Religidn y reescalamiento:
¢como santo Toribio colocd a Santa Ana
en el mapa transnacional religioso?

RENEE DE LA TORRE CASTELLANOS Y PEGGY LEVITT

En este articulo analizamos como la religion contribuyd al reposicionamiento
binacional de Santa Ana de Guadalupe en los Altos de Jalisco, poblado en
el que se ubica el santuario a Toribio Romo, santo patrén de la migracion.
Aunqgue los estudios sobre globalizacion centran su interés en el impacto
de la economia en la formacion de hot spots ciudades globales, con este
estudio de caso queremos destacar el papel de la religion y la migracién en
el reescalamiento global de una localidad, aspectos que con frecuencia son
ignorados por los estudiosos de las geografias globales. Argumentamos que
esto fue posible debido a los cambios religiosos relacionados con otros cam-
bios econdmicos y culturales.
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Religion and Rescaling: How Saint Toribio put Santa Ana on the
Transnational Religious Map

This article shows how religion contributed to the binational repositioning
of Santa Ana de Guadalupe, in Los Altos, Jalisco, where there is a popular
sanctuary to Saint Toribio Romo, the patron saint of migration. Although
studies of globalization have been more interested recently in the impact of
the economy on the formation of global city hot spots, in the case study pre-
sented here we highlight the role of religion and of migration in the rescaling
of a place, factors which are often ignored by students of global geographies.
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Introduccion

asta mediados de la década de 1990, Santa Ana de Guadalupe, poblado

ubicado en la region de los Altos de Jalisco, México, era un remanso rural
aislado, apenas conectado con el mundo por un camino de terraceria.! El sacerdote
que controlaba la rancheria, parroco de Santa Teresita en Guadalajara,? tenia tanto
poder local que hasta la década de 1970 prohibid la instalacion de la escuela federal
y la electricidad, porque con ella vendria la television y temia que estas innovacio-
nes destruyeran el cardcter moral del pueblo.? Este cura era Romdin Romo, herma-
no de un joven sacerdote asesinado en una rancheria en Tequila, en 1928, durante
la Guerra Cristera, llamado Toribio Romo. Roman construyé una capilla en la que
se exhibian los restos de su hermano y durante mas de 40 afos presidio6 el festejo de
la Virgen de Guadalupe, el 12 de diciembre, al cual regresaban cada afio los emi-
grantes de Santa Ana. “Nos reunimos porque queremos que nuestra sangre se siga
reconociendo”, explicaba en entrevista don Alfredo Jiménez en 1992. Sin embargo,
esto cambid con la canonizacién de Toribio en el ano 2000, cuando fue reconocido

1 El pueblo fue fundado en 1860 por cuatro familias: Gonzalez, Jiménez, Martin del Campo y Romo.
Toribio Romo tenia lazos sanguineos con estos Ultimos. Perteneciente al municipio de Jalostotitlan,
se le denomind Santa Ana de Arriba, para diferenciarlo de Santa Ana de Abajo, en el municipio de
San Juan de los Lagos. Cuentan que en sus origenes la rancheria era muy productiva y a partir
de la década de 1840 una sequia vy los rezagos de la guerra hicieron que la mayoria de sus pobla-
dores emigraran a Guadalajara y Jalostotitlan. A principios del siglo xx, después de la Cristiada,
el cura Roman Romo, hermano de Toribio, cambid el nombre del pueblo por Santa Ana de
Guadalupe y construyo la capilla que hoy alberga los restos de santo Toribio para honrar el
recuerdo del joven martir (entrevista con Alfredo Jiménez, oriundo de Santa Ana de Guadalupe,
Jalostotitlan, Jalisco, febrero de 1992).

2 Véase la historia del Barrio de Santa Teresita (De la Pefia y De la Torre, 1990).

3 Entrevista con las sefioritas Estefanita y Asuncion Jiménez Gonzalez, primas de Toribio Romo,
quienes cuidaron el santuario y se encargaron del catecismo infantil (Santa Ana de Guadalupe,
Jalisco, febrero de 1992).
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como uno de los 25 mirtires cristeros, un grupo de
sacerdotes asesinados durante la Guerra Cristera
(1926-1929), que ofrendaron su vida en defensa del
catolicismo. Al poco tiempo, la devocidn regional
en torno a Toribio cambi6 debido a que se esparcid
el mito de que el santo se aparecia a los migrantes
para ayudarlos a cruzar la frontera de manera ilegal,
obtener documentos migratorios o la green card, con-
seguir trabajo una vez que llegaban a Estados Uni-
dos o protegerlos de la migra o de los abusos de los
polleros. Este mito trajo consigo el progreso del po-
blado, que coincidi6 con la construccién de una ca-
rretera que hacia accesible la visita a la capilla, cuya
fisonomia se transformo para convertirse en un san-
tuario popular entre la comunidad transnacional.

