
testantismo se hacen más evidentes con el hecho de 
que las iglesias para extranjeros establecidas en las Is-
las no pertenecen al Consejo Evangélico de Canarias, 
organismo que, en sus propias palabras,  

 
agrupa a Iglesias y ONGs Evangélicas en la Comuni-
dad de Canarias para el desarrollo de proyectos de 
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interés común, la colaboración y el fomento de la 
cultura protestante. Como federación representa a los 
protestantes canarios frente a las instituciones auto-
nómicas […] (Texto extraído de la página web http:// 
www.consejoevangelicodecanarias.com).  

 
En general las relaciones entre las iglesias canarias y 
las iglesias para extranjeros son escasas, limitándose 
en el pasado a la asistencia de algunos pastores angli-
canos y luteranos a las reuniones de la Asociación de 
Ministros Evangélicos de las Islas Canarias. En la ac-
tualidad, tampoco existe ningún representante extran-
jero en esta asociación.  

En ocasiones, representantes de iglesias canarias han 
sido invitados a la asistencia a un acto específico orga-
nizado por alguna iglesia para extranjeros, como el 
nombramiento de un nuevo pastor y, desde las iglesias 
canarias, se ha invitado a representantes extranjeros a 
asistir a las reuniones del Consejo Evangélico pero, en 
general, estos contactos son mínimos y de cortesía. 

 
 

Algunos apuntes sobre la conversión 
 
Las religiones que ven en el proselitismo64 más acti-

vo una manera de conseguir nuevos seguidores se han 

                                                 
64 En este trabajo no se utiliza el término «proselitismo» de manera 

peyorativa, sino como referencia a la acción, válida y sin coacciones, de 
mostrar unas creencias religiosas públicamente para que, todo el que 
libremente quiera, pueda acceder a conocer la religión que se muestra. 
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encontrado tradicionalmente con no pocos problemas 
por causa de este hecho, incluso en periodo democrá-
tico. Tenemos, por un lado, que durante el último pe-
riodo de la dictadura, con la Ley de Libertad Religiosa 
de 1967 ya vigente, las diferentes confesiones religio-
sas tenían expresamente prohibida la labor de las visi-
tas a los hogares, no permitiéndose tampoco la cele-
bración de actos que pudiesen trascender a un gran 
número de personas. Pero, por otro lado, en la actua-
lidad nos encontramos con una situación que no deja 
de sorprender. Si bien existe una libertad religiosa ex-
presamente plasmada en la Constitución y desarrolla-
da en la Ley Orgánica de Libertad Religiosa de 1980, 
que declara en su artículo segundo el derecho de toda 
persona a «recibir e impartir enseñanza e información 
religiosa de toda índole» (Ley Orgánica 7/1980 de 5 
de julio, de Libertad Religiosa. Artículo 2º, 1c ) y a 
«reunirse o manifestarse públicamente con fines reli-
giosos» (Ley Orgánica 7/1980 de 5 de julio, de Liber-
tad Religiosa. Artículo 2º, 1d), vemos que el derecho 
de proselitismo, que se puede entender como corola-
rio de lo expuesto con anterioridad, no está lo sufi-
cientemente desarrollado por el derecho, no sólo es-
pañol, sino también  por el del ámbito europeo. 

En los países donde ha existido una religión pre-
dominante sobre las demás, se observa, desde la reli-
gión predominante, que la acción proselitista de las re-
ligiones minoritarias es una agresión a la cultura y a la 
religión imperante. Esta idea ha trascendido a la políti-
ca, teniendo como resultado la aparición de sucesos no 
poco llamativos en los que las autoridades, sobre todo 
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las locales, ponen cortapisas a la celebración de actos 
públicos por parte de religiones minoritarias, a pesar 
de ir en contra de lo legislado sobre la materia. Y es 
que, por lo general, la exposición pública de las ideas 
y creencias –en definitiva el ejercicio del proselitismo– 
por parte de los miembros de una religión cualquiera, 
causa, en los que no se ven reflejados en ellas, cierto 
rechazo. En palabras de María José Ciáurriz (2001: 47):  

 
esa vocación misionera, de expansión y captación de 
adeptos, va acompañada habitualmente en cada con-
fesión por un paralelo recelo a la hora de aceptar el 
proselitismo de las demás, en cuanto se considera ca-
da una custodia de la verdadera fe.  

 
Este choque entre religiones motivado por el proselitis-
mo continúa produciéndose en la actualidad, generando 
conflictos que, en ocasiones, trascienden al conjunto 
de la sociedad ya que, no debemos olvidar, muchas per-
sonas que forman parte de ella decidieron en su mo-
mento aceptar las creencias de una u otra religión. 

No cabe duda que el fenómeno de la conversión es 
fundamental para el crecimiento y expansión inicial 
de una religión. Las nuevas religiones nacidas a lo lar-
go del siglo XIX y XX, sobre todo estas últimas, conti-
núan manteniendo una gran actividad difusora de sus 
creencias como medio de captar nuevos individuos 
para su religión, mientras que otras religiones con ma-
yor bagaje histórico se prodigan menos en esta labor. 

Con referencia a nuestro campo de estudio, las au-
toridades del régimen del general Franco permitieron, 
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antes de su reconocimiento oficial, que las iglesias 
evangélicas de extranjeros establecidas en Canarias 
desarrollaran su actividad siempre y cuando no inten-
tasen difundir sus ideas entre los nacionales. En cam-
bio, las iglesias compuestas mayoritariamente por ca-
narios estuvieron bajo un continuo y férreo control, ya 
fuera por las autoridades eclesiásticas católicas, ya 
fuera por la propia policía a instancia de los goberna-
dores civiles. Tras la llegada de la democracia, y con 
la Ley de Libertad Religiosa de 1980 ya publicada, los 
problemas para poder desarrollar actos públicos han 
ido desapareciendo, pero todavía existen municipios 
donde se ponen cortapisas cuando una iglesia quiere 
realizar algún acto en la vía pública.  

En lo que respecta a las iglesias evangélicas, se ha de 
tener en cuenta que existen algunas en las Islas que se 
centran en la conversión como medio para incrementar 
el número de miembros. Frente a las iglesias cristianas 
que centran su radio de acción en personas de una de-
terminada nacionalidad o lengua, la inmensa mayoría 
de las iglesias cristianas evangélicas de las Islas han te-
nido, y tienen, en la conversión uno de los principales 
medios de ganar nuevos fieles. Dentro de las iglesias 
evangélicas encontramos una gran variedad de formas 
de entender y expresar la Biblia, dando nuevas posibi-
lidades a aquellas personas que buscan otra forma de 
vivir el cristianismo porque, no debemos olvidar que, 
una gran mayoría de las personas que han adoptado –y 
adoptan– la fe evangélica en Canarias provenían del 
mundo católico, pero esta iglesia no cumplía, por una 
u otra razón, con las expectativas religiosas deseadas. 
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Los miembros de las iglesias evangélicas no realizan 
visitas directas a los hogares por lo que cuando una 
persona tiene contacto con ellas es porque ha decidi-
do hacerlo por iniciativa personal. 

 
 

El protestantismo canario: las iglesias 
 
Tras la Ley del 28 de junio de 1967 que regulaba el 

ejercicio de la libertad religiosa en España se creó un 
Registro de Asociaciones Confesionales no Católicas. 
La cuarta iglesia de todo el Estado en inscribirse en 
este Registro fue la  iglesia cristiana evangélica de 
Santa Cruz de Tenerife, que registró como pastor a D. 
Jaime Louden Carder, que provenía de EE.UU. y que 
participó también en la creación de la iglesia cristia-
na evangélica de Las Palmas, en la que se nombró 
pastor a D. Vicente Phillips Griffin. Ambas iglesias se 
caracterizaron por la creación de numerosos lugares 
de culto que, más tarde, se convirtieron en iglesias in-
dependientes, como la de Vecindario, la de Tamara-
ceite (ambas en Gran Canaria) o, incluso, la de San 
Sebastián de La Gomera.  

Estas iglesias cristianas evangélicas se caracteriza-
ron, como ya se ha señalado, porque desde un primer 
momento permitieron el acceso a sus puestos de re-
presentación a personas originarias de las Islas e inclu-
so nombraron pastores de origen canario, lo que da 
indicio de que antes de la entrada en vigor de la Ley 
de Libertad Religiosa ya se desarrollaba una actividad 
significativa en las Islas dentro del seno de las iglesias 
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evangélicas, aunque en la estricta privacidad para evi-
tar la intervención del Estado. 

En la actualidad existen noventa entidades religio-
sas en Canarias que están inscritas en el Registro de 
Entidades Religiosas, de ellas, cincuenta y dos corres-
ponden a iglesias cristianas evangélicas canarias. Por 
provincias, hay un total de treinta y una iglesias en Las 
Palmas y veintiuna en Santa Cruz de Tenerife, pero la 
realidad nos dice que el número de iglesias es mayor. 
Según la clasificación establecida por Díaz Yanes 
(2001), en las Islas existen en torno a sesenta y dos 
iglesias, contando con las cinco iglesias que tiene la 
Iglesia de Filadelfia65 en las Islas (tres en Gran Canaria 
y dos en Tenerife). 

Díaz Yanes ha realizado una división de estas igle-
sias atendiendo a su tradición o a su filiación con otras 
iglesias dentro del panorama nacional. El resultado de 
este trabajo es un listado de gran utilidad para los in-
vestigadores del protestantismo canario. Existen otros 
directorios de iglesias, como el que se puede encon-
trar en el Vademécum Evangélico, editado por la Fun-
dación Federico Fliedner, pero éste presenta algunos 
errores en las direcciones y no aparecen algunas igle-
sias como, por ejemplo, las pertenecientes a la Iglesia 
de Filadelfia. 

Según su tradición o filiación, las iglesias evangéli-
cas canarias se dividen en bautistas (integradas en la 

                                                 
65 La Iglesia de Filadelfia constituye un caso especial porque está 

compuesta fundamentalmente por personas de etnia gitana (véase, por 
ejemplo, Cantón, 1997; 1999; 2004). 
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Unión Evangélica Bautista de España), presbiterianas, 
pentecostales, asambleas de hermanos, iglesias inde-
pendientes sin filiación y las iglesias del Ejército de 
Salvación de tradición metodista (tres, dos en Tenerife 
y una en Gran Canaria). Además, existe un buen nú-
mero de iglesias independientes (en Canarias son do-
ce) integradas dentro de la FIEIDE, pero la gran mayo-
ría de estas iglesias son de tradición bautista, aunque 
no están formalmente integradas en la UEBE.  

Dentro de las iglesias de tradición pentecostal y ca-
rismática también encontramos diversas formas de 
asociación. Aparte de la ya mencionada Iglesia de Fi-
ladelfia, dentro del grupo pentecostal se encuentran 
las iglesias de las Asambleas de Dios en las Islas Cana-
rias (más de una docena) y, además, existen otras igle-
sias pentecostales que no presentan filiaciones con 
otras iglesias. 

Por último, en las Islas también existen más de una 
decena de iglesias protestantes independientes que no 
se identifican específicamente con ninguna tradición y 
que, en principio, tampoco tienen filiaciones con otras 
iglesias, lo que las convierte en iglesias estrictamente 
independientes.  

En realidad, todas las iglesias mencionadas son in-
dependientes ya que son soberanas a la hora de tomar 
sus decisiones y no pueden ser obligadas a cambiarlas 
por ninguna estructura en la que estén integrados. La 
membresía de cada una de las iglesias evangélicas 
mencionadas nombra a sus representantes, propone a 
futuros pastores e, incluso, elige a quien desempeñará 
ese cargo en la iglesia. Este poder de decisión entre los 
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miembros de las iglesias hace que se las considere in-
dependientes ya que no están sujetas a una jerarquía 
superior que, desde arriba, les imponga sus decisio-
nes, como sí ocurre en las iglesias episcopales. Cuando 
una iglesia realiza algún tipo de filiación con otras igle-
sias (uniones, federaciones, etc.) es para poder solven-
tar problemas que afectan a todos los filiados o, inclu-
so, para poder dar una mejor formación a los pastores y 
futuros pastores, pero esta filiación no conlleva la ce-
sión de la soberanía de la propia iglesia, por lo que 
continúa siendo libre de tomar sus propias decisiones. 

Otro aspecto llamativo de esta independencia hace 
referencia a la separación entre iglesia y Estado. Una 
de las principales críticas que estas iglesias hacen a las 
iglesias protestantes históricas es acerca de la estrecha 
relación que mantienen con algunos Estados ya que, 
una seña de identidad de las iglesias nacidas de la Se-
gunda Reforma, es su postura a favor de la estricta se-
paración entre iglesia y Estado. 

Por lo tanto, cuando en este trabajo se habla de que 
en Canarias existe un número superior a la decena de 
iglesias «estrictamente independientes», lo que se está 
afirmando es que existe un grupo de iglesias que no 
están filiadas con otras iglesias y que tampoco se re-
conocen vinculadas a una tradición u otra. 

Con respecto al nombramiento de pastores, existen 
diferencias entre las iglesias. Por ejemplo, aquellas 
que forman parte de FIEIDE o UEBE exigen que, aque-
llas personas que quieran acceder al cargo de pastor, 
primero pasen por un periodo de formación teológica. 
Para este fin, en Canarias se creó el CEIBI (Centro de 
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Investigaciones Bíblicas) que, como Centro Superior 
de Teología, oferta estudios presenciales y «a distan-
cia» encaminados, entre otras cosas, a mejorar la for-
mación de los pastores y futuros pastores. Las asam-
bleas generales de cada iglesia proponen a la sede 
central de su federación o unión a las personas que 
consideran pueden llegar a ser pastores. Entonces, el 
colegio pastoral de estas sedes evalúan a los que op-
tan al cargo de pastor y, aquellos que obtienen el visto 
bueno, son nombrados pastores por un concilio me-
diante la imposición de manos. 

También puede darse el caso de que una de estas 
iglesias se quede sin pastor. En esos casos, se hace un 
llamamiento para cubrir el puesto con algún pastor 
previamente nombrado y formado, pero el nuevo  pas-
tor siempre necesitará de la aprobación de la asam-
blea general de la iglesia para acceder al cargo y, cla-
ro está, esta asamblea puede rechazar cuantas ofertas 
estime oportunas. 

Existen otras iglesias, como las pentecostales, que 
eligen a los pastores de entre su propia membresía, 
pero en estos casos no se suele tener en cuenta la 
formación reglada del futuro pastor ya que, en las 
iglesias pentecostales y carismáticas, por lo general, 
las aptitudes personales tienen mayor importancia 
que la formación. Es así como estas iglesias buscan 
que sus pastores tengan un carisma especial para la 
alabanza y la predicación, sin hacer especial hinca-
pié en la formación teológica y sin que éste tenga que 
pasar más examen que la aceptación por la asamblea 
de la iglesia.  
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Que una iglesia evangélica se sitúe en el ámbito de 
una tradición u otra no depende de que establezca fe-
deraciones o uniones con otras iglesias que se deno-
minen de igual manera. De hecho, las filiaciones se 
suelen realizar entre iglesias que, previamente, han 
optado por la misma tradición. Cada una de estas tra-
diciones tiene una forma específica de culto y/o unas 
características que la diferencian de las demás. 

En general, el culto evangélico consta de tres aspec-
tos: la oración, la alabanza (también conocida por el 
nombre de «himnos») y la predicación de la palabra. 
Además, dependiendo de la iglesia, cada cierto tiempo 
–que puede ser de manera semanal, mensual, anual o 
tener cualquier otra periodicidad–, formando parte del 
culto, se celebra la Cena del Señor, un símbolo que re-
cuerda la última cena de Jesucristo con sus discípulos. 

El culto comienza, normalmente, con una oración 
libre realizada por uno de los asistentes, seguido de un 
periodo de canto de himnos u otras canciones de con-
tenido religioso, para pasar a la lectura de la Biblia 
tras la cual el pastor predica, normalmente sobre lo 
que se ha leído. Los periodos de alabanza y oración 
pueden estar intercalados a lo largo del culto. 

Las diferencias entre unas iglesias y otras comien-
zan con la importancia que cada una de ellas le da a 
cada aspecto del culto. Las iglesias bautistas, las «asam-
bleas de hermanos», las iglesias presbiterianas y las 
metodistas le dan una mayor importancia a la predi-
cación de la palabra, dedicándole un mayor periodo 
de tiempo, pero las iglesias pentecostales y carismáti-
cas le dan una mayor importancia a la alabanza.  
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Es normal que las iglesias tengan un grupo musical 
al que denominan «grupo de alabanza» para dar ma-
yor dinamismo a este momento y, en algunos casos, 
sobre todo en las iglesias pentecostales, este grupo 
también está compuesto por un cuerpo de baile. Ade-
más, las iglesias pentecostales y carismáticas pueden 
incluir en el culto un momento en el que se realizan 
imposiciones de manos para promover carismas. 

Establecida esta primera diferencia en el culto, po-
demos establecer otras diferencias entre iglesias que 
provienen de la tradición y de su forma particular de 
entender el cristianismo. Por ejemplo, las iglesias bau-
tistas hacen especial hincapié en el bautismo de adultos, 
no aceptando el bautismo de niños, que sí es aceptado 
por las iglesias reformadas presbiterianas o por las igle-
sias de tradición luterana. Si tenemos en cuenta que 
una persona es miembro de la iglesia cuando es bauti-
zada, en las iglesias bautistas se da el caso de que un 
buen número de los asistentes al culto, al no haber si-
do bautizados, no forman parte de la membresía de la 
iglesia, aunque acudan con regularidad a los cultos. 

Por otro lado, una de las características de las «asam-
bleas de hermanos» es que no son partidarias de esta-
blecer uniones o federaciones entre ellas, aunque to-
das tengan su origen en Inglaterra en 1825. Una de 
sus características principales es que cada iglesia se 
dota de un «consejo de ancianos»66 que es el que se 

                                                 
66 La figura del «consejo de ancianos» está presente en otras iglesias 

en Canarias, como por ejemplo en la Iglesia presbiteriana reformada, pero 
también hay un consejo de ancianos que asiste al pastor en las iglesias 
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encarga del cuidado pastoral, prescindiendo de la fi-
gura del pastor ya que, en sus inicios, las asambleas 
de hermanos criticaron el sistema clerical imperante 
(Díaz Yanes, 2001: 143). 

Las iglesias reformadas presbiterianas se caracteri-
zan porque tienen su origen en la predicación de Cal-
vino y defienden que en el culto debe de primar la 
predicación de la palabra de Dios. Estas iglesias tienen 
un presbiterio, o reunión de presbíteros, que es el en-
cargado de dirigir la iglesia junto a su presidente que 
es el propio pastor. 

Las iglesias metodistas nacen gracias a la predica-
ción de John Wesley, durante el siglo XVII, en Ingla-
terra. Creen en la conversión súbita, siendo una igle-
sia especialmente abierta a los arrepentidos y a los 
desheredados. 

Por último, las iglesias pentecostales y carismáticas 
surgen a finales del siglo XIX. Su intención es revivir el 
espíritu de Pentecostés. De esta manera, creen que la 
presencia divina se plasma en los individuos en forma 
de carismas, como pueden ser el don de lenguas o la 
capacidad de curar mediante la imposición de manos. 

Para finalizar, se debe de señalar que una caracte-
rística de las iglesias mencionadas es que su culto no 
tiene una liturgia cerrada, es decir, las oraciones que 

                                                                                                
bautistas creadas en Canarias por D. Jaime Carder y D. Vicente Phillips 
ya que, se podría decir que en este aspecto, estos misioneros norteame-
ricanos unificaron elementos de las iglesias bautistas con el de las asam-
bleas de hermanos. A pesar de la singularidad en estas iglesias bautistas 
afiliadas a FIEIDE, por lo general, se debe de señalar que las iglesias bau-
tistas afiliadas a la UEBE no cuentan con un consejo de ancianos. 
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se realizan son improvisadas y siempre diferentes, y 
los textos de la Biblia que se leen son escogidos en 
función de las necesidades de la comunidad. Esto 
hace que el culto sea un reflejo de lo que cada iglesia 
está viviendo en cada momento, adaptándose a la rea-
lidad social del grupo y de su entorno. Esta caracterís-
tica viene a reforzar la idea de que se hable de un pro-
testantismo canario, porque el culto de cada iglesia 
está marcado por el lugar donde está situada, por el 
conjunto de sus miembros y por la situación que estén 
viviendo. Al relacionar los aspectos del culto con la 
vida cotidiana de los asistentes se conforma un mode-
lo de iglesia específico y diferenciado al de otras igle-
sias españolas o extranjeras. 

  
 

El protestantismo canario: acuerdos y desacuerdos 
con las administraciones del Estado 

 
Este trabajo no pretende analizar la historia de las 

relaciones entre los protestantes canarios y el Estado, 
pero en un trabajo donde se exponen los métodos de 
estudio para acercarnos a la realidad de las iglesias 
evangélicas canarias no puede faltar una referencia a la 
relación entre éstas y las administraciones del Estado. 

La historia moderna de España está caracterizada, 
desde la propaganda elaborada por los diferentes go-
biernos, por la lucha contra el protestantismo dentro y 
fuera de nuestras fronteras. Esta tradición es asumida, 
en mayor o menor medida, por los diferentes gobier-
nos liberales del siglo XIX y, durante el siglo XX, se 
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constituirá en uno de los ejes fundamentales de la 
propaganda elaborada durante la dictadura del gene-
ral Franco. A lo largo de la mayor parte de los perio-
dos señalados, nuestros gobernantes sirvieron, salvo 
excepciones, a los intereses de la Iglesia católica. Esta 
tradición pesa, hoy por hoy, en las administraciones 
del Estado, pudiéndose observar casos de clara dis-
criminación hacia los protestantes durante los últimos 
diez años en diversos municipios de las Islas. Esta dis-
criminación se observa en tres ámbitos: el ejercicio 
del culto público, la gestión del suelo destinado a fi-
nes religiosos en los planes urbanísticos y el cobro de 
impuestos municipales. 

Cuando alguna iglesia evangélica canaria ha tenido 
la intención de realizar algún acto público se ha en-
contrado, en ocasiones, con problemas provenientes 
de las administraciones municipales, teniendo que re-
currir aquéllas, para poder realizarlos, no ya a la Ley 
de Libertad Religiosa de 1980, que permite los actos 
públicos de las Entidades inscritas en el Registro, sino 
a la Ley Orgánica de Reunión de 1983. Una vez que 
la comunicación del acto se realizaba conforme a esta 
Ley, es decir a través de las Delegaciones del Gobier-
no, se podían llevar a cabo ya que, entonces, eran es-
tas delegaciones las encargadas de dar el visto bueno, 
teniendo únicamente que comunicar la celebración 
del acto a los ayuntamientos. 

En relación con la gestión del suelo destinado a fi-
nes religiosos en los planes urbanísticos, se da la si-
tuación de que, por lo general, estos espacios son 
ocupados por iglesias católicas. Existen excepciones, 
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como la protagonizada por el Excmo. Ayuntamiento 
de San Cristóbal de La Laguna, que cedió unos terre-
nos para que la Iglesia de Filadelfia pudiese construir 
un templo, pero la realidad es que la gran mayoría de 
las iglesias evangélicas canarias tienen su templo en lo-
cales comprados o alquilados por las propias iglesias y 
que pertenecen a un edificio de viviendas o a una zona 
comercial. Algunos representantes de iglesias ven en 
esto una clara discriminación ya que, en las Islas, lo 
normal es que los espacios destinados a fines religiosos 
siempre sean ocupados por la Iglesia católica, mientras 
que las iglesias evangélicas que quieren construir un 
templo tienen que recurrir a sus propios medios eco-
nómicos o a la ayuda de otras iglesias porque los 
ayuntamientos no les suelen ceder terrenos.  

En lo que se refiere al cobro de impuestos munici-
pales, y en virtud de los acuerdos firmados por el Es-
tado con la FEREDE en 1992, las iglesias evangélicas 
están exentas del cobro del impuesto de bienes in-
muebles (IBI). Este hecho fue ignorado durante varios 
años por algunos ayuntamientos en las Islas, que pre-
tendieron continuar cobrando este impuesto a los in-
muebles que servían de templo a las iglesias evangéli-
cas, a la vista de lo cual, las iglesias se negaron a 
pagarlo. Después de varios años de confrontaciones, 
en la actualidad todos los ayuntamientos de las Islas 
reconocen que los locales de culto evangélicos se en-
cuentran exentos del pago de este impuesto. 

Hoy día, la relación existente entre las iglesias 
evangélicas y la administración central y autonómica 
se puede considerar buena, y está dominada por un 
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clima de diálogo. En la actualidad, los problemas que 
han podido surgir tienen relación, por lo general, con 
algunas administraciones municipales donde, parece 
ser, todavía existe desconocimiento y recelo hacia las 
confesiones religiosas minoritarias. Los puntos señala-
dos son un claro ejemplo de ello, pero existen otros 
que se pueden señalar como perspectiva de estudio, 
como puede ser el uso de las iglesias para depositar a 
los fallecidos de la membresía hasta que éstos son en-
terrados. Esto ha provocado algunas denuncias de los 
ayuntamientos porque acusan a las iglesias de estar 
ejerciendo una labor de tanatorio, para la cual no tie-
nen licencia. 

Esta situación lleva a plantear, siguiendo la línea 
trazada por el antropólogo Joan Prat que, a pesar de 
existir una legitimación formal establecida en la legis-
lación del Estado, la legitimación social de las iglesias 
evangélicas a veces encuentra escollos en las actitudes 
tomadas por algunos ayuntamientos, donde todavía 
están presentes algunos fantasmas del pasado. 
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6 
 

Religiones afrocubanas y redes transnacionales 
en Canarias (a propósito de Tenerife)   

 
Ángela Y. García Viña. Instituto de Ciencias Políticas 

y Sociales. Universidad de La Laguna 
 
 
Una mayor presencia de las religiones afrocubanas 

en los últimos años en Canarias, junto con la escasez 
de publicaciones sobre el tema en el entorno insular, 
hizo necesario poner en marcha una investigación que 
tuviera en cuenta el desarrollo y difusión de estas reli-
giones en las Islas. En 2005 se comienza la recogida 
de información bibliográfica acerca del tema que nos 
ocupa basada en otros contextos, como Cuba, Méxi-
co, Argentina, Brasil, Venezuela o Miami, y se llevan 
a cabo entrevistas semiestructuradas a practicantes de 
estas religiones (de distintas nacionalidades) en la isla 
de Tenerife, combinándolas con la observación no 
obstrusiva de diferentes espacios rituales. A partir de 
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este survey, se pretende sentar las bases teóricas y me-
todológicas a fin de realizar una investigación en pro-
fundidad, mostrando el planteamiento y la formula-
ción de los principales interrogantes que la dirijan.  

Sostengo, como K. Argyriadis y N. Juárez Huet 
(2005), que desde al menos las últimas cinco décadas 
la santería, y en general las religiones afrocubanas, se 
ha difundido fuera de Cuba. Su divulgación se ha visto 
favorecida especialmente por el gran volumen de cu-
banos partícipes en los procesos migratorios, la aper-
tura de la isla caribeña al turismo (especialmente al de 
tipo religioso), así como por los medios de comunica-
ción y las nuevas tecnologías como Internet.  

En Canarias, no debemos olvidar el papel difusor 
que ejercen otros actores como los venezolanos y ca-
narios retornados de Cuba o Venezuela, así como sus 
segundas y terceras generaciones. Esta comunidad au-
tónoma, siguiendo la tendencia general del país, ha 
pasado de ser un país emisor de emigrantes a conver-
tirse en receptor de inmigrantes y retornados (para un 
análisis de la emigración canaria hacia América, léase  
Macías, 1992). Según datos del ISTAC, la presencia de 
cubanos y venezolanos se ha incrementado notable-
mente en los últimos años en las Islas. Entre los años 
2000 y 2004 el crecimiento mayor lo presentan las is-
las de Tenerife y Gran Canaria. A comienzos de  2005 
se encuentran empadronados en Canarias un total de 
13.301 venezolanos y 10.110 cubanos. Estas cifras de-
ben tomarse únicamente como referenciales, teniendo 
presente la dificultad que supone el análisis de este tipo 
de datos y su relación con la situación de irregularidad, 
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que puede conllevar a la subestimación en algunos 
casos y la supraestimación en otros. La distribución 
por islas se muestra en el siguiente recuadro: 

 
Población por nacionalidad 

 
   Total América Cuba Venezuela 
Canarias 1.968.280  80.201 10.110 13.301 
Lanzarote 123.039 10.719 635 340 
Fuerteventura 86.642 6.879 481 261 
Gran Canaria 802.247 22.975 4.219 1.392 
Tenerife 838.877 35.543 4.233 9.446 
La Gomera 21.746 720  146 287 
La Palma 85.252 2.685 364 1.210 
El Hierro 10.477 680  32 365 

 
Fuente: Datos padronales a 01-01-2005, ISTAC (www.gobcan.es/istac/). 
Elaboración propia. 

 
Concretamente, en la isla de Tenerife, las áreas en 

las cuales se detecta una mayor concentración de per-
sonas de estas nacionalidades son: la zona metropoli-
tana (1.591 cubanos y 3.515 venezolanos) y la zona 
suroeste (especialmente, Arona, Granadilla de Abona 
y Adeje, que juntas suman 1.546 cubanos y 555 vene-
zolanos). Son justamente en estas áreas donde se con-
centra la presencia de tiendas esotéricas (algunas rela-
cionadas con las religiones afrocubanas) y locales 
(bares, pubs, restaurantes…) que sirven de encuentro a 
cubanos y/o venezolanos (aunque también de perso-
nas de otras procedencias), en ocasiones adornados 
con símbolos o figuras que pertenecen al ámbito de lo 
religioso como collares o la Virgen de la Caridad del 
Cobre, patrona de la isla de Cuba. Las manifestaciones 
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religiosas se hacen aquí visibles en el ámbito de lo 
público. 

Debe tenerse en cuenta la existencia de inmigran-
tes nigerianos en Canarias. Como es sabido, las reli-
giones africanas procedentes de Nigeria constituyeron 
la base de las religiones afrocubanas, especialmente 
de la santería. Podemos preguntarnos en qué medida 
estos inmigrantes son difusores de la religión yoruba 
u otras.  