En el presente, Santa Ana de Guadalupe recibe
a miles de personas que llegan a rendir homenaje a
santo Toribio en el lugar en el que se exponen sus
ropas ensangrentadas y sus reliquias.* Los fines de
semana, alrededor de 10000 peregrinos locales e
internacionales inundan el pueblo para externar su
gratitud o hacer un pedimento. A su paso, deposi-
tan retablos en los que agradecen sus milagros. Al
final de su visita compran mercancias religiosas con
la imagen del santo, con las que propagan su culto
en distintos lugares del pais y Estados Unidos (De la
Torre y Guzmin Mundo, 2010). En la actualidad,
los peregrinos constituyen una derrama econémica
regional que ha contribuido a colocar este pequeno
poblado en la geografia devocional religiosa, que si
bien no abarca el mapa mundial, figura en el nacio-
nal, de México, y el binacional, de México-Estados
Unidos.

La idea de que las ciudades globales han co-
brado mds importancia geopolitica que las mis-
mas naciones en las que se encuentran debido a su
funcién de centros nodales de la econdmica global
es ampliamente aceptada. Pero hay un mapa reli-
gioso paralelo, con sus propios puntos de acceso
y sus jerarquias de poder mundial que no ha re-

cibido suficiente atencidon. Nos referimos a los
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santuarios como puntos nodales de comunidades o
campos transnacionales. A diferencia de la expansion
global de las grandes religiones impulsadas por los
Estados-nacion imperialistas —Roma-catolicismo,
Inglaterra-protestantismo, Estados Unidos-congre-
gaciones evangélicas, Arabia Saudita-Islam—, que
han constituido ciudades globales, como La Meca
o el Vaticano, y han colonizado grandes porciones
del mundo, la transnacionalizacién desempena tic-
ticas de apropiacion territorial que se implementan
desde lugares periféricos y que ocurren en sentido
contrario a los ejes de colonizaciéon (Argyriadis y De
la Torre, 2012). En el presente, la religién, aunque
ignorada con frecuencia, es una parte importante de
los procesos de escalamiento o creacion y reordena-
miento de jerarquias espaciales.

En este articulo describiremos cémo la religion
contribuy6 al reescalamiento de Santa Ana de Gua-
dalupe como lugar nodo o “punto caliente” —hot
spot— de una geografia migratoria, y mostraremos
que éste fue causado por su significado religioso.
En su éxito también ha influido el hecho de que es
un sitio estratégico en otros campos, como el eco-
némico y el cultural, lo cual es valorado por otros
grupos de interés y agentes sociales para llevar a cabo
proyectos que le imprimen otros significados, a ve-
ces complementarios, pero también contradictorios.
Por un lado, se encuentra en una regién que es el
bastién emblemadtico de la cultura ranchera, central
para la identidad mexicana tradicional, que muchos
temen que estd amenazada. A su vez, se encuentra

4 La intervencion milagrosa de los santos tiene sus raices
en las practicas de la religiosidad popular basadas en el
culto a las reliquias, del cual se desprende el culto popular
medieval de la peregrinacién a los santuarios. Las reliquias
“pueden ser trozos de tela u objetos que pertenecieron a
los santos o sirvieron para su martirio, particulas de polvo
o de otros materiales recolectados en el emplazamiento de
sus tumbas, o incluso porciones de sus cuerpos; no tenfan
otro valor sino el basado en un conjunto muy especifico de
creencias compartidas” (Geary, 1991: 217).
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en la Ruta Cristera, a la que un segundo tipo de pe-
regrino va a honrar la supervivencia del catolicismo
y una forma especifica de nacionalismo mexicano.
Pero sobre todo, es una zona que ha experimentado
una reconfiguracion cultural profunda debido a la
emigracion hacia Estados Unidos.® De acuerdo con
Turner (1980), proponemos que se considere a santo
Toribio como un simbolo dominante de la regién,
pues condensa los rasgos identitarios® que han con-
tribuido a mitificar a la regién como cuna de la cul-
tura ranchera y a los pobladores como practicantes de
un catolicismo integral e intransigente, que dio lugar
ala Guerra Cristera, y como portadores del fenotipo
criollo o blanco. Es también un emblema multirrefe-
rencial que puede analizarse como un campo social
de significados encontrados entre varios agentes y
proyectos, que buscan instrumentar el simbolo para
generar cambios sin rupturas con la tradicion y reco-
nocimiento de nuevos actores (Turner, 1980).

Santa Ana también tiene una variedad de signi-
ficados para diferentes actores y representa una diver-
sidad de intereses para conseguir metas distintas. En
conjunto, estos usos y significados emocionales, his-
toricos, comerciales y religiosos se han combinado
para catapultar este antiguo remanso olvidado como
un lugar destacado a distintas escalas, que van de lo

regional a lo nacional y lo transnacional.

Literatura comentada

Nuestro proyecto retne tres lineas de investigacion
que no se relacionan con frecuencia. La primera es la
literatura sobre las economias urbanas y el papel de
la cultura en su transformacién. Los gedgrafos lla-
man la atencidn sobre los impactos desiguales y he-
terogéneos de la globalizacién (Brenner, 2004). El
neoliberalismo desafia las anidadas jerarquias tradi-
cionales de lo local, regional y nacional mediante la
distribucién desigual de recursos y de poder hacia

las regiones y ciudades en particular. Las ciudades,
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como argumenta Gillian Hart (2006), no se cie-
rran como contenedores arraigados, mas bien fun-
cionan mediante procesos cargados de energia de
constitucién de conexién y desconexion en los que
hay desviaciones, aberturas, contradicciones y posibi-
lidades de alianzas. Las ciudades, y las localidades en
general, se actualizan y son actualizadas por la inter-
seccion de sitios y planos de los campos sociales mds
amplios en los que se encuentran y por las estructuras
culturales y los regimenes de gobernanza, que pue-
den ser tanto proximos como distantes en el globo.

No sélo tenemos que tomar en cuenta estas
capas de poder maltiples, sino también los recur-
sos v el establecimiento de la agenda. Tenemos que
entender como y por qué las escalas se cruzan de
manera diferente en cada lugar, como incorporan
algunas localidades mds céntricas y provechosas en
circuitos de poder econémico y politico, y cdmo
marginan otras. Caglar y Glick Schiller (2011) de-
finen la escala como la clasificacién y la reclasifica-
cién de las unidades socioespaciales en niveles de
poder, influencia y relevancia diferentes e incluso
interconectados. Ello “sirve como taquigrafia con-
ceptual que nos permite hablar de la interseccién
entre dos procesos: la reestructuracion, que inclu-
ye los movimientos de las diversas formas de ca-
pital y la reorganizacién de las relaciones de poder
entre las unidades socioespaciales concretas de la

5 Retomamos el concepto de cultura como “la organizacion
social de significados, interiorizados de modo relativamente
estable por los sujetos en forma de esquemas de represen-
taciones compartidas, y objetivados en formas simbalicas,
todo ello en contextos historicamente especificos y social-
mente objetivados” (Giménez, 2007: 49).

6 Con “rasgos identitarios” nos referimos al sistema de repre-
sentaciones, valores y acciones compartidos por una co-
lectividad, mediante los cuales se diferencian de los otros,
se reconocen como parte de un grupo y son reconocidos
por el resto. En el contexto contemporaneo de “moderni-
dad tardia”, las identidades no son fijas, se transforman y
se negocian entre los actores de manera constante.
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gobernanza” (2011: 7). La escala de una localidad
estd determinada por su ubicacion espacial frente a
la interseccion entre procesos de cambio de escala y
de reestructuracién econdémica.