En contextos religiosos como el mexicano los actores 
religiosos nigerianos han sido revalorizados al identifi-
carlos con la raíz primigenia, lo que para algunos inves-
tigadores supone una tendencia a la «reafricanización» 
(Argyriadis y Juárez, 2005; Frigerio, 2004). En las Islas, 
la presencia de oriundos de Nigeria es menor que la de 
cubanos y venezolanos (según el ISTAC, a inicios de 
2006 se registran  un total de 1.217 nigerianos empa-
dronados en las Islas). No debemos olvidar la multipli-
cidad de grupos étnicos procedentes de este país afri-
cano, puesto que otros estudios parecen indicar que la 
presencia de yorubas en Canarias es poco significativa 
(VV.AA, 2007). Además, en el survey inicial realizado 
no se ha encontrado, hasta el momento, ninguna per-
sona nigeriana trabajando en alguna tienda esotérica o 
haciendo pública su religiosidad yoruba, pero sí en 
asociaciones o centros cristiano-evangélicos. 

Por todo ello, en una futura investigación sobre re-
ligiones afrocubanas en Canarias se deberá tener pre-
sente a actores religiosos cubanos, venezolanos y ca-
narios, y en menor medida, podría llegar a incluirse a 
personas de otras procedencias como los nigerianos.    
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Algunas características de las religiones  
afrocubanas en la actualidad 

 
Antes de continuar, se hace necesario explicar qué 

se entiende por el término religiones afrocubanas y 
cuáles son los aspectos más relevantes que se deben 
tener en cuenta a la hora de adentrarnos en su estudio. 

El concepto de «religiones afrocubanas» engloba a 
un conjunto de sistemas religiosos como son la sante-
ría, también denominada Regla de Ocha, de origen 
yoruba (fundamentalmente de Nigeria) y en la que se 
incluye el culto a Ifá; el Palo Monte (de origen Congo); 
así como la Sociedad Secreta Abakuá y la Regla Arará. 
Junto con estos cultos, juegan un papel importante el 
vodú y el espiritismo, especialmente, el denominado 
cruzado. 

Estos sistemas están relacionados entre sí, de mane-
ra que lejos de ser excluyentes, se complementan en 
el ideario simbólico de los creyentes que en ocasiones 
se autodefinen como pertenecientes a varias de estas 
religiones a la vez. Incluso algunos se declaran católi-
cos, sin que esto resulte incoherente con otras prácti-
cas. En Venezuela, por ejemplo, muchos santeros 
combinan sus prácticas rituales con otros cultos como 
el de María Lionza. 

Por lo tanto, si bien de manera expositiva una cla-
sificación delimitada puede facilitar, bajo el punto de 
vista etic (del investigador), una aproximación a la 
comprensión de estas religiones, la realidad se pre-
senta de manera mucho más compleja. Podemos in-
cluso considerar estas religiones afrocubanas como 
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un subgrupo dentro de un conjunto más amplio de re-
ligiones afrocaribeñas, e incluso afroamericanas (don-
de además incluiríamos otras como el candomblé bra-
sileño, el vodú haitiano, etc). 

Dada la amplitud de este grupo, en principio este 
trabajo tratará únicamente de aquéllas de carácter afro-
cubano, sobre todo la santería, teniendo en cuenta las 
limitaciones recién indicadas. Para una mayor com-
prensión de las mismas, se procederá a señalar algu-
nas de sus características más significativas. 

Junto al carácter multirreligioso mencionado, resal-
taré el carácter dinámico de las religiones afrocuba-
nas. Discursos, prácticas rituales, imágenes, objetos… 
circulan, se incorporan y/o se eliminan  en los múlti-
ples contextos. Sería erróneo considerarlas de manera 
estática, como un producto acabado, puesto que son 
continuamente redefinidas en los espacios transnacio-
nales, donde se interrelaciona lo local, lo nacional y 
lo global. (Perera, 2005; Levitt, 1998; 2002; 2003). 

La santería, por ejemplo, tiene diferentes tipos de 
implantaciones en EE.UU., en España, en Venezuela, 
en Brasil o en México donde se inserta, según Argy-
riadis y Juárez (2005) en un mercado religioso esotéri-
co amplio y variado que incluye el curanderismo y la 
«brujería tradicional» indígena. 

El término abarca, por tanto, un conjunto amplio de 
vertientes religiosas que incorporan nuevos elementos 
simbólicos no contradictorios con otras prácticas 
puesto que son permeables a continuas redefiniciones. 
De esta manera nos encontramos ante prácticas reli-
giosas plurilocales. Además, religiones que antaño se 
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identificaban con un contexto histórico determinado 
se desenclavan  de sus marcos de origen, formando 
parte de un proceso de transnacionalización (Capone, 
2004). 

En este proceso se configuran redes de carácter 
transnacional, que incluyen no sólo a personas sino 
también a símbolos y productos religiosos, que circu-
lan en todas las direcciones, de manera que las trans-
formaciones acontecidas en un lado de la red repercu-
ten en otros puntos de la misma (Mahler y Hansing, 
2005). 

Por otra parte, la inexistencia de una organización, 
superior a las comunidades religiosas (familias rituales 
vinculadas a casas de santo) que marque directrices,  
criterios y que unifique, a modo de cabeza visible y 
rectora, otorga un papel fundamental a la creatividad y 
complejidad de estas religiones. El carácter acéfalo no 
significa la inexistencia de elites de poder. Existen or-
ganizaciones que ejercen su influencia, muchas veces 
mediante recomendaciones, como ocurre por ejemplo 
con la Comisión Organizadora de la Letra del Año 
(constituida por babalawos de prestigio), pero las ca-
sas de santo y las familias religiosas tienen una auto-
nomía organizativa y funcional que les permite marcar 
sus propias pautas y maneras de actuar. El desarrollo de 
estas religiones de forma acéfala hace que las relacio-
nes de parentesco ritual cobren mayor relevancia, sien-
do fundamental atender al papel de este tipo de comu-
nidades. Además, la integración de un individuo en 
una familia religiosa puede suponer su incorporación 
en una red mucho más amplia, dado que sus padrinos 
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pueden, a su vez, pertenecer a otras familias rituales. 
En ocasiones los lazos establecidos sobrepasan los 
contextos locales y nacionales. 

Pero la ausencia de autoridad unificadora no signi-
fica que no existan tensiones entre discursos y actores 
religiosos. Por un lado, surge el debate  entre la defen-
sa de la tradición y autenticidad religiosa (que en oca-
siones puede significar un intento de vuelta a las raíces 
africanas o reafricanización) frente a nuevas prácticas 
locales (Argyriadis y Capone, 2004). Por otro, podemos 
encontrar tensiones entre santeros, babalawos y otros 
motivados a veces por las relaciones de competencia y 
la manera de llevar a cabo las prácticas religiosas. 

Además del estatus según el rol desempeñado, hay 
que tener en cuenta otros criterios que organizan las 
relaciones de poder. Para el caso de la santería (Argy-
riadis y Juárez, 2005) y en general, para todas las reli-
giones afrocubanas, cabe señalar la edad, el sexo y la 
orientación sexual, y otros aspectos relacionados con 
características personales o ciertas habilidades rituales. 

En cuanto al primer criterio, la mayor edad ritual (y 
no la «cronológica») es valorada positivamente. Esto 
se relaciona con la asociación de la iniciación religio-
sa y el renacimiento del individuo. Muchas veces los 
espacios de mayor jerarquía suelen ser ocupados por 
hombres heterosexuales (en el sistema adivinatorio de 
Ifá, por ejemplo, el máximo estatus al que habitual-
mente pueden acceder las mujeres, es el de apetebí de 
Ifá y no al de babalawo). 

Otros criterios que también influyen en las relaciones 
de poder pueden ser la propia personalidad del religioso 
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y sus facultades esotéricas, los lazos afectivos y las 
habilidades rituales e incluso intelectuales. Cabe des-
tacar el relativo carácter adscrito que en ocasiones 
marca la trayectoria de cada individuo en la religión, 
puesto que éste no decide, por ejemplo, ser o no ba-
balawo, sino que debe estar o no incluido en su cami-
no religioso. Una vez conocido éste, el/la religioso/a 
podrá elegir si quiere seguirlo o atenerse a las conse-
cuencias de no hacerlo. También, como se ha indica-
do previamente, ser hombre o mujer, y tener una de-
terminada orientación sexual acotan la elección de los 
individuos dentro de la religión. 

Al mismo tiempo, a pesar de las diferencias jerár-
quicas internas, las competencias rituales se reparten 
entre las personas con diferentes roles religiosos, im-
pidiendo que se concentren en un solo individuo las 
competencias rituales. Cada cual tiene su papel y los 
instrumentos o elementos religiosos de unos no pue-
den o deben ser utilizados por otros. De esta manera, 
«la jerarquía no necesariamente va de la mano con una 
autoridad que se extienda al grado de poder identificar 
a un jefe o líder único». (Argyriadis y Juárez, 2005). 

El carácter dinámico de estas religiones, antes men-
cionado, también impregna a las propias relaciones de 
poder que pueden verse sujetas a cambios, especial-
mente en los nuevos contextos (sobre todo, en los ro-
les de género, se pueden encontrar  reconocidos baba-
lawos homosexuales, etc.). 

Por último, cabe destacar la importancia del «carác-
ter descendente» de estas religiones (Heusch, 1973), en 
las cuales son las propias deidades las que «bajan» y 
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ayudan a «resolver» los avatares de la vida, del día a 
día. Para los creyentes, el carácter utilitarista de es-
tas religiones suele marcar las decisiones del camino 
religioso. Pero la relación de los religiosos con las 
deidades debe entenderse de manera bidireccional 
(Augé, 1988; Argyriadis y Capone, 2004), puesto que 
está marcada por la interdependencia entre dio-
ses/santos/espíritus y los seres humanos (quienes a 
cambio de esta ayuda, los «alimentan»). 

 
 

Unidades de análisis para una investigación  
de las religiones afrocubanas en Canarias 

 
A continuación se explicitarán algunos de los do-

minios más relevantes que debemos considerar a la 
hora de introducirnos en el estudio de estas religiones 
en el contexto que nos ocupa. 

En primer lugar, habrá que analizar los medios pre-
dominantes de difusión religiosa (Argyriadis y Juárez, 
2005). Destacan la movilización de personas, median-
te los procesos migratorios y el turismo, especialmente 
de carácter religioso (Ramírez Frías, 2005), los diversos 
espacios que promueven, comercializan y ofrecen ser-
vicios (como las tiendas esotéricas) y los medios de 
comunicación. También podemos incluir aquí los 
eventos culturales y artísticos, como el Congreso Mun-
dial Yoruba. En Canarias, menos específicos, destacan 
talleres sobre ritmos y bailes afrocubanos o la I Feria 
Mágico-esotérica y Natural en Tenerife, realizada en 
el Recinto Ferial de Tenerife en mayo de 2006, que 
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albergó diferentes stands y actividades relacionadas 
con el esoterismo y donde se realizaban consultas y 
prácticas. En la isla de La Palma, el grupo musical 
Cuarto Son dedicó las IV Jornadas Culturales al «curan-
derismo y la santería en la emigración La Palma-Cuba» 
(El Día, 2006). 

En cuanto a los medios de comunicación, son des-
tacables la televisión (que emite programas de conte-
nido esotérico donde mediante el teléfono se pueden 
realizar consultas, en las que por ejemplo, se utilizan 
los caracoles o se hace referencia a los orishas), la ra-
dio (con programas muy similares a los televisivos), en 
menor medida, la prensa (especialmente en el aparta-
do de anuncios publicitarios) y sobre todo, Internet, 
que supone un claro ejemplo del carácter transnacio-
nal del fenómeno. Siguiendo el ejercicio propuesto por  
A. Perera (S/P), si introducimos la palabra «Santería» en 
un buscador de Internet encontramos 1.270.000 pági-
nas (si reducimos la búsqueda al español, eliminamos 
más de un millón, y si limitamos la búsqueda a España, 
nos quedamos con 57.200 páginas). «Regla de Ocha» 
aparece en 32.000 páginas, de las cuales casi la mitad 
se encuentran en español, una cifra parecida a las 
34.000 de «Palo Monte». En este medio no sólo en-
contramos información relativa a encuentros, conferen-
cias, consultas religiosas, sino que también es un medio 
de difusión de la conocida «Carta del Año», realizada 
por babalawos considerados de prestigio y que reali-
zan anualmente sus predicciones. Destaca la publica-
ción no ya de una única carta procedente de Cuba, si-
no incluso dos procedentes de este país, y así como 
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otras realizadas en Venezuela, México, etc. También 
los internautas pueden acceder a la compra de artícu-
los religiosos, relacionarse con otros religiosos y reali-
zar consultas… En Tenerife, por ejemplo, existe una 
página web registrada, relacionada con estas religio-
nes (véase www.eshuomoire.com). 

La literatura también actúa como agente difusor. 
Muchos/as novelistas, especialmente cubanos/as, hacen 
referencia en sus obras a deidades del panteón yoru-
ba. Pero además, en tiendas esotéricas y en algunas 
librerías, incluso no especializadas, se pueden com-
prar una amalgama de libros que tratan estas religio-
nes, narrados por periodistas (como Ralph Alpizar), 
productores de cine (Damián París), etnógrafos/as 
(destacaré a Lydia Cabrera y a Fernando Ortiz) y otros 
«científicos y profesionales», que narran incluso algu-
nos aspectos de carácter secreto para los creyentes. 
Aunque son obras de personas habitualmente no par-
ticipantes en «la religión», son descritos en ocasiones 
como referentes para algunos/as religiosos/as, espe-
cialmente El Monte, de Lydia Cabrera. Además, se 
pueden obtener manuales y otro tipo de libros escritos 
por santeros y babalawos de  supuesto prestigio.  

En segundo lugar, sin olvidar la raíz africana de es-
tas religiones ni su proceso de sincretismo, se plantea 
que éste continúa en proceso, reconstruyéndose en los 
espacios transnacionales a través de su divulgación 
por todo el mundo. Por lo tanto, será importante estu-
diar cómo se llevan a cabo esas reconstrucciones en el 
contexto que nos ocupa. Esta consideración queda 
expresada en el siguiente comentario de una creyente: 
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Lo que está claro es que toda la religión se irá trans-
formando y cogerá de los sitios donde llegue... coge-
rá cosas nuevas, y se irá sincretizando con costum-
bres y ritos que hay en esos lugares; es muy distinta 
la Santería en Nigeria a la Santería en Cuba, aunque 
guarden principios comunes. 

 
Habrá que considerar tanto la recepción de estas reli-

giones por parte de los canarios como las redefiniciones 
y transformaciones introducidas por todos los actores re-
ligiosos en el nuevo contexto. Una informante comen-
ta: «La santería en Venezuela, en Canarias y en Cuba 
es diferente, como si fueran distintos cocineros que 
preparasen los mismos platos, cada uno a su forma».  

Es importante analizar las limitaciones que se pu-
dieran encontrar en las prácticas religiosas, tanto de 
carácter legal y social como geográficas y de otro tipo, 
como la ausencia de elementos requeridos (determi-
nadas plantas, palos y otros que a veces podrán im-
portarse). Además de los cambios, habrá que estudiar 
los posibles rechazos ante las prácticas religiosas (es-
pecialmente, aquellas asociadas al sacrificio de anima-
les), y la creación de nuevas metáforas y metonimias 
como la identificación de elementos de la orografía (la 
Montaña Roja del Médano) con deidades (Changó, 
asociado al color rojo). 

Otro aspecto a considerar, es analizar la posible ten-
sión que pudiera aparecer entre un ideal de ortodoxia 
(de tradición, la «raíz») frente a las modificaciones 
producidas en las prácticas locales canarias. Deberá 
profundizarse en la polémica que pudiera suscitarse 
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entre diversos actores en cuanto a la legitimidad de 
realizar determinadas ceremonias como «hacerse san-
to» en Canarias frente a los defensores de la obligato-
riedad de desplazarse a Cuba, Venezuela o incluso a 
Nigeria para efectuar dicho ritual. Las razones para 
decantarse por la opción más tradicional suelen estar 
centradas en la imposibilidad de sustituir los elemen-
tos ausentes en el entorno isleño como ríos caudalo-
sos, determinadas hierbas o animales, tambores sagra-
dos… También algunos argumentan que es en Cuba 
donde «está la fuerza». 

 
Cuba se considera tierra santa por manifestarse con 
mayor autenticidad las deidades de origen africano, 
específicamente la santería. De esta forma surge la 
preferencia e incluso la exigencia por parte de ex-
tranjeros de que sea en suelo cubano donde se debe 
realizar su iniciación (Ramírez Frías, 2005). 

 
Mostremos ahora dos testimonios que defienden 

puntos de vista diferentes en este debate. Entre los de-
fensores de la opción más tradicional encontramos las 
siguientes palabras:  

 
Yo no me suelo relacionar con gente de aquí, porque 
no suelen trabajar la santería como es, porque la están 
adaptando al lugar donde viven [...] Aquí se están 
haciendo muchas cosas que no se pueden hacer… por-
que están haciendo guerreros, y no hay jutías vivas para 
darle de comer a esos guerreros; están entregando santo, 
pero aquí no hay ríos para ir a coger los secretos... 
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Otro entrevistado refleja una visión diferente:  
 

Si bien es cierto que Cuba tiene ríos caudalosos, no 
con esto quiere decir que en Canarias no haya aguas 
limpias que fluyan de las entrañas de la tierra, que 
son manantiales constantes; y por aquí, en Santa 
Cruz, por la parte de San Andrés, hay un riachuelillo, 
un manantial que corre el año entero con aguas cris-
talinas. En definitiva, en las aguas que corren y ema-
nan en forma de río o riachuelo, Ochún va a estar en 
todas ellas. 

 
Habrá que estudiar la formación o recomposición 

de alianzas entre distintos actores, partiendo de un en-
foque de redes y profundizando en el funcionamiento 
de las mismas. Especialmente se debe prestar atención 
a las relativas al padrinazgo y su acción reforzadora 
de vínculos entre canarios, cubanos y venezolanos, 
tanto en la diáspora como en las sociedades de origen, 
teniendo presentes los vínculos históricos y los proce-
sos migratorios actuales. 

Estas redes, bajo el marco de la globalización, han 
adquirido un carácter transnacional, lo que exige un 
análisis de la interrelación entre lo global y lo local en 
el contexto canario. 

En los espacios transnacionales también se lleva a 
cabo la comercialización de elementos religiosos. És-
tos pueden adquirirse mediante Internet o a través de 
tiendas que importan sus productos desde Miami, Méxi-
co o Venezuela. Quienes los venden aseguran que el 
transporte encarece sus precios. Quienes los compran, 
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aseguran que las religiones afrocubanas son muy cos-
tosas, y que hay gente que se aprovecha de ello «ga-
nando dinero ilícitamente». «Las cosas de santería son 
caras». Los precios de los artículos pueden variar de 
una tienda a otra. Las ceremonias de iniciación tam-
bién varían su costo. 

Por ejemplo, Argyriadis (2005), señala que, en los 
años 90, los visitantes extranjeros en Cuba llegaron a 
pagar por «hacerse santo» o «hacer Ifá» desde 1.200 
hasta 8.000 dólares, y que en México o en EE.UU. es-
tas cifras podían duplicarse o triplicarse. Las personas 
entrevistadas en Canarias refieren que esta ceremonia 
en los últimos años suele rondar los 5.000€ hecha en 
Cuba, aunque puede variar según las circunstancias. 
En Venezuela el costo mencionado se encuentra en 
torno a los 3.500€, y en Tenerife la cifra ha llegado a 
ascender hasta los 10.000€.  

Estas cantidades elevadas y discrepantes suelen 
atribuirse no sólo a los costos del transporte, sino tam-
bién a la diferencia de precio de los artículos religio-
sos entre países, o a la necesidad de requerimientos 
específicos en algunos rituales. 

Se deberá tomar en consideración el análisis del 
discurso sobre explicaciones, usos, desacuerdos y jus-
tificaciones, en relación a la comercialización de los 
elementos religiosos, puesto que la crítica al negocio  
en torno a las religiones suele aparecer como una 
constante entre los entrevistados, incluidos aquellos 
dedicados al mismo. 

Es importante incluir en la investigación el análisis 
del papel de las tiendas esotéricas como núcleos de 
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referencia de consulta y otras prácticas. Un santero 
comenta: «Hay en torno a las tiendas y negocios un 
séquito, que son lo santos que se han hecho a través 
de ellas». 

 Luego estos espacios cobran una mayor relevancia, 
al realizarse los rituales en el ámbito de lo privado, lo 
cual a su vez supone una limitación en el acceso a los 
creyentes. Aunque collares, iddés (pulseras) y la in-
dumentaria blanca (en los iyawos o recién iniciados) 
pueden mostrar, en el caso de la santería, la presencia 
de estos actores religiosos, no son fácilmente recono-
cibles en las calles de las Islas:  

 
El recién iniciado resulta fácilmente reconocible en 
cualquier ciudad o pueblo de Cuba, si bien es práctica-
mente inusual en la ciudad de Las Palmas de Gran Cana-
ria, donde pocos son los que han llegado a hacerse san-
to (Acosta Suárez, 2005: 368). 

 
Se deberá comparar si entre la población canaria, 

existe una mayor tendencia a «ocultar» la religiosidad 
afrocubana, frente a actores procedentes de Cuba o 
Venezuela. 

La dependienta de una tienda me comenta: 
 

Aquí la gente viene muchísimo a lo que es religión, 
lo que pasa es que lo hace todo muy calladito. A di-
ferencia de Venezuela, que todo el mundo dice «tú 
vas a echarte unos ramazos, o a consultar», aquí no, 
aquí la gente quiere que los negocios estén ocultitos, 
que no se vean de la calle, pero sí van, muchísimo. 
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Por último, se plantea la posibilidad de establecer 
tipologías según las características de los actores reli-
giosos, en base a edad, sexo, nivel de estudios, proce-
dencia, religión con la que se autoidentifican, motivos 
de incorporación a la misma (relacionados con la re-
producción, conversión...) y otras variables. 

 
 

Conclusiones 
 
En este trabajo quiero destacar varias ideas que de-

ben conducir a una futura  investigación: 
–El estudio de la difusión de las religiones afrocu-

banas debe realizarse atendiendo a una lógica trans-
nacional en forma de redes cuya construcción está 
determinada por relaciones de poder. Es importante ana-
lizar cuáles son los principales medios de difusión pre-
dominantes en estas religiones no expansivas, así como 
las implicaciones de la ausencia de una elite unificado-
ra de criterios. 

–Insistir en el carácter descendente e instrumental 
de estas religiones en lo que se refiere a las relaciones 
entre creyentes, divinidades y espíritus. Debe atender-
se a las causas atribuidas de la iniciación religiosa 
(ubicándola en tiempo y lugar, especialmente si existe 
un proyecto migratorio en la experiencia vital de la 
persona). 

–Tener presente la permeabilidad y adaptabilidad 
de las mismas, lo que permite que sean continuamen-
te redefinidas en los espacios transnacionales. Se de-
berán analizar cuáles son los cambios producidos en 
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el contexto canario, así como las justificaciones y crí-
ticas atribuidas.  

–Este estudio requiere fundamentalmente de un 
trabajo de campo cualitativo, que incluya entrevistas 
semiestructuradas y en profundidad, combinadas con 
observación participante y no obstrusiva, siguiendo los 
itinerarios de los conversos y practicantes.  

–Debe completarse con datos de carácter cuantita-
tivo (especialmente relativos a la movilidad de perso-
nas, combinado con un análisis territorial, a nivel lo-
cal de la distribución de estas personas y de lugares de 
reunión). 

–Las unidades de observación serán, primeramente, 
los distintos grupos de inmigrantes relacionados con 
estas religiones (cubanos, venezolanos y si procede, 
los nigerianos), ubicados en su mayoría en la zona 
metropolitana y sur de Tenerife. En segundo lugar, los 
canarios creyentes y conversos a las mismas.  
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7 
 

Mis muertos están enamorados de mí.  
Género y sexualidad, un caso etnográfico 
 

Gustavo A. Santana Jubells. Departamento  
de Prehistoria, Antropología e Historia Antigua.  

Universidad de La Laguna 
 
 
 
 
El presente caso etnográfico se me presentó por uno 

de esos avatares del destino mientras realizaba una in-
vestigación mucho más amplia. Inmediatamente me di 
cuenta de la potencialidad que tenía y de la importancia 
para comprender distintos fenómenos sociales en Cana-
rias en general y en Gran Canaria muy en particular. 

Además resultaba enormemente interesante la interre-
lación que se daba en este caso de varios elementos cul-
turales aparentemente divergentes: creencias religiosas, 
género, orientación sexual, identidad, etc. Las entrevistas 
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informales me fueron llevando hacia un mundo nuevo 
y multiforme que se convirtió en indicativo de una 
nueva forma de vivir todas estas dimensiones. Lo que 
presento aquí es una primera aproximación a este te-
ma con este caso concreto. He intentado ser lo más 
descriptivo posible, aunque para poder mantener cier-
to nivel de comprensión no he podido resistirme a una 
primera interpretación. 

Tarde o temprano a todos se nos ve el plumero, así 
que mejor enseñamos las plumas desde el principio y 
evitamos un malentendido fruto del desconocimiento. 
Aunque la intención al escribir este artículo era emi-
nentemente etnográfica, ningún investigador social es 
objetivo. Cada uno deforma la realidad según los pre-
supuestos teóricos de los que parte. Estos presupuestos 
en mi caso lo constituyen el postestructuralismo, los 
estudios culturales y la teoría queer (Sáez, 2004; Mé-
rida, 2002). Desde ellos se han escrito estas páginas y 
desearía que desde ellos se leyesen, pero eso es algo 
que escapa a mi control. 

 
 

Anthony vive y trabaja en el sur 
 
Anthony es marica67. Lo ha sido desde que tiene 

uso de razón. Practica el sexo con hombres y vive ro-
deado normalmente de maricas como él.  

                                                 
67 Este término se emplea tal y como lo hace la teoría queer, resigni-

ficando un insulto para desactivarlo como tal y utilizarlo políticamente. 
Las normas de edición establecen que cuando una palabra se utiliza en 
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Vive en Vecindario, el núcleo poblacional más im-
portante del municipio de Santa Lucía de Tirajana en 
el sudeste de Gran Canaria. Vecindario era hace cua-
renta años un grupo de casas sin apenas algún tipo de 
ordenación ni infraestructura. Hoy se ha convertido en 
una pujante localidad con dos centros comerciales 
que incluyen hipermercados, multicines y tiendas de 
las firmas multinacionales más importantes: Zara, 
Springfield, Pull&Bear, Macdonals, etc. El auge eco-
nómico de esta zona se debe a la cercanía con San 
Bartolomé de Tirajana y en concreto a Playa del Inglés 
y Maspalomas. Siendo como es el suelo uno de los 
bienes más preciados de la zona turística, encontrar 
alojamiento asequible allí es prácticamente imposible, 
así que los canarios procedentes de todas las zonas de 
la isla que han acudido a la llamada del turismo han 
acabado viviendo en este lado del barranco que divi-
de los dos municipios. Por tanto Vecindario es una 
localidad ya de por sí formada por emigrantes del in-
terior de Gran Canaria. 

Además, en los últimos años ha sido la zona donde 
se ha asentado una gran comunidad de marroquíes y 
subsaharianos procedentes del flujo migratorio que 
aún continua68. A esta situación habría que añadir la 

                                                                                                
otro sentido del habitual debe ir con comillas simples. Una vez aclarado que 
el significado es eminentemente positivo y políticamente relevante, me voy a 
saltar esa norma. Para algo soy el que escribe (véase Ceballos, 2005). 

68 En el año 2006 el número de inmigrantes ilegales que entraron en el 
Archipiélago canario desde África fueron de cerca de 31.000 según datos 
del ISTAC. Aquí no se cuentan los que entraron legalmente como turistas 
por puertos y aeropuertos y que luego se quedaron como trabajadores. 
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llegada de emigrantes sudamericanos que se han es-
tablecido en el lugar por las mismas razones que lo 
hicieron los grancanarios antes que ellos hace treinta 
años. Bien sean legales o sin  papeles, por las calles de 
Vecindario es posible encontrar una diversidad étnica 
y lingüística inusual. 

Anthony nació aquí hace 36 años y salvo un periodo 
de dos años que estuvo viviendo en Sudamérica ha pa-
sado toda su vida aquí. Sin embargo la mayor parte del 
tiempo la pasa entre varones ingleses, alemanes, france-
ses, holandeses y escandinavos. Anthony trabaja de 
nueve de la noche a tres y media de la madrugada en un 
bar de maricas situado en el sur de la isla. En este bar no 
está permitido el acceso de mujeres y cuando alguna 
por error entra se le invita amablemente a que abando-
ne el local. El lugar está decorado con carteles de en-
cuentros y reuniones de varones que practican sexo 
con otros varones y en dos pantallas de televisión se 
emiten vídeos pornográficos donde se ve la realización 
de actos sexuales entre varones de manera explícita. 

La mitad del local está dedicada a cuarto oscuro, 
un lugar donde se puede acceder y tener sexo con 
otros varones que van buscando precisamente eso. El 
grado de intensidad de esas prácticas puede variar de-
pendiendo de los gustos de cada uno. Es un bar ‘duro’ 
en el sentido que es común encontrar gente vestida de 
militar, cuero, látex o cualquier otra vestimenta feti-
chista (Martínez Pulet, 2005). Las prácticas pueden ser 
desde una simple felación a una penetración en toda 
regla con un puño, pasando por la lluvia dorada o 
sexo en grupo. 
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Anthony es camarero de este bar. Sus compañeros 
de trabajo son casi todos alemanes, al igual que su je-
fe. La única persona con la que puede hablar español 
es otro camarero que es peninsular siendo él el único 
canario. A pesar de llevar varios años en Gran Cana-
ria, y eso es una cosa que critica Anthony, ni su jefe ni 
ninguno de sus compañeros sabe ni una palabra de 
español. Eso le ha permitido ganar más que el resto de 
los que allí trabajan, porque es el que se encarga de 
relacionarse con los distribuidores y lo llaman cuando 
hay que resolver algún trámite burocrático. Esto le re-
vierte un sobresueldo que duplica casi el de los demás 
trabajadores del local. El inconveniente es que no 
puede dormir nunca más de ocho horas seguidas por-
que cuando cierran el local y llega a casa tiene que 
volver por la mañana para atender a los repartidores 
que traen los encargos. 