La segunda linea estudia el papel de la mi-
gracion en el cambio de escala de la influencia de
las localidades. Gran parte de las investigaciones
se centran en el papel de la cultura en la transfor-
macién de las economias urbanas (Florida, 2012;
Kong, 2001). Kong, por e¢jemplo, escribe sobre tres
fases de la politica cultural en la historia de Singapur:
la primera, para crear la nacién fuerte de Singa-
pur; la segunda, para crear un entorno de vida que
atraiga la fuerza de trabajo transnacional necesaria
para transformar Singapur en una ciudad global,
y la tercera, para crear singapurenses globales que
compitan en el escenario mundial. De hecho, las
ciudades a menudo utilizan de manera favorable la
inmigracién y la diversidad para reinsertarse en el

ambito geopolitico gracias a la comercializaciéon de
su multiculturalismo (Caglar y Glick Schiller, 2009;
Caglar, 2007; Bretell, 2006; Jaworsky et al., 2012).
A pesar de ello, gran parte de este trabajo no pres-
ta suficiente atencién a cémo los inmigrantes y los
deportados acarrean este ordenamiento o reordena-
miento de los centros urbanos y rurales.

En gran medida, ambos debates guardan si-
lencio sobre la religiéon. Eluden la cuestién de lo
que Van Dijjk llama “una comprensién subjetiva
de nociones geogrificas de escala y de reposicio-
namiento escalar” (2011: 121). Shinji Hirai (2009)
describe un proceso similar al tratar el cambio de
escala imaginaria impulsado por los recuerdos y los
sentimientos de nostalgia, la historia y el signifi-
cado sagrado. Los lugares asumen mayor o menor
protagonismo en funciéon de sus posiciones cam-
biantes dentro de los imaginarios y recuerdos de es-
tos paisajes religiosos mundiales. Por otra parte, las
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ciudades no siempre se reajustardn en su totalidad.
Mds bien, los puntos calientes particulares forman
parte de determinados tipos de circuitos nacionales
y mundiales de poder que, a su vez, se vinculan con
determinadas localidades. Queremos recalcar que
estos lugares no sdlo se convierten en “calientes”
por su importancia econdmica o politica, sino tam-
bién por su papel subjetivo-imaginario y su signifi-
cado religioso.

¢Qué define, entonces, un punto caliente?
En Amsterdam y Réterdam, las relaciones entre
los lugares especificos ocurren donde las asociacio-
nes de inmigrantes, iglesias, sociedades funerarias y
jefes tribales de la didspora estin creando, desde su
localidad, un mundo ritual transnacional de interac-
ci6n global. Estas instituciones vinculan los puntos
calientes en varias ciudades, que a su vez reorde-
nan las relaciones escalares de los espacios urbanos a
los que estin conectados. La Haya, segiin Van Dijk
(2011), cobra mis importancia que Amsterdam co-
mo puerta de entrada mundial porque enlaza puntos
calientes religiosos de escala y naturaleza diferentes.
El reescalamiento transnacional del culto a santo
Toribio se explica a partir del impacto regional que
ha tenido la migracién de los pobladores de los Altos
de Jalisco a Estados Unidos. Por ello, Toribio Ro-
mo, aunque canonizado como mirtir de la Guerra
Cristera, hoy es considerado el santo patron de los
migrantes.

Una explicacién es que muchos poblados en
México practican el culto binacional a los santos.
Esto genera un intercambio de remesas religiosas,’
tanto para el financiamiento de la fiesta, como para
la circulacién de bienes religiosos con los cuales los
migrantes extienden su fe y la fiesta a los lugares de
destino en Estados Unidos. Con su préctica, se es-
tablece un campo religioso transnacional que enla-
za puntos calientes religiosos de escala y naturaleza
diversas.

Por un lado, la fiesta religiosa se ha convertido

en un evento clave para el regreso anual a los pueblos
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de origen, que favorece el mantenimiento de los
lazos con la comunidad y genera una importante
inversion, pues las divisas de los migrantes pagan la
fiesta y financian obras de mejora del poblado (Arias
y Durand, 2008). Por otro lado, las imigenes y la
devocidn a los santos “emigran” también a Estados
Unidos, donde se les montan altares y se organizan
festividades tradicionales en simultaneidad con sus
fiestas en México (Levitt y Glick Schiller, 2004).
Las imdgenes catolicas, al ser relocalizadas en otros
contextos nacionales con regimenes de diferencia
cultural (Segato, 2007), en los que los migrantes
experimentan un contexto de diversidad étnica y
nacional, se resimbolizan como emblemas de dis-
tincién étnica y nacional, para reconocerse entre si
y diferenciarse del resto (Odgers, 2008).