Desde hacía dos años mantenía una relación con 
un extranjero, compañero suyo en el trabajo, por el 
cual entró en el bar y que no sabe ni español ni inglés. 
Él ha tenido que aprender alemán porque su pareja se 
negaba a aprender cualquiera de los dos idiomas. 

Socialmente se le identifica inmediatamente con el 
género masculino tradicional (Segarra, 2000). No tiene 
ninguna ‘pluma’, y además dice que lo que le atraen 
son los tíos muy, muy masculinos. En particular sus 
gustos son poco ortodoxos en el mundo gay porque le 
gustan los varones grandes, con algo de barriga y con 
pelo en el pecho y en la cara. Él los define como osi-
tos. Reniega sobre todo de los que presentan un as-
pecto excesivamente cuidado, el gay de diseño que va 
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a la última moda y que sabe todo sobre cremas y pro-
ductos de belleza. Su estilo es más un leñador que un 
dependiente de Selfriedges. 

Sexualmente es siempre activo. Le gusta penetrar y 
a pesar de trabajar en este bar considera que el sexo 
debe ser privado, en casa; sobre todo «por comodi-
dad» dice. Profundizando en sus gustos sexuales afir-
ma que además de activo le gusta ser dominante, lle-
var la voz cantante en el sexo y jugar fuerte, con 
ataduras, mordazas, órdenes, alguna que otra bofeta-
da, etc. Sin llegar a ser muy extremista piensa que el 
sexo, cuanto más guarro, mejor (Bean, 1994). 

En este sentido su concepción de la pareja ha cam-
biado. De una monogamia fiel y radicalmente estricta 
ha pasado a mantener una relación abierta donde am-
bos miembros mantienen relaciones por separado o 
conjuntamente formando tríos. La mayoría de las ve-
ces liga en el bar porque tiene mucho éxito entre los 
clientes ya que acude seis veces por semana al gimna-
sio y además, cuando quiere, desarrolla una simpatía 
especial que deslumbra a los turistas extranjeros. Él es 
siempre el que elige, y cuando esto ocurre se lleva al 
turista a su casa y allí mantienen relaciones. 

Rara vez practica el sexo con canarios, prefiere a 
los de fuera. Los peninsulares le resultan muy atrayen-
tes por la posibilidad de comunicarse con ellos pero 
no deben ser personas de su entorno ya que en el ’am-
biente’69 todo el mundo acaba conociéndose. 

                                                 
69 Término utilizado para referirse a locales exclusivamente homosexuales. 
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Es también Antonio Pérez 
 
Así es la vida de Anthony la mayor parte del tiem-

po. Sin embargo cuando es de día deja de ser Anthony 
y se convierte en Antonio Pérez, uno de los curande-
ros/adivinadores más famosos del sudeste grancanario. 
Su propaganda dice textualmente: 

 
Consultorio esotérico. Magia blanca, videncia a tra-
vés del tarot, péndulo, caracolas, cocos, tabaco o a 
través de las velas. Rituales para la evolución espiri-
tual y social. Limpiezas espirituales. Recuperación de 
tu pareja en 21 días (garantizado). Y para aquellos 
que deseen desarrollar su don mental, pueden bene-
ficiarse de los cursos de parapsicología que venimos 
llevando a cabo desde hace 5 años. Además, me po-
déis escuchar, y contactar conmigo a través de Radio 
[...] (tardes) y Radio [...] (mañanas). Cita previa [nú-
mero de teléfono]. 

 
Desde muy pequeño toda su familia fue consciente 

de que tenía un don especial. No sólo oía ruidos sino 
que afirmaba ver personas muertas en su casa. Espe-
cialmente importante fue una vez que se encontraba 
solo y oyó pasos en el piso de arriba de su casa, justo 
como hacía su abuela muerta poco tiempo antes. Su 
madre, una figura relevante en su vida hasta hoy en 
día, lo llevó a ver a una santiguadora que le enseñó 
una forma de descubrir si realmente tenía el don que 
consistía en estar unos doce días encendiendo una ve-
la sobre unos libros, aumentando un libro cada día. Al 
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final de ese periodo se le manifestaría su ángel y de-
mostraría así la posesión de ese don. Antonio ni corto 
ni perezoso, aún un adolescente, lo hizo y efectiva-
mente tuvo esa manifestación. Pidió a la santiguadora 
que le enseñara pero la santiguadora le dijo a él y a su 
madre que no podría dedicarse a esa tarea porque era 
homosexual y le gustaban los hombres y que eso no 
era bien visto en el mundo espiritual70. 

Esta negativa fue un lastre para Anthony durante 
mucho tiempo. A partir de entonces se dedicó a una 
búsqueda personal en la que intentaba indagar e inte-
grar los acontecimientos que le seguían pasando y 
buscaba una confirmación de fe. Por confirmación de 
fe entiendo una garantía de que las creencias que se 
enuncian son efectivamente ciertas. Comienza un pe-
riplo por las distintas ofertas mágico-religiosas existen-
tes en esta zona de Gran Canaria. Pronto abandona la 
Iglesia católica por razones obvias: doble rechazo a su 
condición sexual y a las experiencias ‘espirituales’ que 
ha vivido y que sigue teniendo. Al ser también ‘recha-
zado’ por la brujería tradicional canaria, representada 
en esta santiguadora, intenta con un culto evangélico. 
Al principio se siente integrado: es acogido, va apren-
diendo los principios de esa fe, etc. Su crisis aparece 
cuando decide ponerla a prueba. El proceso parece ser 
siempre el mismo: «Si pasa tal cosa es que esto es ver-
dad...». El Jesús evangélico no pasa la prueba y entra 

                                                 
70 Existe una gran tradición de relaciones entre el chamanismo y la 

homosexualidad. Para encontrar algunos ejemplos dos referencias: Car-
dín, 1989 o Demant, 1999. 
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en crisis. Al plantear sus dudas al pastor le contesta 
que lo que le pasa es que está poseído por un espíritu, 
que eso explica sus dudas y su homosexualidad. Es 
sometido a un exorcismo. La vivencia de esta ceremo-
nia es traumática por cuanto se suceden fenómenos 
paranormales como levitación, telequinesia, etc. 

Tras esto se sucede un periodo de relativa calma en 
la que Antonio marcha al extranjero, ha crecido y em-
pieza a mantener relaciones con otros hombres, en 
concreto con uno de edad madura que le va enseñan-
do a valerse por sí mismo. Esta figura, ya fallecida, apa-
recerá varias veces en la vida de Antonio, sobre todo 
en momentos especiales aunque no directamente a él. 

Con el paso del tiempo era inevitable que entrase 
en contacto con la santería afrocubana que poco a 
poco se iba asentando en Vecindario. A su vuelta de 
una estancia en el extranjero y siempre con esa bús-
queda personal, contacta con un santero que lo intro-
duce. La primera cosa que tiene que hacer es ocultar 
su orientación sexual porque, según él, los varones 
que se acuestan con otros varones, tienen un estatus 
inferior. Situados al mismo nivel que las mujeres no 
pueden realizar todas las prácticas. La argumentación 
que se da es que a los espíritus no les gustan los mari-
cas porque son personas espiritualmente no puras, 
como las mujeres. En cuanto dispone de este dato, él 
oculta su condición sexual y, usando su adscripción 
social al género masculino y aprovechando la presun-
ción normativa de la heterosexualidad, consigue ir 
progresando en la práctica y el culto. La santería con-
sigue pasar la prueba a la que ha venido sometiendo a 
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todos los grupos con los que ha entrado en contacto. 
Poco a poco va consiguiendo cosas y empieza a creer 
en lo que hace. Significativamente hay una visión uti-
litarista de esto, ya que la mayoría de las veces aspira 
a bienes materiales que consigue fácilmente, a veces 
por casualidades y que él achaca a los santos. 

En un momento dado, su evolución le decide coro-
narse santo y marcha a Cuba. Allí se encuentra en un 
entorno masculino, machista y heterosexual hasta el 
punto de ser opresivo. Controla sus tendencias y llega 
a acostarse y mantener relaciones con una cubana só-
lo para reafirmar su masculinidad frente a sus anfitrio-
nes y poder ser coronado definitivamente. 

Allí le ofrecen un objeto que dicen contiene un espí-
ritu que le protegerá y le ayudará en el futuro. Cuando 
regresa va progresando y aumentando su prestigio. A su 
creencia en la santería va incorporando elementos que 
adquiere de libros de autoayuda con una clara ten-
dencia espiritualista y de new age. En su teología par-
ticular, por ejemplo, defiende que lo que él hace es 
canalizar las energías de la gente para que consiga lo 
que realmente quieren. A pesar de su aparente hetero-
doxia con respecto a la santería mantiene ciertas cos-
tumbres. Después de mantener relaciones sexuales se 
ducha y lava profundamente y espera ocho horas an-
tes de realizar cualquier ritual. 

Dos hechos relacionados con sus parejas sexuales 
parecieron marcarle bastante. Una vez ligó con un va-
rón al que llevó a su casa. Al final no hicieron nada 
pero se quedó a dormir aunque en habitaciones distin-
tas. Bien entrada la noche Antonio fue despertado por 
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los gritos de su compañero. Acudió corriendo y lo en-
contró aterrorizado gritando y acurrucado en una es-
quina de la habitación. Cuando le preguntó sobre lo 
sucedido le contó que de pronto se había despertado y 
había una persona negra al lado de la cama. Parecía 
enfadado y le gritó «Largo de aquí, márchate. Él es 
para mí». Acto seguido y viendo que no reaccionaba, 
el negro le cogió por los pelos y lo tiró de la cama. 
Entonces comenzó a gritar y éste desapareció. Sobra 
decir que el individuo recogió rápidamente sus cosas 
y huyó. 

En otra ocasión comenzó una relación con un indi-
viduo con el que le pasó algo similar, aunque en esta 
ocasión la aparición fue más tranquila. El aspirante a 
pareja de Antonio se despertó y encontró una figura 
humana mayor mirándolo fijamente en una esquina 
de la habitación. Por supuesto salió corriendo después 
de relatar lo que había visto. Anthony, por la descrip-
ción, interpreta que este espíritu mayor es su primer 
amor, que había muerto hacía años. Ahora, desde la 
distancia, cree que esta pareja no iba con buenas in-
tenciones y ese amor anterior se lo quería advertir o, 
sencillamente, proteger. En cuanto al negro, él inter-
preta que es el espíritu que le dieron en Cuba y que se 
trajo consigo desde allí. 

En un momento dado de nuestras conversaciones 
dejó escapar que él quiere ser incinerado, que no 
quiere que nadie lo utilice después de muerto. Al hilo 
de la conversación confiesa que lo que hace es ni-
gromancia, utiliza espíritus de personas muertas. El 
tiene dos espíritus que le obedecen y que están sujetos 
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a él por algún tipo de extraño pacto. A ellos son a los 
que hace las ofrendas para que muevan las fuerzas es-
pirituales necesarias para realizar los trabajos que le 
encargan. Estos muertos no están muy de acuerdo con 
que sea marica y practique sexo con otros varones, 
pero hay una especie de respeto mutuo al respecto. Él 
les realiza ofrendas y ellos no se meten con quien se 
acuesta. 

A veces Anthony y Antonio se entrecruzan. Hace 
seis meses su actual jefe quería traspasar una sauna y 
él estaba interesado. Está convencido que el negocio 
del sexo vende y fue él precisamente uno de los pri-
meros en montar una línea telefónica erótica de pago. 
El hecho es que consiguió el préstamo del banco para 
el traspaso y cuando ya iba a entregar el dinero su jefe 
se echó atrás. Aquello le disgustó enormemente y dejó 
el trabajo de camarero aunque su pareja siguió. A par-
tir de entonces las ganancias cayeron en picado y sus 
ex-compañeros interpretaron que les había hecho al-
gún trabajo. A los pocos meses el jefe lo volvió a lla-
mar para pedirle que regresara al bar. Aceptó y ac-
tualmente sigue sirviendo copas a maricas extranjeros 
por las noches y realizando trabajos de Palo Monte 
por las mañanas y las tardes tras cita previa. 

A principios de año volvió a Cuba, esta vez para 
convertirse en babalao y poder echar las caracolas. A 
pesar de la obligación de vestir de blanco y seguir va-
rias normas de estética y comportamiento, él sigue lle-
vando una vida como antes. Usa camisetas ajustadas, 
vaqueros, botas, y a veces se enfunda unos pantalones 
de cuero negro cuando busca algo de guerra. 
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Interpretación y retos 
 
La religión y las creencias son, por definición, ám-

bitos liminales, una frontera entre este mundo y el otro 
(Turner, 1980). Antonio vive una cuádruple liminali-
dad: en sus creencias, en su trabajo, en su orientación 
sexual y en sus prácticas sexuales. 

 
Creencias 

 
A pesar de que nominalmente la mayoría de la po-

blación canaria sigue declarándose católica, resulta 
evidente, hasta para la propia Iglesia, la disminución 
del compromiso y la práctica de esa confesión. En un 
mundo tecnificado, postindustrial y digital, todo, in-
cluido la religión, parece estar marcado por un sentido 
eminentemente práctico. Antonio ofrece eso: respues-
tas concretas, soluciones prácticas. A él le pregunta un 
abogado si va a ganar un juicio o si debe llamar a un 
testigo a declarar; o una señora que paga 600 euros 
por un resguardo que a él le ha costado 1,30. La in-
terpretación que hace él mismo de las confesiones 
por las que ha pasado es igualmente utilitarista. La 
prueba de verdad, de veracidad, es la capacidad de 
hacer realidad las peticiones que realiza. La formula-
ción sería: «Si ocurre esto, entonces creo en ti». Aquí 
no hay adaptación del creyente a la voluntad de la 
divinidad, ni grandes normas morales que condicio-
nen la cotidianidad. 

Este carácter fronterizo le permite realizar un  
sincretismo e integrar elementos del cristianismo, la 
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santería afro-caribeña, la new age, la psicología de 
autoayuda, etc. 

 
Trabajo 

 
Su trabajo también le lleva a situarse en una fronte-

ra, tiene que trabajar en un contexto lingüístico y cul-
tural diferente al suyo. Está obligado a hablar en otros 
idiomas no sólo con sus clientes, sino con sus propios 
compañeros. A veces el choque cultural es evidente. A 
menudo se pregunta cómo es que llevando varios 
años trabajando en Gran Canaria aún no sepan ni una 
palabra de castellano. 

 
Orientación  

 
En cuanto a su orientación, la heterosexualidad nor-

mativa lo sitúa en un extremo social, en una frontera en-
tre el ‘mundo normal’ y ‘el enfermizo’71, entre lo correc-
to y lo invertido. Como muchos otros maricas Anthony 
ha tenido que ocultar su deseo para poder integrarse en 
una sociedad que lo margina a pesar de los pasos reali-
zados últimamente en relación a la normalización. 

La relación entre la orientación sexual y el género 
con las prácticas mágico-religiosas está aún por estu-
diar en Canarias. Obviando el tema de las diversas igle-
sias cristianas, donde la mujer ocupa un lugar inferior y 

                                                 
71 Para evitar dudas y malas interpretaciones, una aclaración: «mundo 

normal» se utiliza aquí irónicamente y «enfermizo» de forma despectiva. 
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está completamente excluida del liderazgo en el culto 
del catolicismo, las formas menos institucionalizadas 
de prácticas permitían un mayor acceso a las mujeres. 
El sustrato tradicional en Canarias estaba constituido 
por la santiguadora, la curandera, la bruja y la hechi-
cera, todas mujeres. El cambio social sufrido en el Ar-
chipiélago a mediados del siglo XX también las ha re-
legado en este ámbito cultural. Las nuevas religiones 
afro-caribeñas dan cierto margen a la presencia de las 
mujeres y dependiendo de la tradición éstas tienen 
mayor o menor protagonismo. 

 
Prácticas sexuales 

 
Por último sus prácticas sexuales lo colocan aún 

más lejos de centro social marcado por la hetero-
sexualidad y en la periferia del propio ámbito homo-
sexual que considera igualmente algunas de ellas 
anormales. A pesar de la progresión en los últimos 
años de los aficionados al mundo bdsm72 entre el co-
lectivo homosexual, no se ha producido una normali-
zación (habría que considerar si incluso eso sería con-
veniente) de estas prácticas, siendo rechazadas por 
muchos maricas que, además, defienden su exclusión 
por cuanto dan mala fama y mala imagen al movi-
miento por los derechos civiles de gays, lesbianas, bi-
sexuales y transexuales. 

                                                 
72 Acrónimo que incluye las palabras Bondage Domination/Discipline 

Sadism Masochism, que pueden traducirse como ataduras, dominación-
disciplina, sadismo, masoquismo. 
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La paradoja surge cuando, a pesar de eso o gracias 
a esto, podemos afirmar que, en la topología social, 
Antonio Pérez vive en una centralidad de los ámbitos 
en los que se mueve. 

Antonio Pérez es un brujo/curandero/santero muy 
valorado. Ha conseguido fama y los clientes tienen 
que esperar bastante tiempo para tener una entrevista 
con él. Además realiza consultas por la radio local y 
eso hace que aumenten las personas que acuden a su 
despacho. Sus ingresos económicos son abundantes y 
tiene entre su clientela, tal y como decíamos ante-
riormente, abogados, hombres de negocios e incluso 
algún político. A ningún cura lo echan de su parroquia 
si la Virgen o Santa Rita no concede el deseo pedido 
por el creyente, pero un curandero con un alto índice 
de fracaso tiene poco futuro. Éste no es el caso de An-
tonio. Bien sea por casualidad, eventualidad o inter-
vención espiritual, el hecho es que su número de con-
sultantes aumenta constantemente y eso sólo puede 
significar que su fama se transmite rápidamente. No 
hay duda de que en el contexto mágico-religioso del 
sudeste grancanario ocupa un lugar preeminente. 

Anthony también se sitúa en el centro cuando está 
en el bar. Su cuerpo, trabajado diariamente en un 
gimnasio, su estética y su actitud lo convierten en cen-
tro de atención inmediata y permanente. Liga muchí-
simo y en un bar gay nocturno donde se practica el 
sexo, es decir mucho. Además sus conocimientos lin-
güísticos y sus relaciones le permiten ser el puente en-
tre sus compañeros de trabajo, su jefe y el resto de la 
sociedad grancanaria representados en empresarios, 
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repartidores, burócratas, con los que se tiene que tra-
tar para mantener cualquier negocio. 

Hace un par de meses comenzaron a trabajar una 
pareja de ingleses en el bar. Durante las primeras se-
manas lo llamaban prácticamente a diario para arre-
glar papeles y resolver problemas: piso, residencia, 
permiso de trabajo, seguridad social, etc. 

Su adscripción social al género masculino y la hete-
rosexualidad normativa y presupuesta le permiten in-
cluirse dentro del centro del sistema social como va-
rón, blanco, heterosexual y burgués. 

La pregunta que parece inevitable es: ¿cómo inter-
pretar esta aparente mezcla entre marginalidad, limi-
naridad y centralidad? ¿Por qué y cómo vive Antonio 
Pérez esta multiplicidad? 

Creo, y hasta donde ha llegado mi reflexión por aho-
ra, que la única manera de comprender a Antonio es, 
derribando uno de los mitos fundadores de la so-
cio/antropología. Ya no podemos seguir afirmando que 
debemos tratar los fenómenos sociales como cosas. La 
única posibilidad que hay de afrontar este caso y mu-
chos más que se están produciendo simultáneamente, 
es mediante una nueva visión que prime la dinámica 
de los procesos sobre la estabilidad de las estructuras. 

Hoy en día disponemos de una estructura, que 
siendo relativamente estática, mantiene un dinamismo 
intrínseco innegable. Propongo que Anthony o Anto-
nio, usando una metáfora, es un nodo que interconec-
ta distintas redes por donde fluye información de dife-
rente tipo y en diferente cantidad y dirección (Castells, 
1996). Visto desde la propia red de referencia, Antonio 
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es un centro porque se adapta perfectamente a la in-
formación y al modelo existente. Pero visto desde otra 
red aparece periférico, pero es precisamente en ese 
momento en el que es periférico, liminal, cuando pue-
de ser nodo conector entres dos redes. Posiblemente si 
alguno de sus clientes del bar viera a Antonio fuman-
do un puro o echando sangre de algún animal a un 
espíritu para conseguir algo quedaría profundamente 
impresionado. Igualmente si la mujer del empresario 
que fuera a buscar un resguardo lo encontrara vestido 
de cuero dando caña a su último sumiso, quedaría en 
estado de shock. Sin embargo Antonio/Anthony com-
pagina las dos cosas y se mueve entre ellas. 

Su situación, siendo tal vez extrema, no es inusual. 
Constantemente los creyentes de cualquier tipo de re-
ligión se mueven entre puntos referenciales diferen-
tes. La Ilustración no mató la religión, solo la movió 
de sitio y, sobre todo, hizo posible una multiplicidad 
de creencias, incluida la que ella ofrecía a la diosa 
Razón. Ahora es posible seleccionar diferentes ele-
mentos y conformar una creencia particular. La glo-
balización sólo añadió varios puestos al mercadillo 
de la realidad. 

Al igual que ocurre en la World Wide Web ese flu-
jo traspasa fronteras y culturas produciendo unos mes-
tizajes donde no es necesario trasladarse físicamente o 
mejor, no localizados espacialmente. Por tanto el mes-
tizaje, y su vertiente religiosa, el sincretismo, aparecen 
como realidades que confirma otra realidad, creando 
y recreando nuevos mundos, con nuevas centralidades 
y nuevas liminalidades (García Canclini, 2001). 
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Además considero que la vida de Antonio Pérez es 
paradigmática del cambio que ha sufrido la sociedad 
grancanaria en los últimos 50 años. De una santiguado-
ra, figura preeminente en el imaginario mágico-religioso 
tradicional, pasando por varios cultos evangélicos, ha 
llegado a un sincretismo donde se interrelacionan ele-
mentos africanos, americanos tanto del norte como del 
sur, europeos y algunos propiamente canarios que han 
pervivido hasta la actualidad. 

Antonio sólo es posible como producto de una so-
ciedad globalizada, reencantada y donde el control so-
bre las personas se ha vuelto sutil y liviano. No aspira a 
unificar en un solo discurso homogéneo los diferentes 
aspectos de su vida, circular por estas distintas redes es 
su forma de integración y lo peculiar es que no siente 
ninguna contradicción entre ellas. La dualidad nominal: 
Anthony, Antonio, plantea problemas pero me evoca 
más a la asunción de diferentes identidades cuando na-
vegamos por la red que a una esquizofrenia o trastorno 
bipolar por desconexión de la realidad. Anthony está 
conectado y muy bien conectado, y es su capacidad 
para establecer vínculos, con los de este mundo o con 
los del otro, y elegir entre la pluralidad de una realidad 
fragmentada lo que le permite saltar de una red a otra. 

El principal problema de las religiones hoy en día es 
su pretensión de totalidad, una totalidad que no tiene 
ningún reflejo en la realidad social, en las realidades 
sociales. La fragmentación, la multiplicidad de identi-
dades que se superponen y la diversidad de creencias 
presentan un panorama difícil de aprehender por las 
metodologías tradicionales. 
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El problema que tenemos delante como investiga-
dores es cómo hablar de los que creen en lo absolu-
tamente Otro cuando éste no es sino otro más entre 
muchos. 
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8 
 

Perspectivas metodológicas para el estudio de 
la fe bahá’í en Canarias 

 
Alfonso M. García Hernández. Departamento  

de Enfermería. Universidad de La Laguna 
 

Metodólogos, poneos a trabajar 
C. Wright Mills. The Sociological  

Imagination (1959: 123) 
 
 
Para la elaboración del presente capítulo he debido 

releer y ojear de nuevo mi diario de campo con sus 
notas manuscritas, de modo que notas de campo y no-
tas mentales me acercasen de nuevo al tempo de la 
investigación que sobre la comunidad bahá’í de la co-
munidad canaria comencé en 2001. Notas que consti-
tuyeron el paso entre la construcción de los datos y 
su empleo analítico posterior, y donde la información 
que presentamos a continuación combina reflexión, 
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organización y observación. Independientemente del 
proceso de sistematización cronológica, se distribuye 
y relaciona la información en torno a distintas cate-
gorías analíticas, y en distintos bloques. Una mirada 
necesaria para un acercamiento más certero que nos 
aproxima al proceso de búsqueda y hallazgo de re-
sultados, a su lógica interna y a la construcción del 
conocimiento, que se presenta a modo de aproxima-
ción metodológica para el estudio de la fe bahá’í en 
Canarias.  

Han transcurrido algunos años desde que se confi-
guró la Comunidad bahá’í de las Islas Canarias73 (oc-
tubre de 195374) ya que la Asamblea Espiritual Nacio-
nal de las Islas Canarias, entendida como Asamblea se 

                                                 
73 Información suministrada por D. Aurelio Moro, secretario de la 

Asamblea Espiritual de la Comunidad Bahá’í de las Islas Canarias. En-
cuentro el 27 de julio de 2002. 

74 Tras la llegada a las Islas Canarias de la familia True (a Tenerife) y 
la Srta. Gertrude Eisenberg (a Gran Canaria), ambas de origen norteame-
ricano. Eran los primeros bahá’ís que se instalaban en las Islas. Dando a 
conocer su fe a numerosas personas en estos primeros años, siendo en 
1955 cuando se tiene constancia de los primeros canarios que se decla-
ran bahá’ís. En abril de este año se formaron los órganos de gobierno de 
ámbito municipal (Asambleas espirituales locales) de las ciudades de 
Santa Cruz de Tenerife y de Las Palmas de Gran Canaria. Ya en mayo de 
1968 el Ministerio de Justicia otorga el pleno reconocimiento legal a la 
Comunidad Bahá’í de España. De este modo, con la inscripción de la 
Comunidad Bahá’í con el número dos en el registro de entidades religio-
sas del Ministerio de Justicia, la fe bahá’í lograba su reconocimiento ante 
el Gobierno español, junto con otras dos grandes religiones: el Islam y el 
Judaísmo. Entre los múltiples efectos inmediatos de ese reconocimiento 
figura la legalización del boletín bahá’í y la concesión a la Asamblea 
Espiritual Nacional de los bahá’ís de España del derecho de la publica-
ción, importación y divulgación de materiales bahá’ís. Este hecho marca 
un nuevo impulso en la proclamación de la fe bahá’í en las Islas. 
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constituyó en abril de 198475, como órgano de gobier-
no de la comunidad bahá’í del Archipiélago. Fecha 
importante en la consideración de los asuntos de la 
comunidad bahá’í canaria, al ser una fecha que marca 
la mayoría de edad de la comunidad, y quedar desliga-
da administrativamente del resto de España. Estaba 
configurada la Asamblea por aquel entonces por nueve 
asambleas locales y unos doscientos creyentes declara-
dos, siendo en la actualidad 13 Asambleas locales, 51 
municipios abiertos a la fe y unos 500 creyentes.  

Para profundizar en el conocimiento de la comuni-
dad bahá’í canaria se requiere de un abordaje que 
profundice en tres grandes bloques: en el acercamien-
to y conocimiento de los miembros, una aproximación 
al conocimiento de los distintos niveles organizativo-
administrativos, y una aproximación al conocimiento 
de los escritos que rigen y establecen los pilares de sus 
creencias. Por ello, la metodología requiere de una 
adaptación basada en estos tres pilares, y ese plan-
teamiento probablemente ha configurado el camino 
seguido por la investigación que sirve de base al pre-
sente capítulo. Por ello nos vamos a permitir aproxi-
marnos brevemente a la organización y estructura de 
la fe bahá’í: a sus leyes y a sus instituciones, previo a 
profundizar en las perspectivas metodológicas para el 
estudio de los miembros, lo cual redundará en una 
aproximación más certera. 

                                                 
75 La Comunidad Bahá’í de las Islas Canarias se inscribió en el regis-

tro de entidades religiosas del Ministerio de Justicia bajo el Nº 524 de la 
sección general el 9 de octubre de 2000. 
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Organización y estructura de la comunidad bahá'í: 
Las leyes y ordenanzas 

 
Uno de los rasgos más característicos de la Dispen-

sación Bahá'í76 es el nuevo Convenio77 que existe ahora 
entre Dios y la humanidad. Convenio que se haya en el 
núcleo de lo que significa ser bahá’í. En la medida que 
se entiende mejor el Convenio se comprende mejor el 
lugar del hombre en el plan de Dios para el mundo.  

Los escritos bahá'ís hablan de dos Convenios: el 
Mayor y el Menor. El Convenio Mayor78 se refiere a la 
garantía de Dios de que él jamás dejará a la humani-
dad sin su amorosa guía (por su parte) y la promesa de 
tratar de vivir de acuerdo a su voluntad (por parte de 
los creyentes). Cada Manifestación de Dios79 renueva 

                                                 
76 Declaración del Bab, de que es el último Mensajero de Dios. 
77 También denominado Alianza. En cuanto al significado del Con-

venio Bahá’í, el Guardián considera la existencia de dos formas de Con-
venio, ambas mencionadas explícitamente en la literatura de la Causa. El 
primero es el Convenio que cada Profeta establece con la humanidad o, 
más precisamente, con Su pueblo, de modo que acepte y siga la Mani-
festación venidera, que será la reaparición de Su realidad. La segunda 
forma de Convenio es la que Bahá'u'lláh realizó con su pueblo, para que 
aceptaran al Maestro; esto es, solamente para establecer y consolidar la 
sucesión de la serie de Luces que aparecen después de cada Manifesta-
ción. De la misma naturaleza es el Convenio que el Maestro hizo con 
los bahá’ís, para que aceptaran su administración después de él. (De una 
carta escrita en nombre de Shoghi Effendi a un creyente, 21/10-1924. 
Citado en Basset Hornby, 2000: 252). 

78 Bahá’u’lláh renovó el Convenio Mayor mediante su propia apari-
ción y su garantía de que aparecerán más Manifestaciones de Dios en el 
futuro. No obstante, nos dice que la próxima Manifestación no aparece-
rá antes de que haya pasado «un millar de años» como mínimo. 

79 Para los bahá’ís, es todo fundador de una gran religión, que incluye 
tanto a los fundadores de las religiones conocidas como a las anteriores 
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el Convenio mayor cuando promete que otra Manifes-
tación aparecerá en la plenitud del tiempo y llama a 
los creyentes a aceptar la siguiente revelación. El Con-
venio Menor es el acuerdo que una manifestación de 
Dios establece con sus seguidores, requiriéndoles que 
acepten a su sucesor designado. Si aceptan al sucesor, 
la fe permanece unida y pura, mientras que de lo con-
trario, la fe se divide y pierde su poder. Este Convenio 
asegura el flujo continuo de guía divina, la unidad de 
la fe y la integridad y flexibilidad de las enseñanzas. 
En el Libro del Convenio, la última voluntad y testamen-
to de Bahá'u'lláh, designa de manera clara e inequívoca 
a 'Abdu'l-Bahá como su sucesor y centro de su Con-
venio: «Todos deben obedecer y volverse hacia 'Ab-
du'l-Bahá80, ya que es el intérprete de los escritos de 
Bahá'u'lláh».  

'Abdu'l-Bahá a su vez ha preservado y ampliado el 
Convenio de Bahá’u’lláh mediante su propia última 
voluntad y testamento, designando en dicho docu-
mento como sus sucesores al Guardián y a la Casa 
Universal de Justicia, y designa a su nieto mayor 
Shoghi Effendi, como Guardián de la Fe, convirtiéndo-
se así en el Intérprete autorizado de las enseñanzas 
bahá’ís. Mientras a la Casa Universal de Justicia le 

                                                                                                
que no se conocen y también a las futuras. En palabras de Shoghi Effendi 
(1972-73. The Faith of Bahá'u'lláh, en The World Order of Bahá'u'lláh, 
VII, Nº 2) «todas las grandes religiones del mundo son de origen divino».  

80 A través de esta designación, Bahá’u’lláh evita a la fe bahá’í de su 
división, haciendo que sea imposible que alguien cree una facción o 
una secta. 
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asigna la función de legislar sobre aquellos asuntos 
que no están tratados de manera específica en los es-
critos de Bahá’u’lláh, ‘Abdu’l-Bahá o  Shoghi Effendi. 

Al tiempo que crea el instrumento del Convenio pa-
ra preservar la unidad de la fe bahá’í, Bahá’u’lláh es-
tablece también un plan de solidaridad internacional. 
Se llama el Orden Mundial de Bahá’u’lláh y está des-
tinado a abarcar a toda la humanidad en la plenitud 
del tiempo, siendo su núcleo y su modelo el actual 
Orden Administrativo Bahá’í, que gobierna los asuntos 
de la comunidad mundial bahá’í (Asamblea Espiritual 
Nacional de los Bahá’ís en España 1999: 40). 

El Orden administrativo bahá'í, basado, según los 
creyentes, en el propósito de Dios para la humanidad, 
revelado por Bahá'u'lláh a través de sus principios, es-
tableciendo sus instituciones y ordenando su opera-
ción y sus funciones en el  Kitáb-i-Aqdas, la Tabla del 
Carmelo y el Libro del Convenio, además de otros li-
bros81. A su vez, ‘Abdu’l-Bahá ha desvelado su carácter, 
reafirmando su base, y complementando sus principios, 
aseverando su carácter indispensable y enumerando las 
principales instituciones en su voluntad y testamento. El 
objetivo del Orden Administrativo es establecer el reino 

                                                 
81 El Libro Más Sagrado (Kitáb-i-Aqdas), Las Palabras Ocultas (Kali-

mát-i-Maknúnih), El Libro de la Certeza (Kitáb-i-Íqán), Los Siete Valles y 
Los Cuatro Valles, el Sú-rih de los reyes (Súriy-i-Mulúk), las Tablas a los 
reyes y a los gobernantes, la Tabla de la Rama (Súriy-i-GhuÐn), La Tabla 
de la Sabiduría (Lawh-i-Æikmat), La Tabla de la Prueba (Lawh-i-Burhán), 
La Tabla del Mundo (Lawh-i-Dunyá), Las Palabras del Paraíso (Kalimát-i-
Firdawsíyyih), Buenas Nuevas (Bishárát), Ornamentos ((r)arázát), Eful-
gencias (Tajallíyát), Esplendor (Ishráqát), La Tabla del Carmelo (Lawh-i-
Karmil) y Epístola al Hijo del Lobo. 
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de Dios en la tierra, y  funciona para crear y mantener 
un modo enteramente nuevo de vida comunitaria ba-
sado en el amor, la unidad y el servicio a la humani-
dad. El libro fundamental para la fe bahá’í es el Kitáb-
i-Aqdas o el Libro de las Leyes82, dentro del cual se ins-
tauran algunas líneas: la oración, el ayuno, el matri-
monio y el Huqúqu’lláh, además de otras leyes. 

No todas las Leyes prescritas por Bahá’u’lláh están 
actualmente en vigor, pues ya en la mente del funda-
dor de la comunidad bahá’í estaba la idea de la im-
plantación progresiva de dichas leyes. Dentro de las 
actualmente vigentes, las más importantes son:  La 
oración (Kitáb-i-Aqdas: 152-155), el ayuno (Kitáb-i-
Aqdas: 155-156), el matrimonio (Kitáb-i-Aqdas: 157-
159), el Huqúqu'lláh (Derecho de Dios) (Kitáb-i-
Aqdas: 56), Abstención del alcohol y las drogas (Kitáb-
i-Aqdas: 62, 166, 254-255, 269-271),  abstención de 
las murmuraciones (Kitáb-i-Aqdas: 29, 198-199), abs-
tención de la actividad política (Shoghi Effendi, High 
Endeavours, Messages to Alaska: 71), otras prescrip-
ciones. (Kitáb-i-Aqdas: 165-166), la consulta (Kitáb-i-
Aqdas: 208-209). 

 

                                                 
82 La primera edición en castellano del Kitáb-i-Aqdas, se ha hecho 

sobre la base de la traducción en inglés publicada por la Casa universal 
de Justicia en 1992 (edición revisada, 1993) y tomando en consideración 
los textos originales en las lenguas árabe y persa. Incorpora además del 
Kitáb-i-Aqdas, textos complementarios (la Tabla de Ishráqát, las Oracio-
nes obligatorias, Oración por los difuntos, preguntas y respuestas), Si-
nopsis y codificación de las Leyes, Disposiciones del Kitáb-i-Aqdas, No-
tas (194), Glosario y Relación de Pasajes del Kitáb-i-Aqdas traducidos al 
inglés por Shoghi Effendi. En Bahá’u’lláh, 1999: XV-XVII. 
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Organización y estructura de la comunidad bahá’í: 
Las instituciones 

 
Estudiar la comunidad bahá’í, pasa por un nece-

sario entendimiento de la estructura organizativo-
administrativa de la misma, pues define un modo de 
entender el mundo social diferente, y el espacio pú-
blico de toma de decisiones, con unas determinadas 
características, que la condicionan. Por ello que el 
conocimiento de las instituciones y las funciones de 
las mismas, centró parte del trabajo, necesario para un 
mejor entendimiento de la organización administrati-
vo-religiosa. 

Las Instituciones bahá'ís se dividen en dos ramas 
principalmente: el brazo designado83 y el brazo elegi-
do84. El brazo designado protege la comunidad y se 
preocupan por propagar la fe: La Guardianía85,: las 

                                                 
83 El brazo designado se compone de destacados miembros y devotos 

bahá’ís designados por Shoghi Effendi o por la Casa Universal de Justicia 
para trabajar de forma individual para proteger la Fe y estimular su cre-
cimiento. Comprende Las Manos de la Causa de Dios, los Cuerpos Con-
tinentales de Consejeros y el Centro Internacional de Enseñanza, así co-
mo los Miembros Auxiliares de los Cuerpos. El Brazo designado trabaja 
estrechamente con las Instituciones del Brazo elegido en una relación de 
cooperación para garantizar el progreso de la Fe. 

84 El Brazo elegido. Tiene poderes legislativos, ejecutivos y judiciales 
sobre la comunidad bahá’í. Se encuentra compuesto de las Instituciones 
de la Asamblea Espiritual Nacional, y la Asamblea Espiritual Local. 

85 'Abdu'l-Bahá estableció la institución de la Guardianía, al designar 
a nieto Shoghi Efendi como Guardián de la Causa de Dios. Ya Bahá'u'-
lláh había establecido que hubiera un Guardián de la Causa (Valí-i-
Amru'lláh) con autoridad divina y capacidad de interpretar correctamen-
te los textos sagrados. Todos los bahá’ís deben volverse a él. El Guardián 
debe ser desprendido de los bienes materiales, puro, temeroso de Dios, 
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Manos de la Causa de Dios86, el cuerpo continental de 
Consejeros y Auxiliares87, el Centro internacional de 

                                                                                                
sabio y erudito, sucediéndole su primogénito, salvo que no tenga las 
cualidades exigidas. 'Abdu'l-Bahá se refiere a él como el «Signo de Dios, 
la Rama elegida, el Guardián de la Causa de Dios, aquel hacia quien 
todos... deben volverse».  

Las funciones principales del Guardián son: interpretar los escritos de 
Bahá'u'lláh, el Báb y 'Abdu'l-Bahá, y servir como cabeza permanente de 
la Casa Universal de Justicia. Shoghi Effendi dedicó su ministerio a des-
arrollar el Centro Mundial Bahá’í, traducir e interpretar los textos sagra-
dos de la Fe y llevar a cabo los planes de 'Abdu'l-Bahá. El cual estable-
ció la Guardianía como un cargo hereditario, sin embargo, dado que 
Shoghi Efendi no tuvo descendiente, no pudo designar ningún sucesor, y 
al morir en 1957, las Manos de la Causa de Dios, creyentes destacados, 
nombrados por Bahá'u'lláh, 'Abdu'l-Bahá, y Shoghi Efendi guiaron y pro-
tegieron la fe hasta la elección de la Casa Universal de Justicia en 1963. 
Por lo que la Guardianía, perdurable desde noviembre de 1957 no está 
constituida por un Guardián vivo. 

86 Las Manos de la Causa de Dios. Bahá'u'lláh en vida eligió hombres 
de su confianza y amistad nombrándoles Manos de la Causa de Dios 
(Ayádíyi-Amru'lláh) en La última voluntad y testamento, 'Abdu'l-Bahá 
consolidó dicha institución para toda la era bahá’í agregándola al Orden 
Administrativo, señalando él mismo que en adelante habían de ser nom-
bradas por el Guardián de la Causa, que  nombró las primeras Manos de 
la Causa de Dios a finales de 1951. Haciendo la siguiente lista de sus 
obligaciones: «difundir las Fragancias Divinas, edificar las almas de los 
hombres, promover el aprendizaje, mejorar el carácter de todos los 
hombres, y ser, en todas ocasiones y bajo todas las condiciones, santifi-
cados y desapegados de todas las cosas». Shoghi Effendi, se refiere a las 
manos de la Causa de Dios como «Administradores principales de la 
embrionaria Mancomunidad Mundial de Bahá'u'lláh». Siendo su fun-
ción, la de protección y propagación de la fe bahá’ís, nunca dirigirla. 
Son servidores de la Causa y del Guardián, y tras la muerte del único 
Guardián de la Causa, Shoghi Effendi, en 1957, sin dejar sucesor, fueron 
los últimos elegidos, no siendo posible elegir ninguna otra Mano de la 
Causa (en 1957 había 27). De modo que asumieron la responsabilidad 
de preservar la unidad de la Fe y dirigir sus asuntos hasta que decidieron 
de forma unánime, que había llegado el momento justo para elegir la 
Casa Universal de Justicia en 1963. De los miembros, dos siguen vivos y 
sirven a la Casa Universal de Justicia.  

87 Los Cuerpos Continentales de Consejeros. Bahá'u'lláh otorgó plenos 
poderes a la Casa Universal de Justicia para crear todas las Instituciones 
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enseñanza 88 , la Casa Universal de Justicia 89  (nivel  
 

                                                                                                
necesarias para el correcto desarrollo de la comunidad bahá’í. Por dicho 
motivo, esta institución se vio autorizada para instituir los Cuerpos de 
Consejeros con el fin de reemplazar a las Manos de la Causa de sus fun-
ciones. Estableciéndose el primer Cuerpo de Consejeros en 1968, para 
cada Continente, siendo elegidos sus miembros cada cinco años por la 
Casa Universal de Justicia. 

88 El Centro Internacional de Enseñanza. Constituido en 1973, se de-
dica a la coordinación y dirección de los Cuerpos Continentales de Con-
sejeros, cuyo trabajo consiste en estimular, aconsejar y ayudar a las 
Asambleas Espirituales Nacionales, y mantener informadas a las Manos 
de la Causa de Dios acerca de la situación de la Fe en todo el mundo. 
Los miembros trabajan para ampliar la base, a través de un trabajo de 
propagación y protección de la fe, desempeñando un papel de cohesión 
y fortalecimiento de todo el entramado de la comunidad bahá’í.  Prestan 
a su vez apoyo a la Casa Universal de Justicia en la planificación de es-
trategias para  la expansión de la fe.  

89 Es el Supremo órgano administrativo, legislativo y judicial de la 
comunidad bahá’í, considerado con inspiración divina, y de decisiones 
infalibles, por más que los miembros que la formen carezcan indivi-
dualmente, de esa cualidad. Bahá’u’lláh previó instituciones legislativas 
centrales: locales, nacionales e internacionales, denominadas Casas de 
Justicia. Siendo en la actualidad la Casa Universal de Justicia, la única 
con rango Internacional, constituida en 1963 obra de una Convención 
Internacional bahá’í, gobernando desde entonces a toda la comunidad 
desde su sede en Haifa (Israel). A ella le competen aplicar las Leyes 
promulgadas por Bahá'u'lláh y legislar sobre todo aquello que no viene 
en los textos sagrados, teniendo sus promulgaciones la misma autoridad 
que los escritos revelados. Con la salvedad de que las Leyes de los textos 
sagrados son inamovibles mientras dure la era de Bahá'u'lláh, mientras 
las normas emanadas de la Casa Universal de Justicia pueden ser revo-
cadas por ella misma, en virtud de su infalibilidad. 

Entre los deberes y poderes de la Casa Universal de Justicia se en-
cuentran: Asegurar la unidad y progreso de la Causa de Dios, asegurar la 
preservación de los textos sagrados y salvaguardar su inviolabilidad, cui-
dar de los asuntos de la fe de Dios, dictar leyes y ordenanzas no regis-
tradas de forma expresa en los textos sagrados, y promulgar y aplicar las 
leyes y los principios de la fe. 

En ausencia de un Guardián vivo, la Casa Universal de Justicia es la 
Cabeza de la fe bahá’í (elegida por primera vez en 1963) siendo sus 
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internacional)90 y el brazo elegido compuesto por las 
Asambleas Espirituales91 (nacionales y locales), creadas 
para tomar decisiones. 

                                                                                                
nueve miembros elegidos en una Convención Internacional que se reúne 
cada cinco años en el Monte Carmelo, Haifa-Israel (en votación secreta 
y sin candidaturas), a la que asisten los miembros de todas las Asam-
bleas Nacionales, pudiendo ser elegidos todos los varones con derecho 
a voto (mayores de 21 años). Las mujeres no pueden formar parte de la 
Casa Universal de Justicia porque así lo señala el Kitáb-i-Aqdas. 

La Casa Universal de Justicia está asistida en su tarea de enseñanza y 
protección de la fe por los Consejeros Continentales y, actualmente, por 
las manos de la Causa que aun viven. En 1964, la Casa Universal de Jus-
ticia determinó que no podía legislar para que fuese posible designar 
nuevas Manos de la Causa de Dios, y para extender el trabajo de las 
Manos de la Causa en el futuro. Tras el fallecimiento del Guardián, creó 
las Instituciones de los Cuerpos de Consejeros en 1968 y el Centro Inter-
nacional de Enseñanza en 1973. 

90 El Centro Mundial de la Fe. Es el corazón y centro neurálgico del 
Orden Administrativo Bahá’í, con sede en el Monte Carmelo (Haifa- Is-
rael). Ya desde la antigüedad, el Monte Carmelo ha sido considerado 
una montaña sagrada. El profeta Isaías anunció hace casi tres mil años: 
«en los últimos días sucederá que la montaña de la Casa del Señor se 
establecerá en lo alto de las montañas, y será exaltada sobre las colinas, 
y todas las naciones acudirán a ella». Hace unos cien años Bahá'u'lláh 
empezó a cumplir la promesa de Isaías cuando visitó el monte Carmelo, 
donde reveló la Tabla del Carmelo, carta fundacional que establecía Los 
Centros Mundiales Espiritual y administrativo de la fe bahá’í, en la cual 
dio a la luz la «Ciudad de Dios» sobre la tierra. Prometió «Oh Carmelo... 
A no tardar, Dios deslizará Su Arca hacia ti y manifestará al pueblo de 
Bahá quienes han sido mencionados en el Libro de los Nombres». En 
1909 'Abdu'l-Bahá, de acuerdo a los deseos de Bahá'u'lláh, dio sepultu-
ra a los restos del Báb en el Monte Carmelo, estableciéndose mediante 
este acto el segundo templo más sagrado (después del de Bahá'u'lláh) en 
el mundo bahá’í. Al fallecer el propio 'Abdu'l-Bahá en 1921, también 
fue enterrado en el interior del Templo del Báb. En 1939, Shoghi Effendi 
trasladó los restos de la madre y el hermano de 'Abdu'l-Bahá, Navváb y 
Mírzá Mihdi, al Monte Carmelo, cerca del lugar de reposo de la herma-
na de 'Abdu'l-Bahá, Bahíyyih Khánum. Dichos actos fortalecieron en 
gran medida, en palabras de Shoghi Effendi las potencias espirituales de 
este santo lugar. Estos tres lugares de reposo, situados cerca del recinto 
sagrado del templo del Báb, fueron designados como el centro focal de 
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las Instituciones administrativas «que sacudirían al mundo, lo abrazarían 
y lo dirigirían» y configurarían el Centro Administrativo Mundial de la 
Fe, el Arca, a la que Bahá'u'lláh hace referencia en la Tabla del Carmelo. 
(Asamblea Espiritual Nacional de los Bahá’ís de España, 1999: 49). 

En 1953, tras preparar la construcción de una hermosa superestructu-
ra sobre el Templo del Báb, Shoghi Efendi emprendió la construcción 
del Centro Administrativo Mundial Bahá’í, diseñando un plan para le-
vantar cinco espléndidos edificios en un estilo arquitectónico armonioso 
(los Archivos internacionales Bahá’ís, la sede de la Casa Universal de Jus-
ticia, el Centro para el estudio de los Textos, el Centro Internacional de 
Enseñanza y la Biblioteca Internacional Bahá’í) el primero de estos edifi-
cios fue concluido en 1957, el segundo en 1983 en el vértice del Arca, y 
en 1987, la Casa Universal de Justicia comunicó que se había abierto el 
camino para que el mundo Bahá’í levantase los restantes edificios junto 
a una serie de terrazas que se situarían encima y debajo del Templo del 
Báb, así como una ampliación de los Archivos Internacionales (Asam-
blea Espiritual Nacional de los Bahá’ís de España, 1999: 50). Los proyec-
tos que se continúan en el Monte Carmelo tienen un marcado contenido 
espiritual La Casa Universal de Justicia ha escrito que, cuando se hayan 
terminado los edificios del Arco en el Monte Carmelo, serán «la Sede 
visible de poderosas instituciones cuyo propósito no es otro que la espi-
ritualización de la humanidad,  la preservación de la justicia y la unidad 
en todo el mundo» (Asamblea Espiritual Nacional de los Bahá’ís de Es-
paña, 1999: 51).  

91 Asambleas Espirituales Nacionales. En cada nación donde hay co-
munidades bahá’ís con Asamblea Espiritual Local, existe una Asamblea 
Espiritual Nacional, bajo el amparo y la dirección de la Casa Universal 
de Justicia. Configurados como un grupo administrativo que consta de 
nueve miembros del país elegidos en una convención nacional que se 
reúne anualmente. Siendo los cargos: presidente, vicepresidente, secre-
tario, tesorero y los demás vocales. Pudiéndose nombrar de entre los vo-
cales algunos oficiales según las necesidades. 

Cada comunidad elige anualmente delegados para la convención 
anual, dependiendo del número de miembros de la comunidad y de la 
extensión geográfica. Los delegados nacionales designan por votación 
secreta y sin candidatura los nueve miembros de la Asamblea Espiritual 
Nacional. Los delegados pueden votar a cualquier creyente bahá’í del 
país, mayor de edad (mayores de 21 años), varón o mujer. 

La Asamblea Espiritual Nacional supervisa las actividades bahá’ís en 
la nación: propagación de la fe, publicidad, programas educativos, acti-
vidades diversas, etc., además de decidir las actividades que deben ges-
tionarse a escala regional y nacional, supervisar las Asambleas Locales y 
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dar guías generales para las actuaciones en el país. Pueden constituirse 
comités por miembros creyentes de la comunidad, mayores de 15 años. 

Entre los deberes y actividades de la Asamblea Espiritual Nacional se 
cuentan: estimular, unificar y coordinar las actividades bahá’ís indivi-
duales y las Asambleas Espirituales Locales que estén bajo su jurisdic-
ción; ayudar a los individuos y a las Asambleas Espirituales Locales por 
todos los medios disponibles para promover la unidad de la humanidad; 
iniciar medidas y dirigir los asuntos de la Fe dentro de su área de juris-
dicción, de acuerdo a las directrices de la Casa Universal de Justicia, 
manteniendo una relación constante y estrecha con el Centro Mundial 
Bahá’í; reconocer las Asambleas Espirituales Locales y mantener las listas 
de miembros, así como tomar la decisión final en cualquier caso que 
afecte a la calificación de un individuo o un grupo respecto al manteni-
miento de sus derechos de voto y pertenencia a la Fe; examinar las ape-
laciones a las decisiones de las Asambleas Locales cuando sea adecuado 
y necesario; supervisar la publicación y la distribución de la literatura 
bahá’í y revisar todos los escritos pertenecientes a la Fe; recoger y asig-
nar todos los fondos para llevar a término sus propósitos; elegir, junto a 
las demás Asambleas Espirituales Nacionales de todo el mundo, a los 
miembros de la Casa Universal de Justicia. 

Además, cada Asamblea Nacional debe decidir si un asunto está ba-
jo su jurisdicción o bajo la de una Asamblea Espiritual Local. También 
debe decidir que asuntos han de remitirse a la Casa Universal de Justicia. 
(Asamblea Espiritual Nacional de los Bahá’ís de España, 1999: 46-48). 

Asambleas Espirituales Locales. Es la base del Orden Administrativo 
Bahá’í, siendo su propósito, en palabras de Bahá'u'lláh: «consultar juntos 
y cuidar de los intereses de los siervos de Dios» y «elegir lo que sea ade-
cuado y correcto». 'Abdu'l-Bahá describe las Asambleas Espirituales Lo-
cales como «Lámparas resplandecientes y jardines celestiales, de las 
cuales las fragancias de santidad se difunden por todas las regiones, y las 
luces del conocimiento brillan sobre todas las cosas creadas». 

Bahá'u'lláh ordena en el Kitáb-i-Aqdas que debe establecerse una 
Asamblea Espiritual Local en cada localidad que vivan por lo menos nue-
ve miembros, los cuales se han de elegir anualmente, cada 21 de abril en 
votación secreta por los miembros de la comunidad mayores de 21 años. 
Bajo la jurisdicción de la Asamblea Espiritual Nacional, se constituyen 
Asambleas espirituales Locales en cualquier comunidad en la que haya 
más de nueve miembros de más de 21 años. Las comunidades que no al-
canzan este número eligen un secretario para los efectos administrativos 
de las mismas. La composición, atribuciones y tareas desempeñadas por 
las Asambleas Locales son semejantes a las realizadas por las Asambleas 
Nacionales: enseñar y proteger la Fe; salvaguardar y estimular la iniciativa 
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Figura. Esquema del Orden administrativo Bahá'í 

de la Comunidad Mundial. 
 
 

Organización y estructura de la comunidad bahá’í de 
las Islas Canarias 

 
Sus centros administrativos se encuentran ubicados en: 

Centro Nacional de Santa Cruz de Tenerife92; Centro de 

                                                                                                
individual; promover la unidad; ayudar a los pobres, enfermos, incapacita-
dos, huérfanos o viudos; y promover la educación de los niños y los jóvenes.  

92 Calle Poeta Tomás Morales, 38. 38006 Santa Cruz de Tenerife, Is-
las Canarias. 
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estudios George y Peggy True (Cabo Blanco-Tenerife); 
Centro Local de Las Palmas de Gran Canaria; Centro 
Local de Telde; Centro Local de Santa Cruz de La 
Palma. 

El total de municipios de las Islas Canarias abiertos 
a la fe son de 51, constituidos por 469 miembros (342 
mayores de 21 años, 31 jóvenes entre 15 y 20 años; 
20 prejóvenes de entre 12 y 14 años; y 76 niños). 

Asamblea Espiritual Nacional (constituida por 9 
miembros elegidos anualmente) 

Agencias dependientes de la Asamblea Nacional: 1. 
Junta Nacional del Instituto de Formación de recursos 
humanos George y Peggy True; 2. Comité Nacional de 
Pioneraje, Maestros Viajeros y Periodo de Servicio; 3. 
Comité Nacional de Educación bahá'í y Vida Familiar; 
4. Comité Nacional de Juventud; 5. Comité Nacional 
de Escuelas; 6. Oficina de Información Pública de 
Santa Cruz de Tenerife; 7. Oficina de Información Pú-
blica de Las Palmas; 8. Área de Educación de pre-
jóvenes Anís Zúnuzí; 9. Taller Mi Hogar para familia; 
10. Comisión para la Promoción del Arte; 12. Comi-
sión audiovisual; 13. Comisión página web. 

Asociaciones independientes creadas por iniciativas 
individuales. 1. Asociación bahá'í de Mujeres; 2. Club 
Universitario bahá'í; 3. Agrupación deportiva bahá'í 
(equipo federado de ping-pong); 4. Grupos de baile 
artesano (en Tenerife y Gran Canaria). 

13 Consejos o Asambleas Locales Bahá'ís (en cada 
municipio con un mínimo de 9 miembros mayores de 
21 años): Güímar, La Laguna, Los Realejos, Puerto de 
la Cruz, Santa Cruz de Tenerife, Santa Úrsula, Arucas, 
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Las Palmas de Gran Canaria, Santa María de Guía, Tel-
de, Arrecife, Villa de Teguise y Santa Cruz de La Palma. 

Brazo designados (eruditos cuya labor es proteger y 
ayudar a la propagación de la Fe): 1 Consejero Conti-
nental para las Islas, que en la actualidad es el Sr. Emi-
lio Egea; 2 miembros Auxiliares: Miembros Auxiliar 
Protección: Sra. Mahnaz Nekoudin. Miembro Auxiliar 
Propagación: Sr. Jaime Suárez; 40 Ayudantes del Cuer-
po Auxiliar.  

 
 

Apuntes metodológicos. Métodos y técnicas cualitati-
vas utilizadas 

 
Los textos sobre los que hemos trabajado, han sido 

obtenidos de la transcripción de encuentros con in-
formantes orientados específicamente a la obtención 
de materiales significativos para los objetivos teóricos 
planteados. Fueron literalmente transcritos de cintas 
magnetofónicas, lo cual permitió incorporar elementos 
contextuales al margen (gestualidad, expresión, emo-
ciones). También incorporamos como fuente impor-
tante de conocimiento: Cartas, informes, artículos y 
libros referentes para los informantes, así como su 
apreciación de los mismos, mientras realizamos ano-
taciones relativas al control de la investigación a mo-
do de diario o agenda espontánea y del que más ade-
lante incorporamos algunas reseñas.  

Entendemos por métodos en esta exposición, los 
caminos recorridos que permitieron acceder al análisis 
de los distintos objetos que se pretendían investigar. 
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Son las operaciones y actividades que, con normas 
específicas, posibilitaron el conocimiento de los pro-
cesos objeto de la investigación. Las técnicas descritas 
son por tanto, los procedimientos específicos de reco-
gida de información, no necesariamente ni cualitativos 
ni cuantitativos empleados en las entrevistas semies-
tructuradas o los grupos de discusión a lo largo de más 
un año de trabajo, en el que se obtuvo información de 
la fe bahá’í y de los miembros de la comunidad de las 
Islas Canarias, mediante técnicas de observación y de 
conversación.  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
       
 
 
 
 
 
 
En lo que respecta al análisis de los datos, en el caso 

particular de las opiniones de los miembros al respecto 

Técnicas y métodos de análisis empleados 
 
TÉCNICAS DE OBSERVACIÓN: 
Observación (de los distintos encuentros)           
Observación participante  
(Oraciones por la paz y la unidad,  
Escuelas de Verano 2002, 2003, 
Festividad del Naw-Rúz, 2003) 
 
TÉCNICAS DE CONVERSACIÓN: 
Entrevistas (22) 
Narraciones Biográficas (22) 
 Historias de vida (22) 
 Relatos de vida (20) 
Grupos de discusión (3: Oración; Identidad tras la 
muerte; vida después de la muerte) 
 
MÉTODOS DE ANÁLISIS 
 Análisis del discurso 

Grounded Theory 
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de temas puntuales, se analizaron sus opiniones me-
diante categorizaciones sucesivas, y mediante el análi-
sis del discurso, y de relaciones entre el discurso y las 
estructuras generadores de las prácticas significantes 
que lo producen, en el sentido estructural clásico eu-
ropeo de Lévi-Strauss, Greimas y Barthes. El trabajo 
realizado al respecto no ha sido un trabajo definido en 
su totalidad, de manera previa y llevado a cabo tal 
como estaba previsto sino que se vio modificado y 
ampliado a lo largo del proceso. Vaya a modo de 
ejemplo las notas que escribimos en nuestro diario de 
campo tras la participación en uno de los primeros 
encuentros, (28 de julio de 2002): 

Tras asistir a la reunión de miembros del grupo 
bahá’í del Sur de Tenerife, y compartir durante cuatro 
horas, un culto devocional: «Oraciones por la paz y la 
unidad», al margen del objeto de estudio planteado, 
tuve la certeza que me encontraba frente a una comu-
nidad religiosa claramente delimitada del exterior, 
formada por un grupo de personas concretas con sus 
vidas e historias confluyentes, y con un mundo ante 
mis ojos configurado como si de un microcosmos se 
tratase, cargado de significados. Como si de pronto me 
encontrase frente a un estudio antropológico tradicio-
nal, frente al análisis de una comunidad que bien po-
día estar ubicada en cualquier lugar del mundo, dife-
rente a la mía y en cierto modo exótica a mis ojos, 
claramente al margen de la cultura predominante.  

El encuentro se desarrolló en un salón del Centro de 
estudios George y Peggy True (Cabo Blanco-Tenerife), 
en el que tras los respectivos saludos y presentaciones, 
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pues no sabía en que consistía y quienes serían los 
asistentes, pasamos y nos sentamos en torno a una 
mesa a la iban incorporándose quienes llegaban (al-
gunos bahá'is y otros invitados). Aunque la habitación 
tenía un exceso de luz artificial no agotaba, siendo 
acogedor, ayudado del tono de las voces y del acom-
pañamiento musical que José dirigía como si de un 
discjokey se tratase. Comenzó la sesión con una músi-
ca clásica que puso y controlaba en el volumen Jose, 
música de Gregorio Allegri, el Miserere mei Deus, 
mientras todos estaban en posición de reflexión (rela-
jados, algunos con los ojos cerrados). Aurelio había 
colocado previamente algunos textos sobre la mesa 
(de Bahá'u'lláh, ‘Abdul-Bahá, Mahoma, Krisna, Jesu-
cristo) como invitación a ser leídos. Posteriormente 
uno a uno, los asistentes, sin un orden previsto fueron 
realizando lecturas de textos: la Tabla de Ahmad, el 
desprendimiento del Báb, textos y oraciones de Bahá-
‘u’lláh, etc. Se incorporan otras cinco personas al gru-
po con lo que éramos diez y comienza una segunda 
parte del encuentro que comienza con una lectura por 
la paz y comienzan ordenadamente los comentarios 
de los miembros del grupo, al que se suman tres per-
sonas más, mientras se desgranan preguntas y respues-
tas de los miembros en torno a la cuestión de ¿por qué 
la oración es necesaria? Suena de fondo una canción 
de nuevo para centrar la oración, mientras se interca-
lan algunas lecturas más (una sobre el judaísmo, el 
cristianismo) y se continúa con las reflexiones perso-
nales que suman a los escritos leídos las experiencias 
personales en torno a la oración y sus significados, todos 
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igual de escuchados, por contradictorios o dispares 
que sean. Éramos 14 personas en torno a la mesa, y 
por un instante tuve la sensación de que se cuidaba lo 
que se decía por mi presencia o más bien que se 
hablaba pedagógicamente. 

Me impactó gratamente y a la vez me atrajo la at-
mósfera de comunidad, en la que compartían una 
ideología fundamentada en los pilares de la fe y la 
oración que les da la posibilidad de conectar con su 
Dios. Una atmósfera de familia y de amor, sin un no 
por respuesta, sino mensajes solidarios aunque pudie-
ran ser opuestos a las ideas expresadas por los com-
pañeros, por instantes un anacronismo en este mundo 
insolidario y carente de un amor tan manifiesto. Sin 
pecar en extremismos, y sin rechazar abiertamente la 
cultura occidental, más bien intentando encontrar sig-
nificados en el momento actual y en la sociedad en 
que nos ha tocado vivir. Desde discursos lúcidos y per-
sonales de su mundo espiritual y desde la significación 
y ayuda de que trabajarlos significa para cada uno de 
ellos. Su centro o motor trascendía en sus palabras la 
vía intelectual y se asentaba principalmente en cuestio-
nes espirituales: desde el trabajo personal con un ateso-
ramiento sincero de su interior, y en un clima de ama-
bilidad y sinceridad como telón de fondo.  

Tenía la sensación de que las historias personales 
eran ahora más importantes y necesarias, y que no po-
día obviarlas ni pasar de puntillas sobre ellas, intere-
sándome más el aspecto emocional colectivo e indivi-
dual, que ahora ocupaba un papel más relevante para 
mí, así como la libertad de acción que manifestaban, y 
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la confianza revelada. Sus vidas tan distintas aunque 
unidas en una comunidad, bajo un mensaje de liber-
tad de elección y compromiso, fue probablemente el 
detonante que nos impulsó a modificar el objeto de 
estudio, ampliándolo a las vidas de sus miembros. 
Ahora tenía más certeza de que algo los unía y quería 
saber cómo habían llegado allí.  

La convicción expresada como profundo compro-
miso en los mensajes de las escrituras de los maestros 
espirituales Bahau’u’lláh, Báb, ‘Abdu’l-Bahá, al igual 
que otros muchos, Jesucristo, Krisna, Alá, Buda, etc., 
estaba latente en los mensajes, en este encuentro y el 
concepto nuevo de revelación progresiva, así como 
una predisposición manifiesta a hacerme llegar su en-
tendimiento de ellas y el significado en sus vidas. 
Aunque supuse que los presentes (cinco miembros 
que acabaron siendo 14 al final) sabían el objeto de 
mi presencia y de qué hacía allí, les compartí detalla-
damente las razones de mi estancia entre ellos. Ya los 
«líderes»93 en una reunión que mantuvimos en la Sede 
Bahá’í en Santa Cruz de Tenerife días antes habían 
mostrado una excelente predisposición a colaborar 
tanto ellos como la comunidad de creyentes conmigo 
en la consecución de la investigación, introduciéndo-
me en el mundo de las creencias y organización social 

                                                 
93 El concepto líder no es del todo correcto, aunque sí nos acerca al-

guna de las dimensiones del mismo. Pues en la reunión que mantuvimos 
estaban dos miembros de la Asamblea Nacional, además de un miembro 
de la fe que fue miembro de la Asamblea Nacional de las Islas Canarias 
durante muchos años. Mostrando una excelente predisposición e interés 
por el objeto y sentido del estudio. 
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de la Comunidad. Concretando que podría asistir a 
Una Oración por la Paz y la Unidad en su Sede del 
sur de la isla, así como a un encuentro regional que 
tendría lugar entre los días 14 y 18 de agosto en Las 
Palmas de Gran Canaria, por el que mostré interés en 
asistir. Días después me confirmarían que estaba hecha 
mi reserva en el Hotel al efecto y que les encantaría 
contar con mi presencia. 

Creo abiertamente, y mi corta carrera como antro-
pólogo94 aún no me ha hecho cambiar de opinión, que 
en muchas de las ocasiones, la contaminación, que 
según algunos autores y en particular Rochford (1985: 
34) cree que afecta a los investigadores que estudian 
formas de vida distintas, atribuyendo un estado de 
transformación hacia el entendimiento a modo de 
contaminación simbólica como si de un estigma se 
tratase, se explica mejor desde las intersubjetividades 
compartidas, desde el encuentro de ellas en el enten-
dimiento de las mismas, de personas que por un ins-
tante comparten más que un espacio físico, más que 
querer aprehender del otro sin dar nada a cambio, y 
van más allá de las motivaciones e intereses del obje-
to-sujeto, investigador-creyente. 

                                                 
94 Y digo antropólogo, al recordar como me presentó Aurelio a Si-

meón (ambos miembros de la comunidad de creyentes y representantes 
de la Asamblea Nacional) antes de decir mi nombre dijo: Y él es el an-
tropólogo... Reconozco que por un instante ello me hizo sentir diferente 
a ellos, como protagonista en el escenario que era de ellos, y donde yo 
interpretaba un papel que aún desconocía, como un explorador. Por 
suerte llevaba mi sombrero. 
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Les propuse profundizar en los aspectos del enten-
dimiento de la vida y la muerte y en sus historias de 
vida como elemento paralelo y complementario, y no 
hubo objeciones al respecto sino buenas caras y una 
actitud de aceptación sincera.  

Al despedirme José me comentó que le había en-
cantado mi actitud de no enjuiciar y de cercanía, de 
no sorprenderme y estar deseoso de conocer y com-
prender, y quedamos emplazados para vernos a los 
dos días, donde podría entrevistarle a él y a su esposa 
Mona. También concreté fechas para entrevistarme con 
cuatro miembros más que habían asistido, y nos hici-
mos una foto. 

 
Realizamos historias de vida (22), como acerca-

miento a la visión personal-narrativa que los creyentes 
tienen de sí mismos y de su historia como preámbulo 
de la vida actual, y en la que se entiende el individuo 
en las mismas como un sujeto, individuo o grupo que 
se construye en las determinaciones de un sistema so-
cial (Santamarina y Marinas, 1995: 268), intentando in-
tegrar la dimensión socioestructural (posiciones y luga-
res dentro de estructuras sociales) y la sociosimbólica 
(las representaciones de los individuos sobre esas es-
tructuras y sobre sí mismos). En otras palabras, reco-
gimos simultáneamente datos sobre los componentes 
estructurales de la vida de los sujetos y lo que para 
ellos significa ocupar una determinada posición. 

Unas historias de vida que profundizaron básicamente 
sobre los aspectos siguientes: Nació (fecha, lugar); Fami-
lia, padres (dedicación; relaciones entre ellos); Recuerdos 
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de la infancia; Recuerdos de la adolescencia; Estudios; 
Inquietudes; Relaciones; ¿Vive en?; Cambios de resi-
dencia; Fe bahá’í: comienza; ¿Cómo había sido su fe 
hasta ese momento?; ¿Cómo se veía y cómo se ve? 

Ni que decir tiene que para el estudio de la comu-
nidad bahá’í, como comunidad migratoria, los relatos 
de vida son una técnica interesante y necesaria, y el 
estudio de casos puede, y de hecho fue muy ilustrativo 
de los procesos personales de conversión. Recogimos 
además, relatos de vida paralelos, de miembros de la 
comunidad bahá’í, hasta buscar la saturación de con-
tenidos. Y buscamos en algunos casos mediante rela-
tos de vida cruzados, encontrar aquellos relatos bio-
gráficos que convergen en una situación que los pone 
en interrelación. Las distintas experiencias personales 
se encuentran, creándose una configuración de puntos 
de interés común.  

Los relatos de vida (20) se produjeron fruto de en-
cuentros interpersonales, desde la intersubjetividad, y 
fundamentalmente se centraron en dos tempos: la visi-
ta individual en un espacio personal propio del entre-
vistado (su casa) y en un espacio reservado aprovechando 
la celebración de la Escuela de Verano de 2002 en Gran 
Canaria (en un salón reservado, en sus habitaciones, o 
en el jardín al margen del resto de asistentes). Hubo en 
la casi totalidad de los casos una implicación entre en-
trevistador y el entrevistado, constructor de esa historia, 
donde el contacto y la relación fue el elemento más im-
portante para la elaboración de un relato de vida. 

Así los primeros momentos de la entrevista (el 
encuadre y las primeras preguntas) fueron decisivos y 
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determinaron mucho la consecución de los objetivos. 
La intención del investigador fue recoger un relato so-
bre toda una vida contada lo más libremente posible 
por el sujeto, dándose en algunos casos la paradoja 
que durante un encuentro con algún entrevistado du-
rante aproximadamente una hora no hubo preguntas 
salvo las iniciales. Fuimos conscientes de lo importan-
te que era elegir y adecuar el escenario y el clima para 
el encuentro y la actitud de escucha y comprensión 
empática, lo cual redundó en beneficio de la rememo-
ración y reconstrucción de los escenarios vitales pasa-
dos y presentes de los entrevistados. La escucha fue 
siempre atenta y activa, buscando las coherencias e in-
coherencias, y persiguiendo y contrastando los elemen-
tos que a priori nos habíamos marcado, y todo esto sin 
dar señales ni aportaciones de la propia individualidad 
de quien entrevistaba, ya que en definitiva había un 
encuentro de dos pero el relato era de uno. Probable-
mente en el sentido que Santamarina y Marinas nos 
describen, cuando hablan del entrevistador con una 
afortunada metáfora.  

 
Comadronas que ayudan a parir no sólo un relato de 
la memoria o mejor aún de la experiencia, sino ayu-
dan a parir una representación del sujeto a partir de 
ese mismo sujeto que se desdobla entre anunciador y 
enunciados (Santamarina y Marinas, 1995: 273). 

 
Reconocemos que hay realmente relatos mucho 

más ricos y coherentes que otros, pero todos fueron 
irrepetibles en su mayor parte, pues reflejan a través 
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de distintos discursos, que se centraron en la narración 
de los sucesos del pasado y del presente, recreados a 
modo de historia. Evocando el pasado con los instru-
mentos y argumentos del presente, lo cual nos lleva al 
problema de la verdad, en definitiva a la tan discutida 
creación del pasado en el presente. En la historia de 
vida nos encontramos frente a formas narrativas parti-
culares, subjetivas e irrepetibles, pues son la «verdad» 
particular del individuo. Los relatos de vida paralelos y 
sobre todo los cruzados nos dieron la oportunidad de 
hacer pequeños contrastes de hechos y acontecimien-
tos, pero sin olvidar que en las historias de vida nos 
encontramos frente a discursos particulares y subjeti-
vos del individuo que narra. 

Somos también conscientes de que la cultura, la 
ideología, los deseos, los temores y la situación con-
creta de las entrevistas están presentes en toda recupe-
ración del pasado y en la forma de construir un relato, 
a la vez condicionados por las variables sociales: pro-
cedencia familiar, estatus socioeconómico, grupos de 
referencia; grupo religioso; y también tienen una di-
mensión individual que se personaliza en las entrevis-
tas realizadas. Sirva a modo de ejemplo el extracto de 
la siguiente historia de vida: 

 
Normalmente nunca hablo de mi vida. Sería casi 

la primera vez. Bueno, son unos recuerdos del con-
cepto que tengo de ciertas partes de mi vida. De 
hecho lo que recuerdo de mi infancia es que era bas-
tante ajetreada en el sentido de rebeldía. Yo nací en 
1954, en una familia de dos hermanos, mi hermana y 
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yo, que es mayor que yo unos siete años. Mi padre 
era zapatero, de una fábrica de zapatos, encargado 
allí de la fábrica y mi madre nunca trabajó, siempre 
ha hecho cosas con la lana y las vendía para niños y 
bebés. Vendía jerséis de punto y con eso se ganaban 
la vida […] Nací en Jaén y bueno, como te comenta-
ba, el recuerdo que tengo es que era rebeldillo y líder 
un poco de la pandilla que había por allí por mi casa, 
de hecho me acuerdo de algunas trastadas, como la 
de romper cristales de autobuses, con piedras, pero 
de muy pequeñito, de cinco años. Y recuerdo tam-
bién los castigos de mi padre: Bastante. Cada vez me 
están viniendo más las frases de aquellos castigos. 
Recuerdo que mi padre no sabía cómo poder quitar-
me esta rebeldía que tenía encima y que de algún si-
tio me venía. Entonces, él lo que hacía era imponer-
me castigos físicos, psicológicos también, porque de 
esa manera podía rebajar un poco éste «no sin mie-
do» que yo tenía, digamos a todas las cosas que yo 
me enfrentaba y no había nada, ninguna barrera ni 
nada que me lo impidiera. Entonces, dijo «bueno es-
to lo tengo que quitar como sea». Y bueno, me hacía 
cosas que yo recuerdo que eran desastrosas, que al 
entendimiento de cómo se debería educar a los ni-
ños, esto era todo lo contrario.  

Una que te digo, por ejemplo, atadito en el patio a 
una tubería de ducha, que entonces eran las duchas 
así como eran y me soltaba el agua en pleno frío y 
allí me quedaba, con los ratoncitos por allí, que 
habían alrededor y llorando y recuerdo a mi madre y 
mi hermana en la puerta del patio llorando también 
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para que me sacara mi padre. Y hasta que no creía 
que yo había pagado un poquito y me había rebajado 
los humos... Pues así fue, y continuó así. Claro, eso 
llegó a que  yo fuera muy rebelde luego en la adoles-
cencia, que sabes lo que pasa. Cuando te quieren 
imponer y bueno, yo pensé «de aquí me escapo co-
mo sea». Y entonces, de ahí hice una vida en la que 
me metí en el tema de drogas, en aquella época, 
hacia los catorce o quince años ya me salí de mi ca-
sa, con esa edad. Transcurrió el tiempo así hasta que 
me vine a las Islas, ya hace tiempo, antes del servicio 
militar. Y aquí ya, empecé una búsqueda, porque tu-
ve malas experiencias en drogas; sobre todo en áci-
dos (LSD). Tuve malos viajes, ésos que te dejan mala 
huella, como que no acababan nunca. Aunque se pa-
só el efecto, no acababa, me siguió durando y como 
no me lo traté, pues lo tuve que absorber de acuerdo 
con mi experiencia. Incluso salir de Jaén, donde yo 
vivía, que fue el empuje que me ayudó a salir, por-
que mis amistades, pues todas iban de lo mismo y a 
mi eso ya me había dado un preaviso de cuidado que 
aquí hay algo que no conoces y que te puede resultar 
dañino a otros niveles. Y bueno, de cierto modo, el 
viaje que me hizo tanto daño, me cambió toda mi vi-
da. Ahora lo veo como algo positivo en el sentido de 
decir «bueno, gracias a ello yo empecé búsquedas»; 
que de otro modo era imposible, porque iba a la ex-
periencia que había y ya está, a pasarlo bien y gozar 
de ellas y nada más. Eso me hizo plantearme muchas 
preguntas, preguntas existenciales, fuertes. Y a partir de 
ahí empecé la búsqueda. La búsqueda por caminos, 
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por ejemplo, meditación trascendental, budismo, me 
metí en Krishnamurti también, luego con la Nueva 
Era, estuve tres o cuatro años estudiando su filosofía y 
me metí en todo aquello en que creía que ahí iba a 
obtener respuestas. Hasta que llegó un momento en 
que encontré la fe.  

[…] Ahí empezó entonces la búsqueda que no ha 
acabado, pero era una búsqueda ya, donde había un 
principio y un cambio por recorrer. Ya no era buscar 
aquí y buscar allá y no encontrar todavía aquello que 
me dejara un poco tranquilo interiormente. Pero una 
vez que conocí la fe, porque antes lo había intentado 
varias cosas en otras religiones, pero tanto la parte 
mística (que a mí me encanta), como la parte organi-
zativa, administrativa, que no me encanta tanto, pero 
que la veo una necesidad para el mundo actual, esos 
dos polos tan equilibrados que los vi, lo sentí y lo viví 
y lo estoy viviendo, pues no lo había encontrado en 
ningún otro lugar. Y aun estoy así, porque si hay otra 
cosa que me lo presente de una manera tan veraz, 
tan interesante, desde luego me pongo a investigar, 
porque yo tengo alma de buscador y de investigador 
entre todo esto. Entonces, estoy en ese aspecto inves-
tigando, porque me gusta mucho leer y profundizar y 
todos los libros que me han venido los he intentado 
masticarlos bien; no sólo pasar por encima, sino ver 
bien que hay, bucear, bucear por dentro y cada vez 
me encuentro más satisfacciones y digamos que la 
verdad me va corroborando más en los desaspectos 
que tenemos como es éste, el de conocer que es in-
nato en nosotros. El de amar una vez que conoces, 
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gracias a lo que has conocido amas. Y luego el de ac-
tuar de acuerdo a esos dos puntos como es el servir, 
que para mí es el nuevo descubrimiento. Ya salimos 
de las partes de búsqueda interior y egocéntrica, en 
el sentido de buscador a el repartir ya cosas que ya 
sabes que son adecuadas que te han dado fruto a ti y 
que puedes hacer que los demás también se alegren, 
que es mi motivación en la vida, tanto en mi trabajo 
como en cualquier momento en que me encuentro, 
para mi la alegría, el poder dar alegría a otras almas, 
es una bendición de Dios y es para mí lo que más 
mueve a las diferentes personas.  

 
Elementos sociales y personales, externos e internos 

aparecieron en algunas historias de vida, como parte 
de una enmarañada complejidad siendo necesario 
analizarlas con sumo cuidado. 

A lo largo de los días que duraron los encuentros 
para la realización de las historias de vida a los miem-
bros de la comunidad bahá’í fuimos concientes de que 
la técnica es muy exigente con los informantes. Cons-
truir una historia sobre uno mismo no es una tarea fá-
cil ni en muchos casos agradable, al tener que reme-
morar hechos dolorosos, por los que en numerosas 
ocasiones hubo lágrimas y suspiros al ser relatados. Y 
que no es fácil encontrar buenos historiadores. Real-
mente hubo muy buenos informadores. Existieron al-
gunas dificultades prácticas planteadas por las exigen-
cias de tiempo y espacio, que en ocasiones fueron 
insalvables teniendo que renunciar a la realización de 
algunas entrevistas, pues de los 342 miembros mayores 
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de 21 años pudimos hablar con más de 100, pero op-
tamos por entrevistar una quinta parte de los mismos, 
aunque mantuvimos una reunión con el grupo de jó-
venes y prejóvenes. El control sobre la información 
dada es otro de los puntos oscuros, puesto que los re-
latos cruzados e informaciones adicionales son las 
únicas posibilidades. Un relato de vida después del es-
fuerzo que cuesta conseguirlo no habla por sí mismo, 
es necesario un proceso de análisis riguroso y profun-
do, y a pesar de estas cuestiones, fuimos realistas al 
plantearnos esta técnica sobre todo porque:  

–Ofrece la posibilidad, sobre todo al principio de 
las investigaciones, de construir y enriquecer las hipó-
tesis de trabajo. La riqueza de matices y los cambios 
de perspectiva nos permitieron tener un conocimiento 
más profundo y a la vez más extenso de las variables 
que intervienen, sobre todo en poco tiempo. 

–Permite adentrarse en el complejo mundo de las 
relaciones sociales, sean éstas formales o informales, 
horizontales o verticales, haciéndose cargo de esa 
complejidad.  

–Las personas hablan y construyen, por tanto, son 
parte activa en el proceso de investigación, esto lleva 
a que la relación entre investigador e investigado no 
sea tan desigual. Ambos poseen conocimientos y 
hacen una importante aportación al proceso. 

–En situaciones de cambio social, y en individuos 
de una comunidad con un porcentaje alto de inmi-
grantes como es la comunidad de creyentes bahá’í de 
las Islas Canarias, así como en los procesos de cons-
trucción de la fe y las nociones en torno al morir, esta 
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técnica nos puede informar acerca de cómo esos 
cambios influyen en el psiquismo de los sujetos. 

–Los datos recogidos pertenecen a las personas ob-
jeto de investigación, surgen de su propio universo 
simbólico, son más dinámicos y tienen más vida al 
partir de unas situaciones concretas y de unos desarro-
llos históricos determinados. Situaciones e historia que 
están incluidas en los relatos. 

En definitiva, los relatos de vida funcionaron, inde-
pendientemente del esfuerzo requerido para su reali-
zación, como una técnica valiosa para hacerse cargo 
de la complejidad y dinamicidad de los procesos per-
sonales vividos por los protagonistas, miembros de la 
comunidad bahá’í de las Islas Canarias y creadores de 
esos relatos. 

 
 

El análisis del discurso 
 
Son muchas las técnicas concretas de análisis de 

discurso, utilizándose en el trabajo realizado la se-
miótica estructural como primera herramienta para 
abordar los textos. De modo que si el análisis del dis-
curso pretende acercarse al lenguaje de los hablantes 
como herramienta principal en la construcción de los 
conceptos de lo que opinan y consideran al respecto 
de la fe bahá’í, de su vida como creyentes y de lo que 
sucederá tras la muerte, a la luz de sus creencias y su 
religión, y en palabras de  lñiguez y Antaki (1998: 65), 
«el lenguaje es más una forma de construcción que de 
descripción de nosotros mismos». De modo que el 
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análisis del discurso reconoce el mundo donde el 
hablante vive, un mundo donde el habla tiene efectos: 
donde no es indiferente referirse a alguien como un 
«creyente», «bahá'í», «terrorista» o «luchador por la li-
bertad» o denominar o autodenominar a una organiza-
ción como «secta» o «religión». 

Una de las tomas de decisiones más determinantes 
de lo que posteriormente serán los resultados de la in-
vestigación es el tipo de análisis de discurso con el 
que se va a trabajar, ya que al ser nuestro interés los 
discursos de identidad narrados en entrevistas no di-
rectivas en las que hay bastante texto, se precisa de 
una herramienta que estructurase el corpus textual de 
una forma clara y sencilla, y de hecho pensábamos  
seguir de alguna manera la tradición del Interaccionis-
mo Simbólico y la Escuela de Chicago, por la Groun-
ded Theory de Glaser y Strauss. Autores que como es 
sabido plantean un primer acercamiento a los textos 
mediante lo que llaman codificación abierta (open 
coding) con el doble objetivo de, por un lado, lograr 
cierta distancia conceptual, y, por otro, fracturar los 
datos de una forma analítica. A partir de estas prime-
ras categorías proponen ir estableciendo sus propie-
dades a medida que el investigador va profundizando 
en los discursos. De esta forma, generar teoría que 
volverá a matizar y reformular los códigos. 

Este tipo de análisis se ajusta mucho mejor al material 
disponible (las narraciones discursivas de las entrevistas), 
que los análisis conversacionales más en la tradición de 
la etnometodología propuesta por Sacks que se centra en 
el habla natural de las personas en la vida cotidiana. 
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Si nuestros objetos fundamentales de análisis eran 
la idea de la fe bahá’í y los significados en torno a la 
muerte a la luz de la religión bahá’í, como fuente de 
identidad, el poseer una estructura con una fuerte ló-
gica interna y ordenadora de los distintos protagonis-
tas de la interacción nos proporciona una herramienta 
útil a nuestras necesidades.  

Cada vez que una persona se comunica con otras, 
se presenta y presenta su identidad. Esta presentación, 
a la que accedemos mediante las entrevistas y los rela-
tos biográficos que emergen de ellas, nos muestra las 
jugadas, en el sentido que da Goffman a la palabra, 
que surge en el juego de la interacción, y sirven para 
que los individuos y los grupos se califiquen, cualifi-
quen y adquieran crédito social. De manera que la la-
bor fundamental de análisis será buscar y encontrar 
los esquemas de producción de sentido o las líneas de 
coherencia simbólica, o los esquemas interpretativos, 
con los que las personas representan y articulan el en-
torno y a sí mismos. 

Estos esquemas de producción de sentido no están 
explícitamente expuestos en los textos analizados; si-
no que son los que organizan la narración de los suje-
tos y construyen el discurso. Es, por tanto, necesario 
hacer una aproximación indirecta para encontrarlos. 

 
 

A modo de conclusión 
 
El objeto del presente trabajo ha sido, el entendi-

miento de las realidades de los escritos de la fe bahá’í 
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y lo que piensan los miembros de la misma de la co-
munidad de creyentes de las Islas Canarias, profundi-
zando en particular por un área de interés del investi-
gador que es la muerte y lo que sucede tras la misma. 
Desde el encuentro y el continuo proceso dialéctico 
personal y grupal de interacción, y desde el intento de 
recrear desde su espacio religioso, a modo de gozne, 
desde el cerco referencial e inevitable de los escritos 
bahá’ís, que definen el mundo de un espacio limítrofe y 
fronterizo de márgenes delimitado para los creyentes.  

Hemos intentado sustraernos al intento exhaustivo 
de desentrañar los conceptos, lo sustancial, ocupán-
donos de extraer el «conocimiento» que los miembros 
de este grupo considera y sobre el que construyen sus 
realidades, sin detenernos en la validez o no de dicho 
conocimiento, pero si ratificándolo como elemento 
ejemplificador de sus vidas. 

Los bahá’ís, centran su modus vivendi en elementos 
que trascienden los dominios biológico y psicológico 
de la vida, aunque no los abandonan sino que los re-
gulan a disposición del espíritu, además de que su de-
sarrollo y crecimiento interpersonal o mejor intraper-
sonal se ponen a disposición de la «causa mundial» 
en un espacio-tiempo en el que no hay excesivo inte-
rés por la ritualización95 de sus vidas personales, o por 
lo menos desde una ritualización entendida en pro de 

                                                 
95 Desde una formalización evitada conscientemente como medio 

para preservar la necesaria intimidad del acto religioso o bien para evitar 
su degeneración a causa de añadidos o rigideces innecesarias los rituales 
bahá’ís están poco formalizados y estructurados. 
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una simplificación de la misma, que se corresponden 
con los elementos que desde la organización y admi-
nistración, y los escritos de la fe, se promulgan. Por 
otro lado, comporta significados nuevos, tanto indivi-
duales como grupales del mundo y de los valores a 
desarrollar en el mismo, fundamentados en represen-
taciones que aúnan elementos inherentes al  mundo 
biológico, psicológico y, al mundo espiritual. Desde 
los pilares de la fe, donde a su vez la espiritualidad se 
centra en triadas: el conocimiento, la iluminación y la 
verdad; el amor, la cooperación y la unidad; la volun-
tad, la responsabilidad y el servicio.  

Pudiendo atrevernos a decir, ahora desde la distan-
cia, que todas las identidades sociales promulgadas, 
pivotan sobre la identidad religiosa, que tiene por ob-
jeto primordial el crecimiento espiritual en pro de un 
avance mundial.  

Partimos desde unas vidas de los creyentes sin pun-
tos de encuentro previos, sino más bien desde puntos 
de encuentro a partir del hecho de ser miembros de 
una misma comunidad, para ir pasando al descubri-
miento de que las creencias y el compartir los mensa-
jes y organización promovidos por Bahá’u’lláh, 'Ab-
du’l-Bahá y Shoghi Effendi realmente dan cohesión al 
grupo. Elementos que por ende, y a sus ojos, buscan y 
consiguen transformarles espiritualmente, haciéndoles 
tener como referencia estos valores tenidos por ellos 
por universales, que les son transmitidos a la luz de los 
escritos y tablas que promulgan los profetas o Manifes-
taciones de Dios, tales como Buda, Moisés, Muham-
mad, Cristo y en particular Bahá’u’lláh; quienes a lo 
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largo de la historia, según ellos, aportan enseñanzas 
divinas que son conformes con las necesidades de la 
humanidad de cada época, desde la revelación pro-
gresiva como telón de fondo.  

Para los creyentes bahá’ís, lo importante es conver-
tirse en una «persona integrada», buscando la verdad, 
siendo veraces y honrados, y no mintiéndose ni min-
tiendo a los demás (Danesh, 2001: 308) claro está que 
la muerte y el entendimiento de la misma coloca en su 
justo lugar un entendimiento del ser humano, con la-
gunas que ni la ciencia ni la filosofía ha podido salvar, 
dando sentido no sólo al ser sino a la razón del mis-
mo, a cómo está constituido y a su objeto en el mun-
do, por lo que queriendo sumar significados hayamos 
optado por este campo de estudio.  

Los creyentes entienden que este cambio se posibi-
litará, desde la unidad, pero que para ello habrán de 
participar activamente todos en dicho cambio, creci-
miento e iluminación. Siendo en este contexto, en el 
que se entiende y considera la religión bahá’í en la vi-
da de sus miembros: Como reservorio de principios 
morales, éticos y espirituales en continuo progreso, 
apropiados a las necesidades de la época y en conti-
nua evolución para adaptarse a una etapa de madurez 
colectiva. 
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más información (enlaces, textos, oficina de información). 

http://www.cnr.bahai.org/ Comunidad Bahá'í de las 
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dies Review; Bahá’í Studies in Russian; The Bahá’í Li-
brary on CD-Rom. Biblioteca completísima en refe-
rencias en inglés de libros y artículos. 

http://bahai-library.org/books/rg/  Una Guía de Re-
cursos para el estudio de la Fe Bahá’í. Una publicación 
de la Oficina de Investigación del Centro Nacional 
Bahá’í, Wilmette, Illinois.  
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Planteamientos metodológicos preliminares 
para el estudio del budismo en Canarias:  

crónica de un experimento de historia oral  
 

Francisco Diez de Velasco Instituto de Ciencias Polí-
ticas y Sociales. Universidad de La Laguna96 

 
 
Las páginas que siguen intentan reflejar el desarro-

llo de un experimento etnográfico o de historia oral97. 

                                                 
96 Trabajo realizado en el marco del proyecto de investigación «Me-

todologías en Historia de las Religiones» (BHA 2003-01686: financiado 
por el Ministerio de Educación y Ciencia de España y el Fondo Europeo 
de Desarrollo Regional).  

97 Entiendo en este caso de un modo equivalente ambas denominacio-
nes, se trata de la aplicación de instrumentos y técnicas de análisis cualita-
tivo a un campo en el que la acción de escucha rompe necesariamente 
moldes disciplinares. En el título del trabajo se opta por la denominación 
«historia oral» por deferencia al contexto del discurso (un intento de historiar 
la implantación del budismo en Canarias). En todo caso el experimento ac-
tuaría como una forma sofisticada y pública (como se verá más adelante) de 
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El intento de convertir en historiadores del proceso en 
el que participaron (y participan), el desarrollo del bu-
dismo en Canarias, a dos actores relevantes del mis-
mo, Alejandro Torrealba y Francisco Mesa.  

El primero dirige el centro Arya Marga de Las Pal-
mas de Gran Canaria, que se solapa con el centro de 
yoga Milarepa98; es también el representante de la ra-
ma para las Islas Canarias de la Fundación Rokpa99. 
Hay también que tener en cuenta el papel muy nota-
ble que desempeña en el colectivo muy activo de diá-
logo interreligioso de la isla de Gran Canaria denomi-
nado «Encuentro de Caminantes». 

El segundo es el director del templo zen de Santa 
Cruz de Tenerife (Zendo SanMai San), responsable de 
la Asociación Zen de Tenerife100, director del Programa 
de Estudios Budistas y vicepresidente de la Comunidad 

                                                                                                
entrevista en que se trataría de contestar a la propuesta de relatar la histo-
ria del budismo en Canarias (además, dada la implicación de los actores 
en el proceso que narran, su discurso podría en ciertos momentos rozar la 
historia o el relato de vida de la que toma ciertos elementos). Por otra par-
te los informantes quedan nivelados en impacto simbólico de su acción de 
narración en una oralidad compartida más allá del binomio entrevistado-
entrevistador (en relación con los valores de la oralidad en tanto que len-
guaje de la religión puede consultarse Diez de Velasco, 2005: 195ss.). 

98 Puede accederse a una multitud de datos sobre el Centro Milarepa, 
Arya Marga y Encuentro de Caminantes en el extenso sitio web del Centro 
Milarepa: http://www.centromilarepa.com/. Arya Marga ha solicitado su 
inclusión en el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia. 

99 Se trata de una organización no gubernamental de inspiración bu-
dista fundada por Akong Rimpoché, enfocada hacia la ayuda a los tibe-
tanos y nepalíes, véase en general la página web: http://www.rokpa.org y la 
página sobre Rokpa Canarias en:  http://www.centromilarepa.com/rokpa.html. 

100 Puede accederse a múltiples datos sobre el grupo en la página 
web oficial del mismo: http://www.zentenerife.org. 
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Budista Soto Zen101, puede también accederse a una 
biografía sucinta suya en la página web del monaste-
rio Luz Serena de Valencia102. 

Por tanto ambos son maestros budistas y dirigen 
sendos centros estables de estudio y meditación budis-
ta, ambos han estado y están implicados de modo no-
table en el surgimiento y consolidación de varias es-
cuelas del budismo en Canarias. Ambos, además, 
habían sido informantes destacados en la investigación 
emprendida a partir de 2003 por que escribe estas pá-
ginas (y que continúa) sobre el surgimiento y desarrollo 
del budismo en Canarias103. Y ambos han desarrollado 

                                                 
101 Inscrita en el registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Jus-

ticia con el nº 156-SG. 
102 Véase http://www.luzserena.net/html/maestrodharma.htm. 
103 Comenzado en noviembre de 2003 con entrevistas libres a diver-

sos líderes budistas de Canarias, se convirtió en una investigación siste-
mática en 2005 con el desarrollo de un programa de trabajo de campo 
consistente en entrevistas dirigidas, basadas en un cuestionario (no ex-
plicitado a los informantes) con 48 preguntas que tiene como puntos 
fuertes la delimitación de la identidad religiosa (por medio de 16 pre-
guntas), propiciar la narración (en tanto que reconstrucción de la memo-
ria) relativa a los procesos de conversión (con seis preguntas directamen-
te implicadas en este apartado entre las que se encuentra una que busca 
delimitar el carácter satisfactorio o no del concepto conversión) y que, 
en especial, busca detectar los sentidos de la conversión (tanto relativos 
al significado otorgado como a la sensorialidad implicada, es decir el 
sentido principal que se asocia al momento o proceso de transformación 
personal que conlleva la opción por el cambio de identidad religiosa) y 
determinar los imaginarios de la muerte (con siete preguntas) y su muta-
ción como resultado de los procesos de cambio de religión. Desde no-
viembre de 2006 este trabajo etnográfico se inscribe como un elemento 
más de investigación en el proyecto «La multirreligiosidad en Canarias: 
análisis de las comunidades y grupos religiosos minoritarios» inserto en 
el contrato de investigación entre la Fundación Pluralismo y Conviven-
cia (Madrid) y la Universidad de La Laguna y del que se han utilizado 
algunos de los datos preliminares en la confección de este trabajo. 
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proyectos de colaboración común (consistentes en alber-
gar en sus respectivos centros actividades compartidas).  

La posición narrativa que desarrollaré en las páginas 
que siguen será pues la de cronista de un evento pero, 
a la par, la de relator de ciertos momentos necesarios y 
relevantes para la inteligibilidad del episodio que tra-
tamos en estas páginas, de un proceso de investigación 
abierto e inconcluso sobre el budismo en Canarias. 

 
 

El contexto del experimento y sus problemas 
 
El contexto elegido para que tanto Alejandro To-

rrealba como Francisco Mesa expusiesen de un modo 
público sus fragmentos compartidos de memoria (por 
tanto yendo más allá del diálogo íntimo que se entabla 
entre entrevistado y entrevistador, en el que el segun-
do es el que detenta la interlocución pública, vertien-
do –y en mayor o menor medida tergiversando al 
adaptarlas o seleccionarlas– las palabras del primero), 
fue un encuentro internacional dedicado al estudio de 
las religiones en Canarias que estaba enfocado de 
modo privilegiado en la reflexión metodológica104. En 

                                                 
104 Se puede acceder a la documentación de todo tipo (incluida la 

audiovisual) del evento en la página web del encuentro: http://www2. 
ull.es/congresos/relcan. La sesión sobre budismo que comentamos se lle-
vó a cabo el día 12 de mayo de 2006 en la Facultad de Geografía e Histo-
ria de la Universidad de La Laguna. La documentación sobre la misma está 
toda ella en libre acceso en Internet a excepción de la grabación completa 
en vídeo de la misma (véanse las referencias detalladas al final de este 
trabajo, en el apartado de material documental).  
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el programa del mismo se habían dedicado varias se-
siones a la presentación de diversos aspectos de la 
multirreligiosidad en Canarias. 

Se programó en ese contexto una sesión de carácter 
experimental dedicada de modo exclusivo al budismo, 
en la que participarían tanto Alejandro Torrealba co-
mo Francisco Mesa, exponiendo una aproximación a 
la historia del budismo en Canarias desde sus persona-
les perspectivas y en la que el que esto escribe realiza-
ría una presentación preliminar, de corte metodológi-
co, sobre las complejidades del campo de trabajo. 

Un primer problema de método se suscita al enjui-
ciar esta invitación: se podría dudar de la ética del 
procedimiento, puesto que en última instancia era de-
jar al descubierto a dos informantes y no respetar su 
intimidad. Pero al tratarse de dos personajes con un 
destacado perfil público, cuya participación en muy 
diversos foros y su presencia en la prensa y en los me-
dios de comunicación no era desusada, este escollo 
ético quedaba salvado; máxime cuando desde el pri-
mer momento quedó evidenciado el tenor público del 
acto y, además, ambos eran conscientes del carácter 
abierto de su participación.   

Por otra parte, el ejercicio de metodología en ac-
ción que relatamos estaba amparado en un evento en-
cuadrado en la reflexión metodológica, a la que podía 
aportar elementos ejemplares sin desentonar por com-
pleto, dado que una sesión de carácter experimental 
podía resultar muy ilustrativa en el contexto general 
del encuentro. De todos modos hay que puntualizar 
que no se trataba en ningún caso de un foro en el que 
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se buscase evidenciar (o permitir que aflorasen de 
modo explícito) posiciones polémicas o sensacionalis-
tas, sino un contexto de carácter muy especializado, 
enfocado en la necesaria puesta en común metodoló-
gica a la hora de compartir conocimientos y puntos de 
vista tanto entre diversos equipos de investigación ac-
tivos como por parte de investigadores desarrollando 
su labor de modo individual, sobre las religiones en 
Canarias. 

Hay que tener en cuenta que se trata de un tema 
complejo, extenso y solamente esbozado por la inves-
tigación en algunas etapas históricas (como se ha ex-
puesto en la presentación de este libro); necesitado 
tanto de estudios monográficos como de un consenso 
en los instrumentos metodológicos para abordarlo. En 
todo caso se evidenciaba en el programa del evento 
una cierta diferencia entre los equipos e individuos 
que trabajaban sobre la multirreligiosidad en el pre-
sente de la historia de Canarias y quienes trabajaban 
sobre datos referidos principalmente al pasado. Los 
trabajos sobre el presente resultaban más sensibles por 
cuanto entre los asistentes podían encontrarse (y de 
hecho se encontraban, como se reflejó en las inter-
venciones del público tras las exposiciones de los po-
nentes), creyentes en las religiones que se exponían y 
también ocasionales informantes de quienes realiza-
ban las exposiciones, de tal modo que el encuentro 
actuaba también en el sentido de ofrecer una explici-
tación pública de los resultados de investigación y 
propiciaba procesos de retroalimentación en el seno 
del campo de trabajo. 
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Hay que tener en cuenta que en muchas ocasiones 
los resultados de los trabajos de investigación de cam-
po en la temática religiosa resultan opacos para los in-
formantes y las comunidades que se estudian ya que 
en el formato en el que suelen publicarse (tesis docto-
rales o trabajos especializados en ocasiones redacta-
dos en idiomas diferentes a los habituales de los in-
formantes) resultan poco accesibles o sencillamente 
incomprensibles. Y no es un factor desdeñable en lo 
anterior la opacidad que deriva del uso reiterado de 
un metalenguaje o jerga especializada que actúa co-
mo una barrera (generalmente conformadora de una 
frontera –e identidad– disciplinar, pero que a la larga 
deriva en una ininteligibilidad general del resultado). 
En esta ocasión, además, las finalidades de socializa-
ción del conocimiento se potenciaban por el contexto 
dialogal y poco dirigido del evento105, en el que de 
modo explícito los investigadores estaban obligados 
por los tiempos asignados previamente (y que deja-
ban un generoso espacio para el turno de cuestiones) 
a contestar las preguntas del público. Por tanto los in-
formantes o los representantes de las comunidades 
religiosas podían hacer públicos sus puntos de vista 
(y sus posiciones encontradas en el caso que las tu-
vieran) respecto de los resultados de los trabajos allí 

                                                 
105 En el que se había renunciado a asignar roles de moderadores o 

presidentes de sesión para no interferir, con este tipo de intermediarios 
dotados una posición de fuerza (o violencia simbólica) en el funciona-
miento horizontal del proceso de puesta en común y en la manifestación 
de la multiplicidad de voces (que por otra parte se esperaba que fluyeran 
en un contexto en el que la reflexión metodológica era la clave). 
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expuestos106; se trataba, pues, de una ocasión excep-
cional desde el punto de vista del proceso etnográfico.  

De todos modos no se puede dejar de evidenciar 
un cierto nivel de incertidumbre suplementario en el 
caso del diseño de la sesión sobre budismo que en las 
demás sesiones por los problemas que podían derivar 
de la indistinción entre roles y niveles del discurso y la 
confusión que dicha indeterminación podía producir 
entre los oyentes. Las voces creyentes estaban a am-
bos lados de la mesa, y los informantes estaban to-
mando la palabra en el mismo nivel de discurso que 
quien los había convertido en tales al enfocar su estu-
dio en ellos. Desde luego, de modo general y como 
observación metodológica de principio, no resulta fá-
cil delimitar en un foro que trata de asuntos relativos a 
la religión al que asista y en el que tome la palabra un 
número indeterminado de participantes, lo que se po-
drían denominar perspectivas insider (es decir confor-
madas desde los puntos de vista del creyente y su sub-
jetividad, véase al respecto, por ejemplo, McCutcheon 
1999 o Diez de Velasco 2005: 185ss.), de las perspec-
tivas menos comprometidas con el contexto creyente 
(aunque hayan en todo caso de ser intersubjetivas, da-
da la imposibilidad de una objetividad enteléquica y 
dada la dificultad –quizá en los temas religiosos en 

                                                 
106 Hay que tener en cuenta que en otros contextos en los que pue-

den presentarse este tipo de resultados de investigación, como el de la 
lectura de un trabajo de investigación o una tesis doctoral, esta posibili-
dad de réplica resulta mucho menos factible dada la estricta etiqueta 
imperante en ese tipo de actos académicos. 
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mayor medida que en otras circunstancias– para abs-
traerse a la fascinación del campo por parte del inves-
tigador en plena inmersión en él –en tanto que indivi-
duo en búsqueda– que puede derivar hacia una 
empatía –subjetividad– profunda en relación a los 
contextos de trabajo107). 

 
 

Los participantes en el experimento:  
el simbolismo de los nombres 

 
Volviendo al caso que tratamos, lo que justamente 

convertía en interlocutores especialmente relevantes a 
ambos participantes era su específica cualidad de líderes 
budistas, es decir su caracterización como creyentes. 

                                                 
107 Se trata del tema clásico: ¿cómo adentrarse en una investigación 

sin adentrarse en una pertenencia?, que en el contexto de un trabajo so-
bre religiones, además, multiplica sus implicaciones más compromete-
doras dado que los informantes, en no pocas ocasiones, proyectan en 
alguna medida el deseo de transformar al investigador, fascinado por el 
campo en el que se adentra, en un prosélito (del que se esperarían, 
además, grandes cosas, dado el conocimiento que su dedicación conti-
nuada al campo de trabajo le suele propiciar). Una posibilidad para in-
tentar resolver en algún grado las contradicciones entre los roles múlti-
ples que se manifiestan en plena inmersión en el campo (y también 
cuando se intenta construir un ejercicio de memoria coherente sobre lo 
ocurrido en el mismo, sin olvidar las complejidades del cara a cara en el 
que se implica una corporalidad en ocasiones incontrolable que tiende a 
acercar distancias frente a la necesidad de negociar la interlocución 
desde un estatus particular y socialmente anómalo –el de observador-
entrevistador–, que no puede menos que potenciar lejanías), sería apli-
car de modo sistemático el concepto de religiocentrismo en sus muy di-
versas posibilidades (véase Diez de Velasco, 2005b). En general resultan 
muy interesantes al respecto, por lo alejadas de la pontificación metodo-
lógica al uso, las observaciones de Bourdieu, 1993: 1.389ss. 
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Aunque por otra parte hay que tener en cuenta que el 
encuentro era de carácter netamente académico y no 
se trataba de una participación que pudiese entender-
se como inserta en un contexto más afín a las posicio-
nes creyentes, al estilo que, por ejemplo, ofrecen los fo-
ros de diálogo interreligioso (reuniones de este tipo se 
habían producido en ocasiones anteriores y, de hecho, 
habían resultado ser el origen de la relación entre am-
bos informantes y el investigador que esto narra108). 

Pero por otra parte ambos informantes tenían una 
trayectoria académica que les singularizaba más allá 
de su cualidad de budistas, y que les capacitaba para 
compartir las peculiaridades del foro al que se enfren-
taban y conocer lo que en el mismo podía esperarse 
de ellos. Ambos eran licenciados por la Universidad 
de La Laguna en disciplinas de humanidades y habían 
sido formados académicamente para poder llevar con 
éxito, y según los estándares al uso, un ejercicio de 
memoria como era intentar sistematizar la historia del 
budismo en Canarias. En particular Alejandro Torreal-
ba había superado la licenciatura en Geografía e His-
toria y Francisco Mesa la de Filología Hispánica.  

                                                 
108 En el caso de Alejandro Torrealba la relación se remontaba a la 

reunión del colectivo de diálogo interreligioso «Encuentro de Caminan-
tes» en Las Palmas de Gran Canaria el 29 de mayo de 2004, donde el 
que esto escribe expuso una presentación sometida a debate sobre el 
tema «Religiones, guerras y terrorismo». En el caso de Francisco Mesa 
ambos actuamos como ponentes en la «I conferencia interconfesional de 
valores morales comunes en las grandes religiones» en la sesión desarro-
llada en Tenerife (en el Aulario General del Campus de Guajara de la 
Universidad de La Laguna) el 28 de noviembre de 2003 y promovida por 
Abel Román Hamid. 
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Nos hallamos por tanto, desde el punto de vista 
metodológico, en un contexto ejemplar en el que se 
trenzan roles cruzados e identidades multiconstruidas 
en entornos policontexturales (véase Pintos 2007 y el 
modelo que expone y sus fuentes o también las impli-
caciones teóricas y el análisis planteado por Alberto 
Galván en este mismo volumen). Y quizá un elemento 
ejemplarmente definitorio del carácter híbrido de las 
identidades y de la resignificación identitaria que el 
proceso de compleja transformación religiosa que han 
vivido ambos informantes ha puesto en marcha109, nos 
lo ofrezcan los nombres por los que ambos participan-
tes pidieron que se les presentase. En el programa del 
encuentro habían aparecido con sus nombres habitua-
les, pero en el acto público solicitaron que se les de-
nominase también con sus nombres budistas: y se tra-
taba no solo de nombres de dharma, sino también de 
nombres que reflejaban de modo claro la posición 
magistral de ambos. 

                                                 
109 Y que se aviene con dificultad con una caracterización estándar 

como conversión. Dado que el trabajo de campo sobre budistas en Ca-
narias se enmarca en un contexto más extenso (y de mucha más larga 
aspiración) que es un estudio sobre el fenómeno de la conversión que 
intenta, además, detectar los problemas terminológicos y de definición 
que se esconden tras esa compleja denominación (que, por otro lado 
resulta muy explicativa desde el punto de vista metodológico, en parti-
cular a la hora de diseccionar los diferentes niveles o ámbitos de mani-
festación de la multirreligiosidad como vimos en otro trabajo que apare-
ce en este libro), y dado que la mayoría de los budistas en Canarias y en 
general en España (y Europa) son lo que podríamos denominar budistas 
no étnicos, este tipo de puntualizaciones eran importantes como presu-
puestos de base del trabajo de campo y el asunto de los nombres toma-
ba una significación notable en los procesos de cambio que ilustran.  
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Alejandro Torrealba había sido nombrado como 
Acharya Dharmamitra por su maestro, el ex-monje tai-
landés y maestro independiente Ajahn Dhiravamsa110; 
Francisco Mesa desde la ceremonia de transmisión 
maestro-discípulo realizada el 31 de diciembre de 
2005 llevaba el nombre de Fukai Denkô Sensei que le 
había dado su maestro Dokushô (Francisco) Villalba 
Roshi y que cerraba el ciclo de su acceso al pleno es-
tatus de maestro zen (sensei, otorgado y reconocido 
por un maestro de maestros, un roshi) que se había re-
frendado públicamente en la ceremonia de hossen 
shiki desarrollada en agosto de 2005 en el monasterio 
de Luz Serena (Valencia)111. Al pedir que se les citase 

                                                 
110 Ajahn es la denominación en pali (y en la escuela theravada y en 

general en la tradición del sur del budismo) de lo que en sánscrito de 
nombra Acharya, y que refleja (y actúa como reconocimiento general) 
del carácter magistral y de liderazgo espiritual (anclado en la eficacia de 
la práctica de meditación desarrollada) de quien lo porta. Sobre Dhira-
vamsa véase su página web: http://www.dhiravamsa.com. 

111 Se trata de un enfrentamiento de preguntas y respuestas que en 
cierto sentido se parece a una lectura de tesis doctoral o a una oposición 
pública, en la que los hasta entonces iguales del candidato (y también el 
maestro) plantean cuestiones y la sagacidad o penetración (además de la 
firmeza) de las contestaciones evidencia el paso, consensuado colecti-
vamente (también en los saludos de los presentes) al estatus magistral. A 
dicha ceremonia asistí y apliqué la técnica de observación no obstrusiva. 
De todos modos Francisco Mesa había consolidado su aceptación colec-
tiva como maestro y sucesor (hay que tener en cuenta que es el primero 
que ordena Dokushô Villalba) en diversas otras ocasiones, por ejemplo 
al acompañar a su maestro a Japón para traer las cenizas del maestro 
Narita a Europa. Hay que tener en cuenta que al morir Taishen Deshima-
ru, el maestro de Dokushô Villalba, sin ordenarlo (tampoco lo hizo con 
ningún otro de sus discípulos europeos) todos ellos tuvieron que hallar 
otra persona legitimada y dispuesta a transmitirles de modo adecuado la 
ordenación, y fue Narita quien lo hizo en el caso de Villalba y de algunos 
otros, de ahí la importancia simbólica en relación con la legitimación del 
entronque en el linaje, de la ceremonia relativa a las cenizas de éste y la 
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también por sus nombres budistas ambos participantes 
estaban, por tanto, reivindicando que su rol en el con-
texto del encuentro científico no se limitase exclusi-
vamente en el que les encasillaba su cualificación 
académica conseguida en la universidad anfitriona del 
evento. Proponían por tanto dar un valor equiparable 
(o incluso podríamos suponer que superior) a los 
complejos estudios (y práctica meditativa continuada) 
que durante largos años realizaron para acceder al 
grado de maestros budistas y que el sistema universita-
rio español no reconoce. 

En el contexto de un encuentro de las característi-
cas del que estamos exponiendo, ante un público tan-
to de especialistas (profesores e investigadores) como 
de estudiantes universitarios, y por mucho que se cen-
trase en una reflexión metodológica que podía derivar 
en sesiones de carácter experimental como la que se 
estaba desarrollando, se necesitaba una explicación 
para que no se estimase, por parte de algunos partici-
pantes y asistentes, que se trataba de una sesión com-
pletamente anómala centrada en un nivel de discurso 
de carácter confesional o de índole proselitista, que no 
tendría en cualquier caso una cabida fácil en un foro 
de este tipo. La posición del que esto narra resultó en 
aquella ocasión no solo la del académico que presen-
ta una aproximación preliminar al estudio del campo 
de trabajo (el budismo en Canarias) sino también la 

                                                                                                
presencia en ella del sensei en posición liminar (en el paso hacia el esta-
tus pleno), acompañando a quien, por su parte, estaba también reivindi-
cando (y haciendo pública) su condición de roshi. 
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del mediador que intentaba traducir las implicaciones 
de la reivindicación de los actores (y de sus discursos 
identitarios que podríamos denominar como clara-
mente insider) ante un público no acostumbrado (en 
principio) a este tipo de planteamientos. 

 
 

El desarrollo del experimento:  
breve crónica de la sesión 

 
La sesión, documentada de modo completo (y cuyo 

material audiovisual se puede consultar en Internet: 
véanse las referencias al final del artículo) se dividió 
por tanto, para potenciar la comprensión del tenor de 
las intervenciones de los dos informantes, en cuatro 
partes (frente a las tres previamente programadas). La 
primera, encabezada por el que esto escribe, consistió 
en una presentación preliminar que expusiese el sim-
bolismo identitario que se expresaba en la doble de-
nominación. Siguieron las intervenciones, en primer 
lugar de Acharya Dharmamitra –Alejandro Torrealba– 
y a continuación de Denkô –Francisco Mesa–. Se ce-
rró la sesión con la recapitulación sobre el budismo en 
Canarias desarrollada por el que escribe y finalmente 
se dio paso a las preguntas y cuestiones generales 
planteadas por el público a los tres ponentes. 

La primera intervención se centró, por tanto, en las 
características particulares que presentan las denomi-
naciones personales en nuestro mundo marcado por 
identidades fuertes e individuales que construye la mo-
dernidad. Se disertó sobre el hecho de que la sociedad 
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refrenda, cristalizándola (por medio del registro civil), 
la denominación fuerte de ciudadanos que nos acom-
pañará (salvo casos muy excepcionales) hasta la tum-
ba, que definirá nuestras relaciones con cualquier ins-
tancia administrativa y que se reflejará en nuestros 
documentos de identidad, fiscales, de seguridad so-
cial, etc. Los cambios de nombre en este contexto re-
sultan muy inusuales, porque la sociedad no reconoce 
circunstancias lo suficientemente notorias como para 
que tal cosa tenga justificación (excepción hecha de 
un cambio de sexo, de una mutación en el orden de 
los apellidos para reflejar la preferencia por la matrili-
nealidad o de evidentes cacofonías o situaciones simi-
lares). Pero se planteó que en otras sociedades las 
identidades que se asocian a un nombre de nacimien-
to no son tan fuertes y se pueden respetar los procesos 
de cambio personal que requieren que también en el 
nombre se refleje una secante entre un antes y un des-
pués112 (por ejemplo con los nombres de iniciación o 
de respeto que se dan en los contextos étnicos o las 
variedades de nombres por los que se puede conocer 
a una misma persona, y que se adaptan a diversas cir-
cunstancias de la vida, en buen número de países). Se 
expuso también que los contextos religiosos resultan 
particularmente sensibles a este tipo de cambios, que 
pueden llegar a convertir en irrelevantes los nombres 

                                                 
112 Aunque esto resulte cada vez más complejo desde el punto de vis-

ta administrativo y por tanto la tendencia «moderna» y burocrática de la 
adscripción de por vida del mismo nombre, el de nacimiento, lleve las 
de ganar. 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 382 

llevados en épocas anteriores o dados en el contexto 
del nacimiento (en tanto que reflejos de identidades 
completamente mutadas). Y no sólo hemos de reseñar-
lo para quienes han optado por religiones diferentes 
de las del grupo en el que se enculturaron (como es el 
caso de los budistas que estamos revisando). En el 
cristianismo los nombres de quienes han tomado ór-
denes monásticas cambian y aún más simbólico y co-
nocido resulta el cambio de nombre que se produce al 
inaugurarse un papado. 

Esta presentación, que utilizó como excusa (necesa-
ria por la insistencia de los actores implicados) al 
nombre, sirvió como inmersión plena en el dilema del 
reflejo de la experiencia religiosa, de la aceptación de 
los lenguajes «nativos», que caracterizaron los plan-
teamientos narrativos de ambos ponentes. En efecto, 
aunque la acción de historiar fue importante en la par-
ticipación de ambos, quedó claro, incluso desde el sa-
ludo inicial (el «namasté») por parte de Alejandro To-
rrealba, que la exigencia de explicitar el nombre de 
Acharya Dharmamitra no era un mero capricho, sino 
una posición de principio, previamente consensuada 
entre ambos maestros budistas, para determinar el te-
nor de sus intervenciones. Al haber entregado por es-
crito el texto de su intervención, podemos acceder 
tanto a la literalidad de lo dicho como a la literalidad 
de lo que se proponía decir, quedando clara la larga 
experiencia del ponente en la práctica del budismo y 
su papel seminal y vertebral (o cuando menos notable) 
en el desarrollo de varias formas de entender el bu-
dismo en Canarias: tanto soto zen, como tibetanas 



Religiones minoritarias en Canarias   
 

 

 

 383

(kagyupa en algunas de sus variedades en particular) y 
en los últimos tiempos con una dedicación más cen-
trada hacia los modelos del budismo del sur pero des-
de los enfoques desetnizados del nuevo budismo. Por 
su parte Denkô-Francisco Mesa centró su intervención 
en el desarrollo del soto zen en Tenerife y el papel en 
él del centro del que es el director. 

La intervención final del que esto escribe se dedi-
có a comentar algunas circunstancias adicionales re-
lativas a la implantación del budismo en Canarias 
con la finalidad de reflejar por una parte el hecho de 
que se trata de un campo difuso (que requiere para su 
estudio un foco difuso) y por otra la necesidad de re-
flejar la multiplicidad de actores y de perfiles de fie-
les, en muchas ocasiones sin conexiones entre ellos y 
en los que las síntesis personales (que pudiéramos 
denominar opciones budistas «a la carta») son bas-
tante comunes. 

 
 

Los límites del experimento:  
faltaron otras voces 

 
Si bien se trató de un experimento de metodología 

en acción basado en la escucha directa de las voces 
cualificadas de personas que en algún caso habían 
vivido desde el primer origen la implantación del bu-
dismo en Canarias, no podemos obviar que uno de 
los límites más notorios del mismo (explicitado en las 
palabras pronunciadas por el que esto escribe en su 
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segunda intervención) tuvo que ver con el hecho de 
que faltaron otras voces113. 

En algún caso se hicieron oír en el turno final de 
preguntas, pero no gozaron del privilegio de los dos 

                                                 
113 Son múltiples y en Canarias su estudio sistemático está solamen-

te esbozado, en cambio contamos desde hace tres años con un estudio 
detallado para Cataluña dirigido por Joan Estruch (2004: capítulo XI, 
investigado y confeccionado por Agustí Iglesias) que puede darnos una 
idea de la gran multiplicidad de voces en el campo religioso catalán (y 
habría, además, que añadir los perfiles de carácter individual que no 
resultan fáciles de situar en un estudio que se enfoque también en lo 
cuantitativo). También se puede contar con los trabajos que bajo el 
patrocinio de la Fundación Pluralismo y Convivencia se están llevando 
a cabo sobre la diversidad religiosa en España, se han publicado dos 
volúmenes, relativos a la Comunidad Valenciana (Buades/Vidal 2007) 
y a la Comunidad de Madrid (Bernabé/Ramírez 2007) y están en fase 
de desarrollo del proyecto o en preparación el resto de las comunida-
des autónomas (incluida la canaria con un equipo bajo la dirección 
del que escribe estas líneas). En la actualidad Internet es un excelente 
observatorio para ubicar los grupos budistas activos, y algunas páginas 
de referencia se incluyen en diferentes lugares de este trabajo (a pesar 
de la volatilidad de algunas de ellas: véanse, por ejemplo al respecto, 
las reflexiones generales de Prebish (1999: 203ss.) relativas al papel de 
Internet en el desarrollo del budismo); para momentos anteriores no 
contamos más que con obras generales que incluyen algunos contac-
tos, tal es el caso de García (1986: 117-151) (en que se refleja la si-
tuación del budismo en España a mediados de los años 80 del siglo 
pasado), Webb 1998: 378ss (que refleja de modo sintético el budis-
mo –a todos los niveles– en España) o con los anuncios y datos de 
contactos que se prodigan en las revistas budistas (por ejemplo Cua-
dernos de budismo o en particular en los muy detallados de la revista 
Dharma: http://www.revistadharma.com/provincias.html). En general 
se pueden consultar también trabajos que tratan del budismo fuera de 
Asia, que en ocasiones ofrecen datos sobre España o planteamientos 
generales que son aplicables, véase, por ejemplo Lenoir 2000 o Bau-
mann 2002, en general Prebish y Baumann 2002, también la bibliogra-
fía recopilada en Prebish 1999: 301ss. y el esfuerzo editorial de gran 
interés para nuestro tema (del nuevo budismo, –véase una síntesis co-
mo entrada de glosario en Diez de Velasco 2007 p. 387– o budismo 
global) que resulta ser el Journal for Global Buddhism (http://www. 
globalbuddhism.org). 
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ponentes. Así los seguidores de la Soka Gakkai114, que 
quizá en número sea el grupo budista que aglutina a 
más seguidores estables en Canarias (aunque las esta-
dísticas no son seguras y resulta difícil llegar a datos 
ciertos en este asunto –puesto que habría que contar 
con cómputos fiables de todos los grupos budistas pa-
ra poder realizar una comparación–) y que tienen una 
presencia en Canarias dilatada (de hecho la comuni-
dad de Las Palmas fue la primera en España), solo fue-
ron mencionados en la segunda intervención del que 
esto escribe y se hicieron presentes y visibles puesto 
que tomaron brevemente la palabra en el turno de 
preguntas. 

Tampoco tuvieron una voz directa (aunque en la 
intervención de Alejandro Torrealba se mencionó su 
época primera y el esfuerzo que significa su implica-
ción en Rokpa emparenta con ellos) los responsables 
de los centros budistas tibetanos de la tradición kag-
yupa, que entroncan con el linaje que se reconoce en 
el Karmapa, tanto los relacionados en la figura de 
Akong Rimpoché como los entroncados en la figura 
de Kalu Rimpoché. Se trata del linaje con mayor im-
pacto en Canarias (–y uno de los más activos fuera de 
Asia–).  

Los primeros, englobados en la denominación de 
Samye Dzong, tienen un centro estable (con local 

                                                 
114 Cuentan con cuatro centros en España de los cuales dos están en 

Canarias, el más antiguo en Las Palmas, y en Santa Cruz de Tenerife un 
grupo muy activo, véase http://www.sgi-es.org/sge.php. 
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propio) en Las Palmas desde 2002115 y derivan del cen-
tro de Barcelona (fundado en 1977 y el primer centro 
budista en España). Han desarrollado un retiro de tres 
años por primera vez en España (en Cataluña), que han 
cumplido íntegramente tres retirantes canarias y en ju-
nio de 2007 se celebró su salida del retiro también con 
la presencia en Las Palmas de Akong Rimpoché. 

Por su parte los seguidores de Kalu Rimpoché tienen 
una historia más dilatada en Canarias. Se caracterizan 
por reconocer su relación privilegiada con el monaste-
rio de Dag Shang Kagyu de Huesca116 (los lamas de ese 
monasterio visitan con regularidad las Canarias para 
impartir enseñanzas). Tienen diferentes comunidades 
estables en Tenerife (Kagyu Yang Chub Chöling –en el 
norte de la isla, antes en Santa Cruz y ahora (dato de 
marzo de 2007) en Los Realejos– y Dag Shang Tarpa 
Chöling –en el sur de la isla, en Arona–), Gran Canaria 
(Kagyu Sherab Chöling), La Palma (Kagyu Dag Shang 
Chöling en El Paso) y Lanzarote (Sherab Rangdröl Ling, 
en Teguise), aunque tras estos nombres en ocasiones se 
manifiesta más una voluntad de futuro (de terminar en 
algún momento creando un centro estable y de enti-
dad) que una infraestructura destacada en el presente. 
Al tratarse de comunidades en algún caso estables (en 

                                                 
115 Véase http://personal5.iddeo.es/samyedzong/Paginas/PaginaSDLas 

Palmas.html para el centro de Las Palmas y http://personal5.iddeo. 
es/samyedzong/Paginas/PaginaCentros.html para los centros en España. 

116 Véase http://www.dagshangkagyu.com/pages/centros/centros.html 
para la relación con los centros canarios y en general en la página raíz 
del portal web para tener una idea de las características y actividades del 
monasterio. 
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el caso de Las Palmas contando en la actualidad inclu-
so con un lama residente de origen butanés; con ante-
rioridad, y hace ya años, el lama residente estuvo en 
Tenerife), y al haber tenido una presencia continuada 
(aunque con vaivenes) en Canarias desde hace déca-
das, hubiera sido interesante contar con ellos en el 
experimento de memoria compartida del que esta-
mos haciendo la crónica. Otras escuelas y linajes del 
budismo tibetano tienen un impacto mucho menos 
sistemático en Canarias117 del mismo modo que hay 
seguidores budistas de carácter independiente (por 
ejemplo en la línea del nuevo budismo)118 y grupos 

                                                 
117 Véase por ejemplo Cornu 1998: 161ss. (161-165 en general sobre 

los centros de budismo tibetano en la España del momento), donde des-
taca el número de los centros asociados a la escuela gelugpa en España 
que conviene comparar con la mínima implantación de la escuela en 
Canarias hasta el presente, aunque hay pequeños grupos de seguidores, 
en algún caso con cierta actividad (como en Lanzarote), no parece haber 
(datos de abril de 2007) pero sin centros estables (de ahí que no se men-
cione ninguna dirección asociada a esta escuela en el portal web dedica-
do al budismo tibetano en España: http://www.budismotibetano.net/portal/ 
o en la página específica de la revista Dharma: http://www.revistadharma. 
com/provincias.html). Resulta significativo que en el acto público quizá 
más relevante llevado a cabo por monjes gelugpas (si bien venían en re-
presentación de la Casa del Tíbet de Barcelona, que teóricamente es un 
centro de carácter rimé –ecuménico–) en Canarias: la erección y disolu-
ción de un mandala dedicado a Chenrezig durante la fiestas del Corpus 
Christi de 2006 de La Orotava en Tenerife, no hubiese presencia de se-
guidores gelugpa (como se evidenció en las entrevistas que realicé al 
lama Thubten Wangchen y otros participantes y responsables presentes). 

118 Hay que tener en cuenta también que en Canarias destacan los perfi-
les de budistas que no se encuentran satisfechos con las prácticas estables en 
los centros institucionalizados pero que mantienen un compromiso muy ac-
tivo, y que en ocasiones emplean Internet como plataforma de contacto: 
quede como ejemplo el grupo denominado budismo universal (véase   
http://groups.msn.com/Budismouniversal o http://es.groups.yahoo.com/group/ 
BUDISMOUNIVERSAL/). 
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de carácter muy discreto o con una estructura poco 
visibilizada119. 

Como ya se ha dicho, el budismo en Canarias, no 
es una religión de grandes grupos (de hecho es una 
religión muy minoritaria), probablemente por las 
propias características de los modelos del mismo im-
plantados en las Islas, pero quizá también por la pro-
pia dinámica de su implantación fuera de Asia. En 
general se tiende a potenciar perfiles de fieles muy di-
fusos (de los que también se ha hablado en el primer 
capítulo de este libro). Las comunidades numerosas no 
son la tónica general (tampoco fuera de Asia salvo que 
se aglutine a un cierto número de seguidores porque 
se disponga de monasterios o espacios extensos para 
uso religioso, como ocurre en Estados Unidos o en 
Francia, por ejemplo120), y además no suelen tampoco 

                                                 
119 Aglutinados en torno a maestros (y maestras) con una proyección pú-

blica muy discreta, por ejemplo se ha detectado un pequeño grupo de se-
guidores de la Nueva Tradición Kadampa. También hay algunos seguidores 
de la Asociación Zen Internacional formando un grupo en Las Palmas (véase 
http://www.zen-azi.org/spip.php?page=dojo&dojo_ID=212&continent=EU 
ROPE&country=Spain&id_rubrique=23). Hay un responsable del Círculo 
Niguma en Tenerife (véase http://www.lamatashi.org/) y las visitas de la 
lama Tashi Lamo han sido numerosas a Canarias. 

120 Para el budismo en Estados Unidos véanse las publicaciones cita-
das en la nota en la página 394, el budismo francés lo trata con detalle 
Lenoir, 1999. Un interesante ejemplo de implantación del budismo en 
un país de base católica lo ofrece Polonia; Doktór 1998 emprende un 
esbozo de estudio sobre las relaciones del budismo y el catolicismo que 
resulta esclarecedor. Hay que tener en cuenta que se han producido no-
tables intentos de aunar, en una lectura de carácter interreligioso (o in-
cluso transreligioso), ciertas formas de budismo y cristianismo. El zen 
ofrece notables ejemplos, ya que la utilización de la postura de medita-
ción y el enfoque de la misma (sin objeto determinado, simplemente sen-
tarse y ya está –es decir zazen–) ha servido para conformar una práctica 
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contar con una población estable (sino que son co-
munes los perfiles de seguidores que realizan cursillos 
y estancias que coinciden generalmente con periodos 
vacacionales ilustrándonos una de las facetas intere-
santes de la sociedad del ocio: el auge del turismo re-
ligioso). En Canarias no es el caso por el momento, y 
los centros estables más grandes no pasan de ser loca-
les urbanos que en ocasiones no están, ni siquiera, en 
uso exclusivo del grupo. 

El budismo canario está muy fragmentado, si bien 
hay algunos grupos de seguidores en el entorno de 
unos pocos maestros estables (bien representados en 
nuestro experimento), buen número de budistas tien-
den a realizar una práctica de carácter más individual 
(sería un budismo con un sanga casi virtual y que se 
concentra por tanto en los otros dos refugios) que se 
intensifica en algunas ocasiones cuando vienen a las 
Islas maestros a impartir enseñanzas o dirigir retiros 
(una práctica bastante habitual). Además cabe la posi-
bilidad  de que algunos opten por escoger modelos de 
budismo que se hayan especializado en ofrecer ense-
ñanzas adaptadas a estos perfiles de seguidores (y 
proponen un camino que tiene en cuenta sus necesi-
dades y que puede emplear medios muy diversos para 
mantener la relación discipular –e incluso programas 

                                                                                                
meditativa que en ningún momento exija dejar a un lado el compromiso 
identitario católico (o que incluso permite una meditación inconcreta 
desde el punto de vista de la identidad religiosa implicada, o incluso 
hasta de carácter no religioso). Los ejemplos en España de este tipo de 
zen cristiano no son inusuales y en ocasiones han impactado (por medio 
de cursos y sesiones de meditación) entre algunos canarios. 
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de retiros a domicilio– sin necesidad de la presencia 
física continuada, por medio del uso de nuevas tecno-
logías y caminos diversos en la distribución de mate-
riales –que conforman una suerte de cibersanga–): en 
esa línea pueden englobarse los seguidores canarios 
(que son un activo grupo y estuvieron presentes en la 
sesión que comentamos aunque no participaron con 
preguntas) del movimiento Rigpa liderado por Sogyal 
Rimpoché121.  

En todo caso a la hora de abrir la interlocución a 
otras voces, como hubiera sido deseable, para así am-
pliar los límites del experimento, hubiera probable-
mente sido difícil escoger un número acotado de inter-
locutores representativos ya que más de dos, hubiesen 
roto la ya desequilibrada relación de la sesión. Un 
número mayor quizá hubiese podido potenciar la ten-
tación de derivar las intervenciones hacia la polémica 
(entre escuelas, linajes y pareceres diferentes) a la que, 
casi desde sus primeras épocas, son tan aficionados 
muchos budistas (la tendencia a romper el sanga, aún 
cuando es enjuiciado como uno de los comportamientos 
más deplorables en lo relativo a vinaya, es usual, véanse 
algunos ejemplos recientes en Usarski 2006 –alguno de 
los cuales ha tenido también testificación y repercu-
siones en Canarias–). 

Por otra parte, dado lo difuso del campo, la inclu-
sión de más voces hubiera podido explicitar en públi-
co lo que en algunas entrevistas personales queda 

                                                 
121 Véase http://www.rigpa-spain.org/contactar.htm. 
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muy realzado: la enorme dificultad que existe en al-
gunos casos a la hora de delimitar de modo claro la 
identidad budista (resulta interesante el planteamiento 
de Alves, 2006, desarrollando un ejemplo puntual en 
el caso de Brasil o los puntos de vista generales de 
Tweed, 2002). Algunos informantes tras un cierto nú-
mero de preguntas relativas a la identidad religiosa y 
tras una laboriosa acción de negociación entrevista-
dor-entrevistado, terminan por hacer explícita su con-
dición de budistas, pero no se trata de un rol identita-
rio evidente a primera vista (o ante la pregunta directa 
del cuestionario de entrevista). Parecen estimar que 
cualquier etiqueta (y en particular las que tienen que 
ver con una pertenencia religiosa evidente y de carác-
ter fuerte), les resulta insatisfactoria. Y en particular es-
timan poco adecuada la palabra religión para reflejar 
las características específicas de sus creencias (y que 
enjuician alejadas de la institucionalización que les 
lleva a estigmatizar a la propia denominación «reli-
gión», que asocian a clero, poder, privilegios e impo-
siciones) que prefieren amparar bajo el paraguas defi-
nitorio de «espiritualidad» (como si espíritu –o alma– 
no fuesen conceptos que plantean serios problemas de 
delimitación –o incluso de caracterización más allá de 
las percepciones de carácter ilusorio– en muchas es-
cuelas y modelos de entender el budismo). 

Algunos de estos perfiles difusos de budistas en-
tienden esta religión como un ingrediente más de una 
vivencia religiosa que se mueve y se adapta, pueden 
optar por el budismo a la hora de identificarse porque 
es una religión que les parece menos comprometida, y 
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quizá también menos estigmatizada a nivel colectivo, 
pero cabe la posibilidad que no hayan realizado nin-
guna ceremonia de carácter público que les identifi-
que como tales (por ejemplo, hayan realizado una to-
ma de refugios de manera meramente individual), 
estaríamos, por tanto, ante una suerte de budistas ocul-
tos (que podrían llegar a ser, desde estos criterios tan 
laxos de definición esbozados, bastante numerosos).  

Todos estos perfiles, en un experimento público 
como el que narramos, que tenía que adaptarse a unos 
estándares determinados (también en los tiempos de 
intervención), hubieran probablemente resultado poco 
operativos y hubieran desviado de la etiqueta acadé-
mica (por muy mínima que esta sea) el acto (no adap-
tándose al contexto del experimento antes definido). 

 
 

Una pregunta sólo esbozada:  
¿hacia un budismo canario? 

 
En resumen, los dos ponentes escogidos, de modo 

directo o por referencias, recogieron en cierto modo la 
memoria de las escuelas budistas más activas y de más 
larga presencia en Canarias (si exceptuamos el caso ya 
expuesto del grupo Soka Gakkai que, además, en este 
ejercicio de memoria que busca adentrase en el pasa-
do con una cierta potencia, no debía de desvincularse 
del grupo Nichiren shoshu para reflejar adecuadamen-
te la historia en Canarias de este modelo de entender 
el budismo). 
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Pero aportaron, además, la confirmación pública de 
un proceso que no es inusual en el budismo, una reli-
gión de carácter global (universal) pero que tiene gran 
capacidad de adaptación a los contextos locales (co-
mo una más de las manifestaciones de lo que se de-
nominan «medios hábiles» para la propagación del 
mensaje religioso, del dharma). Nos referimos al pro-
ceso (en fase seminal) de conformación de un budis-
mo canario, que se piensa desde Canarias y enraíza en 
las peculiaridades de los seguidores budistas que viven 
en las Islas. Más allá de los referentes ancestrales del Bu-
da o más recientes de los maestros de los que derivan 
ambos ponentes, el enfoque local, y las perspectivas de 
estabilidad que proponen en el magisterio (frente a la 
errancia de los maestros extranjeros visitantes) resultan 
evidentes. Además hay que tener en cuenta que salvo 
estos maestros originarios de Asia que vienen a impar-
tir enseñanzas a Canarias y que en algún caso pueden 
realizar largas estancias en las Islas (como es el caso 
de los lamas residentes de la escuela kagyupa o ac-
tualmente de Dhiravamsa), el budismo en Canarias no es 
una religión de inmigrantes, sino de conversos. No se tes-
tifica de modo evidente un budismo étnico o inmigrante 
respecto a otro de conversos como ocurre en otros países 
fuera de Asia (resultan muy ejemplares –y bien estudia-
dos– al respecto Brasil o Estados Unidos122). Añadamos 

                                                 
122 Para el caso de Brasil resultan básicos los trabajos de Frank Usars-

ki y su equipo (por ejemplo 2002 –interesan las diversas contribuciones 
del volumen, en particular 2002a; también 2002b o 2004–, véase la 
aguda postura de duda metódica del investigador frente a la percepción 
colectiva imaginaria relativa al crecimiento del budismo en Brasil, que 
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también factores más locales como la lejanía del Ar-
chipiélago canario de los centros budistas activos en 
España o Europa (que multiplica el coste de todo tipo 
de cualquier desplazamiento, por ejemplo para realizar 
una estancia de estudio o un curso, o simplemente para 
ahondar las relaciones con el propio maestro –o maes-
tros–). Por todo lo anterior no deja de resultar operativa 
y tener bastante sentido en el caso canario la apuesta 
por un magisterio local (quizá en mayor medida que en 
otros territorios menos periféricos).  

Es necesario en este punto exponer algunas refe-
rencias a la trayectoria vital de estos maestros, que no 
deja de ser notable (e incluso simbólica, conformando 
biografías fascinantes) y en la que su enraizamiento en 
el budismo asiático resulta destacable y por tanto, gra-
cias a éste (y a sus propios méritos y esfuerzo), defienden 
poseer una legitimidad cierta a la hora de reivindicar su 

                                                                                                
no se ajusta a lo que los datos cuantitativos permiten inferir, algo que 
podría ocurrir también en Canarias y en general en España). Para Estados 
Unidos se puede, por ejemplo consultar, como presentación de un pa-
norama muy complejo en el que el budismo es uno de los ingredientes, 
a Wuthnow 2005: 47ss. o a Porterfield 2001: 125ss.; son básicos tanto la 
síntesis general de Seager 1999 como los trabajos de Prebish 1999. 
También aportan elementos de comparación para el caso canario (para 
la canarización del budismo), por ejemplo, los planteamientos sobre et-
nicidad e identidad de Tanaka 1999, los estudios sobre el «nuevo bu-
dismo» (versus budismo étnico) de Coleman (1999; 2001) o el análisis 
de la americanización del budismo en Seager 1999: 232ss. Respecto del 
budismo étnico en Canarias hay que tener en cuenta que la inmigración 
desde países budistas a las islas no es notable, y en algunos casos, ade-
más, los inmigrantes (por ejemplo chinos o coreanos) más que budistas, 
cuando desarrollan una práctica religiosa continuada (y no son senci-
llamente no religiosos o ateos), puede que sean cristianos de diversas 
denominaciones. 
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carácter magistral (que hemos visto que se refleja en los 
nombres que portan: acharya en el caso de Alejandro 
Torrealba y sensei en el caso de Francisco Mesa). 

La trayectoria de Alejandro Torrealba es muy larga, 
variada y compleja y en parte la expuso en la inter-
vención pública de la que estamos haciendo la cróni-
ca. Interesado e iniciado en la práctica del yoga desde 
1975 (que sigue practicando y enseñando y que le pu-
so en relación en diversos momentos con maestros y 
grupos de practicantes distintos de muy diversos paí-
ses y orígenes), su interés por el budismo le llevó a 
hacer una toma de refugio en 1982, que se ahondó en 
1986 por sus contactos con Dokushô Villalba y el zen. 
En 1989 hizo una toma solemne y pública de refugios 
con el lama Drubyu Tempa en Tenerife. Comienza al 
poco tiempo un periplo de viajes (por Europa, Canadá, 
India, Nepal, Tailandia, etc.) que le llevan a contactar 
en diferentes partes del mundo con otros lamas y 
maestros (como, por ejemplo, Trangku Rimpoché, Si-
tar Rimpoché, el Bokar Rimpoché o el Pawo Rimpo-
ché), en 1991, en la India, toma los votos monásticos 
y los de bodhisattva, siguiendo las enseñanzas del 
Pawo Rimpoché hasta la muerte de este, ese mismo 
año (véase al respecto Cornu 1998: 70, en general so-
bre centros y maestros es útil toda la obra). Seguirá en 
diversos lugares del mundo con la vida monástica has-
ta que en 1994 volverá a la vida laica123, y mantendrá 

                                                 
123 La búsqueda de vías de compromiso con la práctica y la medita-

ción pero que no tengan necesariamente que encauzarse por la senda del 
monacato es común en ambos maestros, que son laicos, pero aparece 
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una relación privilegiada desde 1997 con Akong Rim-
poché (que le lleva a ser representante en Canarias de 
la Fundación Rokpa), pero sobre todo en los últimos 
años y de modo continuado (y definida como su rela-
ción discipular principal) con Ajahn Dhiravamsa (que 
ha visitado en diferentes ocasiones Canarias y tiene la 
intención de hacer de las Islas su residencia fija duran-
te largas temporadas a partir de 2007). Esta trayectoria 
relaciona a Torrealba por tanto con tres grandes tradi-
ciones del budismo: la tradición del sur (representada 
por Dhiravamsa), la tradición vajrayana del budismo 
tibetano (por la relación con gran número de rimpo-
chés y la práctica monástica de unos años cruciales de 
su vida) y con el budismo zen. Su posición doctrinal, 
compleja, como corresponde al conocimiento de pri-
mera mano de tan diversas tradiciones, le lleva a optar 
por un budismo alejado de las concreciones étnicas e 
incluso monásticas (en la línea de su actual maestro 
Dhiravamsa), que busque satisfacer las necesidades de 
realización radicadas en una espiritualidad de corte 
individual, pero a la par que intente acercarse a un 
modelo más antiguo y tenido por más original (imagi-
nado como menos contextualizado, menos cargado de 
contingencias locales y étnicas y menos dividido, más 

                                                                                                
también como un modelo (que por una parte desarrolla los caminos an-
cestrales de diversas escuelas del mahayana) en muchos otros contextos, 
véase por ejemplo Wetzel, 2002. En el caso de Torrealba coincide su 
perfil de abandono del monacato con la decisión tomada también en la 
misma línea por su maestro Dhiravamsa, que resulta más interesante por 
cuanto en el budismo del sur, dado el carácter enfocado en lo monásti-
co, tiene bases ancestrales menos sólidas.  
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centrado en el contexto doctrinal potenciador del libre 
albedrío)124 y no ajeno a los valores, incluso políticos, 
de liberación global y de ayuda también global (en 
una lectura comprometida a todos los niveles del voto 
de bodhisatva)125.    

En el caso de Denkô-Francisco Mesa el paso parece 
haber sido dado con anterioridad, en parte, por su 
propio maestro, Dokushô-Francisco Villalba al crear 
un sanga particularizado (incluso en los colores elegi-
dos para los hábitos y en los modelos de disciplina), y 
que ilustra la opción por una cierta desniponización 
del zen, que enseña y ha mantenido el discípulo tras 
su acceso al estatus de maestro. 

Para terminar quede recordar que en todo caso a lo 
largo del experimento que relatamos, más allá de la 
mirada lanzada hacia pensar (e historiar) el pasado, 
que era la pregunta básica a la que se buscaba res-
ponder de modo público y en una oralidad comparti-
da que quería deambular más allá de la inevitable 

                                                 
124 Tal como, por ejemplo, aparece en el Kalama sutta  del Angutara 

Nikaya (I, 188ss. –3, 65– véase Vélez, 1998: 78-79 para una traducción). 
Se trata de un texto al que este maestro otorga un valor de referencia en su 
forma de entender el budismo así, por ejemplo, fue el texto central en una 
ceremonia de voto de bodhisattva, que dirigió en abril de 2006 en el cen-
tro zen de Santa Cruz de Tenerife, en presencia de Denkô Mesa (y a la 
que asistí en calidad de observador participante). Su uso en Tenerife del 
centro dirigido por Mesa ilustra las buenas relaciones entre ambos maes-
tros y el carácter en cierto modo cooperativo de los proyectos que lideran 
e impulsan (en el centro dirigido por Torrealba en Las Palmas también se 
reúne una comunidad de practicantes zen) y la apuesta notablemente 
«ecuménica» del budismo que enseñan y practican. 

125 En una línea que podría recordar los planteamientos de Brazier 
2003, más detalles en Queen, 2002 o Seager, 1999: 201ss. 



Francisco Diez de Velasco y José Alberto Galván Tudela (eds.) 

 
 
 

 398 

apropiación del campo por parte del etnógrafo, termi-
nó surgiendo una segunda pregunta, muy importante, 
de notables implicaciones, pero solamente esbozada y 
que queda, para ser respondida, como un reto de una 
investigación de larga duración que pueda triangularse 
con más testimonios dentro de unos años: ¿se tiende 
hacia un budismo canario? 
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Material documental sobre la sesión 

 
–Grabación parcial de la primera parte de la se-

sión. Accesible online en: http://www2.ull.es/congresos/ 
relcan/audio/sesion6.wav o en: http://webpages.ull.es/ 
users/fradive/budistas2006/sesion6.wav. 
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–Grabación parcial de la parte final de la sesión. 
Accesible en: http://webpages.ull.es/users/fradive/budistas 
2006/sesion6b.wav. 

–Selección del material gráfico de la sesión. Accesible 
en: http://webpages.ull.es/users/fradive/budistas2006/ 
sesion6fotos.html o en: http://www2.ull.es/congresos/ 
relcan/sesion6.JPG. 

–Grabación completa en vídeo de la sesión que se 
encuentra custodiada entre los materiales documenta-
les del equipo de investigación ReliCan (Grupo de In-
vestigación sobre Religiones en Canarias).  

–Intervención de Alejandro Torrealba titulado «El 
budismo en La Palmas: historia, situación actual y 
perspectivas de futuro». Accesible online en: http:// 
webpages.ull.es/users/fradive/budistas2006/torrealba.pdf. 
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Abakuá, sociedad secreta (véase también santería): 

277 
Abandono religioso: 12 
Ablación del clítoris: 125ss. 
Acéfalo, modelo de organización religiosa (véase 

también religiones afroamericanas): 279 
Acharya, denominación (véase también Dharmami-

tra y Torrealba): 378, 395 
Aconfesionalidad (del Estado en España): 34ss., 53 
Acuerdos de 1992 con la CIE (véase también CIE): 

189 
 Acuerdos de 1992 con la FEREDE (véase también 

FEREDE): 270 
Adivinación: 280, 303 
Adventistas, adventismo (véase también evangéli-

cos): 53, 63, 92 
África: 75, 139, 191 
Africanas (religiones): 25, 45, 200 
Africanización (en la santería): 276 
Afroamericanas, religiones (véase también santería): 

39, 63, 74, 273ss. 
Afrocubanas (religiones): 273ss. 
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Aggayú (véase también santería): 74 
Agnosticismo: 137 
Agresión (véase también violencia): 156ss. 
Ajahn, denominación: 378 
Akong Rimpoché (véase también Rokpa y budismo 

tibetano): 368, 385, 386, 396 
Alarma social y prensa (véase también prensa): 

185ss. 
Alemania, alemanes (véase también turistas): 247 
Alimentación (y religión): 80, 94, 148, 219 
All Saints Church (Puerto de la Cruz): 237 
Amara, Fadela: 130ss. 
América: 28, 75 
Análisis del discurso: 335, 350ss. 
Ancestrales (religiones, concepto): 38 
Ancianos, consejo de (en el cristianismo evangéli-

co): 266 
Ángel: 304 
Anglicanos (véase también evangélicos): 236, 240, 

246, 249, 256 
Animales: 33 
Animismo: 200 
Antirreligiosa (perspectiva): 22, 23 
Antropología: 61ss., 66, 81, 88, 229 
Árabe (lengua): 46 
Árabe (estereotipos): 117 
Argelia, argelinos: 200 
Articulacionista (perspectiva): 67 
Arya Marga (véase también budismo): 368 
Asambleas de Dios (véase también evangélicos y 

pentecostales): 254, 262 
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Asambleas de Hermanos (véase también evangéli-
cos): 262, 265, 266, 267 

Asimilación: 72, 189 
Assemblies of God Full Gospel (Las Palmas): 254 
Asociación misionera para el marino noruego en 

España (Las Palmas): 249 
Asociación Zen Internacional (véase también bu-

dismo zen): 388 
Ateísmo, ateos: 36, 394 
Autoayuda: 306 
Ayuntamientos (y trabas para el desarrollo de la li-

bertad religiosa): 271 
Azzagra (Fundación cultural musulmana, Puebla de 

D. Fadrique, Granada): 50 
Babalao (véase también santería): 279, 280, 283, 308 
Bahai (véase también fe bahai): 55, 63, 93, 319ss. 

Creencias: 322ss. 
Escritos: 323ss. 
Estadísticas en Canarias: 333ss. 
Instituciones: 327ss. 
Organización mundial: 326ss. 
Organización en Canarias: 332ss. 

Barro, Muhammad Mansour (líder de la cofradía 
Tidjani, Senegal): 199 

Bautismo, bautismo de adultos: 243, 266 
Bautismo, bautistas (véase también evangélicos): 

46, 53, 92, 239, 244, 261, 265 
Benedicto XVI: 217 
Biografías: véase historia oral, etnografía, narracio-

nes biográficas, historias de vida, relatos de vida 
Bodhisatva (véase budismo): 395, 397 
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Bokar Rimpoché (véase también budismo tibeta-
no): 395 

Brasil: 273, 278, 393 
Británicos en Canarias (véase también Gran Breta-

ña): 236, 247 
British and Foreign Bible Society: 236-237 
Brujería (véase también wicca): 41, 278 
Budismo, budistas: 45, 41, 53, 63, 78, 93, 367ss.  

A la carta: 383 
Asociación Zen Internacional en Canarias: 388 
En Brasil: 391, 393 
Campo religioso difuso: 390 
En Cataluña: 384 
En Canarias (datos y grupos): 375ss.  
Canario (como concepto de investigación): 392ss. 
Círculo Niguma: 388 
En Estados Unidos: 388, 393 
En Francia: 388 
Global: 384, 397 
Individualización religiosa: 389 
Linaje gelugpa en Canarias: 387 
Linaje kagyupa en Canarias: 385ss. 
En Madrid: 384 
Mandala en el Corpus de La Orotava 2006: 53, 
387 
No étnicos: 377 
Nueva Tradición Kadampa: 388 
Nuevo budismo: 384, 387 
Revistas: 384 
Rigpa: 390 
Tibetano en Canarias: 382ss.  
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En Valencia: 384 
Zen en Canarias: 382ss., 388 

Bulgaria, búlgaras: 143 
Burka: 125 
Burocráticas (religiones): 62 
Calvino: 243, 267 
CAME (Centro de Acogida de Menores Extranje-

ros): 186 
Campo religioso: 23, 31 
Campo de  investigación (y fascinación por el mis-

mo): 375 
Canarias: passim 

Religiones de Canarias y religiones en Canarias: 
153ss., 235ss., 392ss. 

Carismáticas, iglesias (véase también evangélicos y 
pentecostales): 66, 76, 77, 264, 266, 267 

Carta del Año (véase también santería): 279, 283 
Candomblé (véase también afroamericanas, religio-

nes): 63, 278 
Capilla Anglicana de Las Palmas: 240 
Caribe: 278  
Caricaturas de Muhammad (véase también 

Muhammad): 116, 124, 126, 217 
Casa (concepto): 71 
Casa/diáspora: 71 
Casa del Tíbet (Barcelona): 387 
Categorías analíticas: 211, 235 

Diferencia en las mismas entre informantes e 
investigadores: 235 
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Catolicismo, católicos: 10, 54, 62, 66, 78, 80, 93, 
153, 242, 252, 259, 311 

Canario: 29, 30 
Chinos: 251 
Y constituciones en España: 241 
Y discriminación de género: 311 
Diversidad católica: 64 
E inmigración: 42, 43 
Religión oficial en España: 22 
Reyes Católicos: 28, 30 
Por tradición: 43, 242 

Cayucos: 204ss. 
CEIBI (Centro de Estudios Bíblicos): 263, 264 
Cementerios (véase también muerte): 115, 150 
Centralidad/liminalidad: 314 
Ceuta: 145 
Chamanismo y homosexualidad: 304 
Changó (véase también santería): 74, 285 
Chats (véase también internet): 143 
Chenrezig (mandala en el Corpus de La Orotava 

2006): 53, 387 
China, chinos: 52, 250, 394 

Inmigrantes y origen: 251 
Chinas (religiones): 45 

Cristianismo: 86, 251 
Sincretismo: 52 

Chiítas (véase también islam): 115, 120 
Choque cultural: 185 
CIE (Comisión Islámica de España): 189 
Ciberreligiones (véase también internet): 36 
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Científico (pensamiento científico como cosmovi-
sión; véase también modernidad): 31 

Ciudad: 26, 35 
Cofradías sufíes (véase también Senegal): 47, 199 
Colonial: 40 
Comercio y religión (véase también economía): 95 
Comisión de Defensa Evangélica: 239 
Compadrazgo (véase también padrinazgo): 82, 94 
Competencia entre religiones: 32ss., 80 
Comunión y liberación: 64 
Comunicación, medios de (véase también prensa y 

televisión): 283 
Comunidad budista soto zen: 369 
Concilio Vaticano II: 34 
Conferencia interconfesional de valores morales de 

2003 (Tenerife): 376 
Confucianismo, confuciano (véase también chinas, 

religiones): 45 
Congo (véase también santería): 277 
Congreso mundial yoruba: 282 
Consejo Evangélico de Canarias: 255 
Constitución española de 1978: 234 
Conversión, conversos: 12, 13, 14, 46, 49ss., 63, 

93, 96, 132, 143ss., 157ss., 237, 256ss., 369, 377 
Al budismo: 51 
Al cristianismo evangélico: 53ss., 259 
Como fenómeno religioso: 49ss. 
Al hinduismo: 51 
Y moda: 50 
Y mujeres musulmanas: 143 
Y multirreligiosidad: 12ss., 37ss. 
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A religiones orientales: 51, 52 
Corán: 128ss. 
E interpretación feminista: 129ss.  
Lectura: 141 

Corea, coreanos: 45, 254, 394 
Cosificación: 313 
Creyente, perspectiva (véase también insider): 98, 374 
Cristianización: 25ss.  
De Canarias: 25, 27 
De América: 25ss. 
Cristianismo: véase evangélicos y católicos 
Cuadernos de Budismo (revista): 384 
Cualitativas (técnicas de investigación): 66, 87ss., 

226, 291 
Cuantitativas (técnicas de investigación): 91, 226, 394 
Cuba: 84, 273ss., 284ss., 306, 308 
Cuestionarios (técnicas de investigación): 369 
Culturalista (perspectiva): 189 
Cumplimiento religioso (e inmigración): 43 
Curanderos, curanderismo: 278, 303 
Dag Shang Kagyu (Huesca, véase también budismo 

tibetano): 386 
Dag Shang Tarpa Chöling (Arona, Tenerife, , centro 

budista): 386 
Deconstrucción de identidades (véase también 

identidad): 187 
Demografía: 88 
Denkô Mesa (líder budista zen canario): 378, 380 
Denominación (véase también lengua y nombres): 

377ss. 
Desafección religiosa: 56 
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Descenso, religiones de: 281 
Desecularización: 56 
Deslocalización: 69, 189 
Dharma (revista): 384 
Dharmamitra (líder budista canario, véase también 

Torrealba): 378, 380 
Dhiravamsa (líder budista residente largas tempora-

das en Canarias): 378, 393, 396 
Diálogo interreligioso: 376 
Diario de campo (técnicas de investigación): 319 
Diáspora: 71 
Diferencia religiosa: 73 
Difusión de religiones: 78, 79, 85, 282 
Difusos (perfiles de creyentes, campo): 388, 390 
Dinamarca, danés: 250 
Discriminación: 31, 49, 259, 269, 313 

Y catolicismo: 311  
Hacia cristianos evangélicos en España: 269  
De género en la santería: 313 

Entre iglesias para extranjeros y nacionales: 259 
Entre religiones minoritarias y mayoritarias: 31ss. 
Disidencia religiosa: 34 
Diversidad: 29ss., 217 

En el catolicismo: 64 
Cultural: 189 
Intracultural: 67 
Del islam en Canarias: 154ss.  

Religiosa: 29, 56, 217 
Documentación, técnicas: 380ss. 
Dokusho (véase también Villalba): 378, 395 
Domésticos, grupos: 94 
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Doméstico, servicio: 151ss.  
Drubyu Tempa (lama): 395 
Economía (y religión): 66, 80, 86, 88, 89, 288 
Ecumenismo: 248 
Educación religiosa: 190 
Efecto llamada (véase también inmigración): 191, 194 
Ejército de Salvación (véase también evangélicos): 262 
Emic/etic: 277 
Encuentro de Caminantes (véase también diálogo 

interreligioso): 368, 376 
Encuentro Internacional “Religiones en Canarias” 

2006: 11, 370 
Empatía: 375 
Entrevista: 335, 369 

Desestructurada: 188 
Dirigida: 369 

Relación entrevistado/entrevistador: 370 
Semiestructurada: 291 
Escandinavia, escandinavas (iglesias): 249 
Esotérico: 278, 303 

Feria mágico esotérica de Tenerife 2006: 282 
Programas de radio y televisión: 283 
Tiendas: 95, 282 

Espiritismo: 63, 93, 277 
Espíritu (véase también fantasma y espiritismo): 307 
Estadísticas: 39 

De bahais: 321 
De extranjeros en Canarias: 62 
De inmigrantes a Canarias: 299 
De la inmigración cubana: 274, 275 
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De la inmigración venezolana: 274, 275 
De menores: 221ss. 

Estados Unidos: 241, 252, 278, 388, 393 
Estigma, estigmatización: 10, 47, 49, 117, 161 
 E islam: 47, 161ss.  
 Del término religión: 391 
Estructura: 61 
Estudios culturales: 298 
Etic/emic: 277 
Ética y religión: 51, 371 
Étnicas (religiones): 39, 45, 200 
Etnicidad: 394 
Etnografía: 367ss. , 374 

Experimental: 367ss. 
Multisituada: 88 

Etnometodología: 351 
Europa: 40, 56 
Evangélicos (véase también iglesias evangélicas, 

protestantes): 45, 46, 49, 53, 63, 233ss., 304, 305 
Chinos: 250, 251 
Coreanos: 254 
Culto: 265 

Exclusión: 96, 209 
Social: 215 

Exorcismo: 305 
Experimentación etnográfica: 367ss. 
Extranjería: 49, 213 
Extranjeros (véase también turistas e inmigración): 

45ss., 213ss. 
Estadísticas: 62 
Evangélicos: 45 
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Iglesias de: 45ss., 238 
Marinos: 45 

Falun gong, Falun dafa (grupo budista): 52 
Familia (véase también compadrazgo y padrinaz-

go): 279 
En las religiones afroamericanas: 279 

Fantasmas: 307 
Fe bahai: véase bahai 
Feminismo e islam: 129ss. 
FEREDE (Federación de Entidades Religiosas Evan-

gélicas de España): 239, 270 
Feria mágico esotérica de Tenerife 2006: 282 
Fiestas patronales: 65 
FIEIDE (Federación de Iglesias Evangélicas Inde-

pendientes de España): 239, 262, 263 
Finlandia, finlandés: 250 
Foro empresarial España-África: 193 
Francia: 388 
Franco: 240, 258, 269 
Fundación Federico Fliedner (véase también evan-

gélicos): 261 
Fundación Pluralismo y Convivencia (Madrid): 12, 

21, 369, 384 
Fundación Rokpa: véase Rokpa 
Gemeinschaft Evangelischer Christen: 247 
Género (véase también masculinidad, mujeres, 

homosexualidad, heterosexualidad): 94, 113ss., 297 
Relaciones de: 187 
Y religión: 280ss., 305 

Global, globales: 278 
Global/local: 287 
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Pensar las religiones de modo: 33 
Religiones globales: 73, 74 

Globalización: 67, 68, 73, 79, 186, 217, 287 
Gran Bretaña: 237 
Grounded theory: 335, 351 
Grupos de discusión: 335 
Hadices (véase también islam): 143 
Hermanos Musulmanes: 127 
Heterodoxia: 306 
Heterosexualidad (en la sqantería): 280 
Hibridación religiosa: 72 
Hipermodernidad: 95 
Hirsi Ali, Ayaan (véase también islam y feminismo): 

127ss.  
Hinduismo, huinduista: 10, 45, 51, 63, 93 
Historia: 66 

Oral: 367ss.  
De vida: 88, 112, 335, 341ss., 368 

Hiyab: 49, 135, 144-147, 156ss. 
Y agresión: 156ss.  

Holismo: 67, 227 
Homosexualidad: 133, 304 

Y santería: 395 
Hossen shiki (ceremonia budista): 378 
Iberoamérica: 49 
Identidad, identidades: 23, 112, 185, 297 

Construcción y deconstrucción: 187 
Fragmentadas: 315 
Múltiples: 112, 377 

Ifá (véase también santería): 277 
Iglesia, iglesias: 
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Coreanas: 254 
Cristiana china de España: 253 
Cristiana evangélica de Las Palmas: 239, 260 

Cristiana evangélica de Santa Cruz de Tenerife: 
239, 260 

Escandinava de Santa Cruz de Tenerife: 249 
Evangélica bautista china de Barcelona: 253, 254 
Evangélica china española: 254 
Evangélicas: véase evangélicos 
De extranjeros: 246 
De Filadelfia: 261, 262, 270 
Independientes:  53, 262, 263 
De Jesucristo de los santos de los últimos días: 54 
Nacional de Noruega: 249 
Del pueblo Guanche: 41 
Sueca de Las Palmas de Santa Cruz de Tenerife: 

249 
Universal do reino de Deus: 76 
Igualdad  

Adultos-niños: 33 
De derechos: 33 
Entre géneros: 33 
Humanos-animales: 33 

Entre religiones: 31, 33 
Ilustración: 314 
Imanes y problemas lingüísticos (véase también is-

lam): 45 
Increencia (véase también no-religiosos y ateísmo): 36 
Independientes, cristianos: 53, 262, 263 
Individualización religiosa: 32 
Industriales, sociedades: 31 
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Información: 313 
Iniciación: 381 

En la investigación: 97 
Inmigración, inmigrantes: 12, 13, 33, 35, 62, 77, 

89, 134, 246 
China: 250 
Estigma de la: 161ss. 
Como factor de multirreligiosidad: 37, 42 
De Iberoamerica: 43 
Irregular: 63, 87, 183ss. 
Menores: 183ss. 
Musulmana: véase islam 
Nigeriana: 276 
Y política: 184ss. 
Y redes (véase también redes): 83 
Y remesas: 95 
Como unidad de observación: 92 

Imposición de manos: 266, , 267 
Inquisición: 30 
Insider, perspectiva (véase también creyente): 374, 380 
Instrumental, carácter de la santería: 290 
Interdenominacionales: 248 
Integración: 44, 96, 113, 189 

Y uso del español: 44 
Integridad cultural: 189 
Interdisciplinariedad: 88 
Internet: 13, 50, 78, 79, 85, 143, 144, 274, 283, 

370, 380, 387 
Interreligioso: véase diálogo interreligioso 
Intersubjetividad: 97, 226ss., 374 
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Irregularidad (véase inmigrantes irregulares): 63, 87, 
183ss. 

Islam: 39, 46, 47, 54, 63, 75, 79, 93, 217, 218 
Andalusí: 50 
Cementerios: 115 
Estereotipos: 117ss. 
Y democracia: 117 
Y diversidad en Canarias: 153 
Y estigmatización: 47, 117 
Y feminismo: 129ss. 
Marroquí: 46 
Y mujeres: 111ss. 
Senegalés: 47 
Y teocracia: 117 

Islamización de Canarias: 25, 27 
Jerarquía religiosa: 62, 281 
José Gregorio Hernández (véase santería): 63 
Juba II: 25 
Jubilados y religión: 63, 247 
Judaísmo: 40, 93 
Kadampa, Nueva Tradición: 388 
Kagyu Dag Shang Chöling (El Paso, La Palma, cen-

tro budista): 386 
Kagyu Sherab Chöling (Las Palmas, centro budista): 386 
Kagyu Yang Chub Chöling (Santa Cruz de Tenerife, 

centro budista): 386 
Kagyupa (escuela del budismo tibetano): 385 
Kalu Rimpoché: 385, 386 
Korean Presbyterian Church of Las Palmas: 254 
Legitimidad-legitimación religiosa: 10, 22ss., 31, 

32, 34, 38, 47, 55, 271 
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Lengua, lenguaje: 44, 45, 301, 310, 373 
Y religión: 44 
E integración: 44 
Y turismo: 44 

Levitación: 305 
Ley de libertad religiosa 

De 1967: 34, 233, 234, 240, 257, 260 
De 1980: 234, 234, 257, 269 

Libertad religiosa: 32, 56, 233 
Derecho fundamental: 32ss. 
Ley española de 1967: 34, 233, 234, 240, 257, 
260 
Ley española de 1980: 234, 234, 257, 269 
Liminal, liminalidad: 187, 309, 314 
Y centralidad: 314 

Local: 23, 278 
Local/global, perspectiva: 13, 22, 76, 287 

Pensamiento: 23 
Localización del islam en Canarias: 153ss. 
Locales de culto y discriminación: 270 
Luteranos (véase también evangélicos): 240, 247, 

256, 266 
Lutero: 243 
Luz Serena (templo budista, Valencia): 378 
Machismo y santería: 306 
Mahoma: véase Muhammad 
Malí: 192, 197 
Mandala del Corpus de la Orotava 2006: 53, 387 
Marabú (véase también cofradías sufíes): 199 
María Lionza (véase también santería): 63, 74, 277 
Marica, definición en teoría queer: 298 
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Marinos y religión: 45, 249 
Marruecos, marroquí: 46, 192, 200, 212, 214 
Masculinidad: 187 
Matrimonio: 133ss., 253 
Mauritania, mauritanos: 192, 200 

Mujeres: 135, 140ss.  
MENA (Menor Extranjero no Acompañado): 216 
Mediación, mediadores: 140ss., 380 
Meditación: 52, 388 
Medios de comunicación: véase prensa, televisió e 

Internet 
Melilla: 145 
Memoria: 39 
Metalenguaje y dificultades de socializar el cono-

cimiento: 373 
Menor, menores: 212ss. 

Como categoría: 212 
 inmigrantes: 183ss. 
Musulmanes: 183ss. 
Mesa, Denkô-Francisc (maestro budista zen cana-

rio): 368ss., 397 
Mestizaje: 39 
Metodista (véase también evangélicos): 262, 265, 267 
México: 273, 278, 284, 287 
Mezquita: véase islam 
Miedo: 118 
Migraciones (véase también inmigración): 13, 55, 

68, 78, 80ss. 
Y redes religiosas: 81 

Milarepa (centro budista en Las Palmas): 368 
Minoría-mayoría de edad: 213ss. 
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Minoritarias, religiones: 9 
Concepto: 9 

Moda y religión: 50 
Modernidad: 31, 35, 37, 77 
Monopolio religioso católico: 66 
Mormones: véase Iglesia de Jesucristo de los santos 

de los últimos días 
Moriscos: 50 
Moro (categoría): 211 
Mujeres: véase también género 

E islam: 111ss. 
Y jerarquía en la santería: 280 
Y santería: 305 

Muerte: 136, 307, 369 
Muhammad (profeta del islam): 124, 337, 354 
Multilocalidad: 88 
Multirreligiosidad: 12, 15, 21ss., 65, 234, 252, 278, 372 

Y conversión: 49ss. 
Definición: 29ss. 
Diferente de diversidad religiosa: 30, 31 
Factores (tradición, inmigración, conversión): 37 
E inmigración: 42ss. 
Por tradición: 54ss. 

Museo de la historia de Tenerife: 207 
Música (y culto evangélico): 266 
Musulmanes (véase también islam): 187, 211 
Mutilación genital: 121 
Nacional: 278 
Nacionalcatolicismo español: 242 
Narraciones biográficas: 335 
Neocatecumenal: 64 
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Neoceltas: 41 
Neodruidas: 41 
Neopaganismo: 41 
New age: 10, 306, 310 
Nichiren shoshu: 392 
Nigeria, nigerianos: 276, 277, 286 
Nigromancia: 307 
Niguma, círculo (grupo budista): 388 
Ni putas ni sumisas (movimiento feminista musul-

mán): 127ss. 
No religiosa: 36 
Nombres: 377, 380ss. 

Problemas: 377ss. 
Noruega, noruegos: 249, 250 
Nueva era: véase new age 
Nuevo budismo: 384 
Obatalá (véase también santería): 74 
Objetividad: 374 
Observación: 335 

No intrusiva: 91, 273 
Participante: 90, 91, 98, 335, 397 
Unidad de: 92 

Ochún (véase también santería): 74 
Oficial, religión en España: 22 
Oración  

En el culto evangélico: 265 
En el islam: 219 

Orishas (véase también santería): 77, 283 
Orientales, religiones: 51 
Ortodoxia: 96, 285 
Oualid, Ahmed (líder musulmán de Tenerife): 134ss.  
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Oyá (véase también santería): 74 
Padrinazgo: 82, 279ss., 287 
Palestina, palestinos: 135 

Mujeres: 135ss. 
Palomonte: 63, 93, 277 
Pastores: 262ss. 

Nombramiento: 262ss. 
Patrones de residencia: 94 
Pawo Rimpoché (véase también budismo tibetano): 395 
Pentecostales (véase también evangélicos): 46, 53, 

63, 70, 76, 85, 92, 244, 254, 262, 264, 267 
Pérez, Antonio (santero grancanario): 303ss. 
Periferia-centro: 28 
Pertenencia (como problema metodológico): 375 
Pluralismo y Convivencia: véase Fundación Plura-

lismo y Convivencia 
Pluralismo, pluralidad: 25, 65, 217 
Percepciones ideológicas: 96 
Política y religión: 36, 42, 184ss.  
Poligamia: 133 
Posesión: 77 
Postcolonial (perspectiva): 33, 75 
Postestructuralista (perspectiva): 298 
Postindustriales (sociedades): 31ss.  
Prensa (véase también medio de comunicación): 

91, 114, 115, 371 
Y alarma social: 185, 205 
Análisis: 114ss.  
Caso de Zoraya: 162ss.  
Uso en la investigación: 91 
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Presbiterianos (véase también evangélicos): 244, 
254, 262, 265, 266 

Privatización (tendencia de las religiones en la mo-
dernidad): 32, 36 

Procesual (perspectiva): 9, 62, 81 
Proselitismo: 78, 256ss. 
Protestantismo, protestantes (véase también evangé-

licos): 6, 79, 235ss. 
 En Canarias: 235ss. 

Proyecto «Metodologías en Historia de las Religio-
nes»: 21 

Proyecto «Multirreligiosidad en Canarias»: 12, 21 
Qingtian (provincia china): 251 
Queer (perspectiva-teoría): 298 
Racismo: 156ss., 225 
Ramadán (mes musulmán del ayuno): 120, 136, 

190, 219 
Razón (como diosa de la modernidad): 314 
Reafricanización: 276 
Reagrupamiento familiar: 203 
Redes: 79, 93, 252 

Chinas: 252 
Comerciales chinas y religión: 153 
Evangélicas y migración: 79 
Familiares: 139 
Y menores: 188 
Y migración: 81 

Reencantamiento (véase también desecularización): 56 
Reforma (véase también protestantismo y evangéli-

cos): 240 
Segunda: 239 
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Refugio, toma de (en el budismo): 392 
Registro de Entidades acatólicas (época franquista): 

240, 241, 260 
Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de 

Justicia: 253, 254, 261, 269, 321, 369 
Regla Arará (véase también santería): 277 
Regla de Ocha (véase también santería): 277 
Relativismo cultural: 226 
Relatos de vida (véase también biografías): 335, 

342ss., 368 
Análisis: 349ss.  

ReliCan (grupo de investigación): 10 
Religiocentrismo: 245, 375 

Definición: 22, 23 
Religión, religiones: passim 

Afroamericanas: 39, 273ss. 
Afrocubanas: 273ss., 277 
De Canarias y en Canarias: 153ss., 235ss., 
392ss. 
De Canarias, budismo: 392ss. 
De Canarias, islam: 153ss. 
De Canarias, protestantismo: 235ss. 
A la carta: 51 
Y cohesión en la migración: 223 
Estigmatización del nombre: 391 
Estudio en España: 24ss.  
Étnicas: véase étnicas 
De la globalización: 79 
Orientales: 51 
Popular canaria: 65 
Universales: 27, 39, 62, 79 
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Residencia, patrones: 94 
Retroalimentación del campo de estudio: 372 
Rielo, Fernando Fundación: 64  
Reyes Católicos: 28, 30 
Rigpa (véase también budismo tibetano): 390 
Rituales terapéuticos: 65 
Rokpa (véase también budismo tibetano): 368, 385, 396 
Roma y Canarias: 26 
Roshi (denominación en el zen): 378, 379 
Rumanía, rumanos: 45 
Rusia, rusos: 45 
Sahara, saharauis: 138, 139 
Samye Dzong (Barcelona, centro budista): 385 
Samye Dzong (Las Palmas, centro budista): 385 
Saints Holy Trinity Church (Las Palmas): 237 
Saint George Church (Tenerife): 237 
Sanga: 390 
Santa Bárbara: 74 
Santería: 63, 70, 84, 85, 93, 274, 279, 280, 305 

Y discriminación de género: 313 
Y heterosexualidad-homosexualidad: 313 
Precios: 288 

Santiguadoras: 303, 315 
Secularización: 56, 187 
Segregación: 113 
Sefarad: 40 
Senegal, senegalés: 47, 192, 197, 199, 200, 212 

Cofradías sufíes: 47 
Islam: 47 
Mujeres: 135, 140 

Sensei (denominación en el budismo zen): 378, 395 
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Separación Iglesia-Estado: 32, 263 
Sherab Rangdröl Ling (Teguise, Lanzarote, centro 

budista): 386 
Sijismo, sijs: 45 
Sincretismo: 284, 309, 314 
Chino: 45, 52 
Sistémica (perspectiva): 66, 67, 69 
Sitar Rimpoché (véase también budismo tibetano): 395 
Socialización del conocimiento: 373 
Sociología: 66 
Soka Gakkai (véase también budismo): 385, 392 
Sogyal Rimpoché (véase también budismo tibeta-

no): 390 
Sudamérica: 78 
Suelo, uso religioso: 269 
Sufíes (véase también cofradías e islam): 47 
Sunitas (véase también islam): 115 
Taiwán: 251 
Taoísmo, taoísta: 45, 52 
Tashi Lhamo (lama, véase también budismo tibeta-

no): 388 
Thubten Wangchen (lama, véase también budismo 

tibetano): 387 
Tidjani (cofradía sufí senegalesa): 199 
Técnicas de investigación: véase biografías, cualita-

tivas, cuantitativas, cuestionarios, diario de campo, 
documentación, entrevista, experimentación etnográ-
fica, grupos de discusión, historia oral, historia de vi-
da, triangulación 

Telequinesia: 305 
Televisión: 78, 79, 91, 164 
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Terrorismo: 118, 137 
Testigos de Jehová (véase también cristianismo in-

dependiente): 53, 63, 92 
Tolerancia: 31, 34 
Torrealba, Alejandro (véase también Dharmamitra): 

368ss., 395ss.  
Tradición (factor de multirreligiosidad): 37, 40ss. 
Trangku Rimpoché (véase también budismo tibeta-

no): 395 
Translocal: 69 
Transnacional: 47, 56, 66, 68ss., 80, 185, 252, 

273ss., 278, 287 
E internet: 283 
Perspectiva: 12, 13 

Transversalidad: 88, 185 
Triangulación: 398 
Turismo y religión: 35, 44, 45, 46, 68, 237, 238, 

247, 255, 282 
UEBE (Unión Evangélica Bautista de España): 262, 263 
Umbanda (véase también religiones afroamerica-

nas): 63 
Universales, religiones: 27, 39, 62, 79 
Utilitarismo religioso: 282, 309 
Vaticano II: véase concilio Vaticano II 
Venezuela: 63, 84, 273, 284, 285, 286, 287 
Villalba, Dokushô (véase también zen): 378, 395, 397 
Violencia y religión: 30, 32, 49, 156, 162 
Virgen de la Caridad del Cobre: 74, 275 
Virgen de Regla: 75 
Vodú: 277, 278 
Wenzhou (provincia china): 251 
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Wicca (véase también brujería y neopaganismo): 41 
Xenofobia (véase también racismo): 210 
Yemayá: 74, 75 
Yoga: 52 
Yoruba (véase también santería y Nigeria): 277 
Zen (véase también budismo): 368ss., 378, 382, 

395, 397 
Zendo Sanmai San (Santa Cruz de Tenerife): 368 
Zoraya (véase también hiyab, agresión, violencia): 

49, 155-166 
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