Las virgenes migrantes y los santos viajeros re-
presentan también una estrategia de desplazamiento
transnacional de referentes identitarios (Pratt, 2006:
29). Una explicacion de su reescalamiento transna-
cional es que los migrantes mexicanos cargan sus
imdgenes y con ellas un pedazo de su tradicién, tan-
to en su recorrido para cruzar la frontera como en
el nuevo lugar de destino (Moran, 2000). Los san-
tos, virgenes y Cristos, si bien son emblemas iden-
tificadores de grupos particulares —en escala local
y regional—, mediante su traslado y nueva locali-
zacion son instrumentados como marcadores terri-
toriales. Con ello, su devocion local se extiende y
demarca nuevos territorios en los espacios adonde
el viaje y la migracidn los lleva. De esta manera,
los simbolos catdlicos, sacados de sus santuarios, se
instrumentan para marcar el territorio en espacios
extranjeros y andnimos, y tienen la capacidad de ex-
tender y refundar territorios locales en otros lugares

(Segato, 2007).

7 Las remesas no sélo son monetarias. Con las remesas reli-
giosas se ponen en circulacion imagenes devocionales, ob-
jetos rituales y servicios religiosos, por medio de los cuales
ocurre un intercambio (Rivera, 2011).
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Ello también produce transformaciones en los
sentidos practicados en las localidades, que atribu-
yen a los santos poderes protectores del nuevo pro-
blema migratorio. En muchos casos, la religiosidad
popular® se adecua al desplazamiento y replica imi-
genes que salen de sus santuarios y viajan adonde
estan los migrantes, como sucede con las virgenes
peregrinas y los Cristos migrantes’ que, como en
este caso, transforman los santuarios de culto local
o regional en lugares nodales de las redes de mi-
gracién en un mapa binacional. Por e¢jemplo, en el
Estado de México, esta accion ha permitido man-
tener los lazos y vinculos de una comunidad trans-
nacional, entre los tlacotenquenses que se quedaron
y los que residen en California, del otro lado de la
frontera (Truax, 2011). Asimismo, se tiene noticia
de réplicas de virgenes conocidas de manera cari-
fosa como ‘“‘virgenes indocumentadas” porque cru-
zaron la frontera sin papeles (Hirai, 2009). De igual
manera, el performance del via crucis viviente ha sido

retomado por la pastoral migratoria para dramatizar
el paralelismo entre la pasiéon de Cristo —sufrimien-
to, dolor y muerte— y la de los migrantes (Iglesia
en América 55, citado en Bobadilla, 2007). Otra
estrategia en la que la religiosidad popular se imple-
menta para rearticular la situacién migratoria que
divide comunidades es la peregrinacién de santos y
virgenes a través de la frontera para demostrar que
ni Dios ni la “madre de los mexicanos” —la Virgen
de Guadalupe— necesitan documentos para acudir
adonde estan los suyos. Un ejemplo es el movimien-
to Antorcha Guadalupano, que cada afo recorre 75
poblados de la ruta migratoria del este de México y
Nueva York, divididos por la frontera pero unidos
por una misma fe (Gélvez, 2009).

En suma, no podemos ignorar que la vida reli-
giosa es un factor importante en el ordenamiento y
reordenamiento de la clasificacion de las jerarquias
geopoliticas, tanto en sus aspectos subjetivos como
en los poderosos intereses econémicos y politicos

que la rodean. Como mostraremos, las instituciones

8 Con “religiosidad popular ” nos referimos, no a una religio-
sidad degradada o en oposicion a la religion oficial, sino al
sentido practico de la religion en el que se negocia de ma-
nera permanente la continuidad de la tradicion vy la tradi-
cionalizacién de lo nuevo. En la religiosidad popular, como
resalté Bonfil Batalla (1990), se renueva continuamente la
identidad y la pertenencia a una tradicién. “Los usuarios
de religiones (populares) estan poco preocupados por el
origen de sus creencias y practicas y si en cambio, por la
eficacia de su version de la religion. Ellos se apropian de
simbolos vy los aplican o los reinterpretan en situaciones
particulares con el fin de ayudarse a si mismos (a resol-
ver sus situaciones financieras o a curarse de alguna en-
fermedad). Los usuarios de la religién popular no tienen
escrupulos acerca de mezclar e incorporar elementos a fin
de satisfacer sus necesidades, independientemente de que
ellas sean espirituales o materiales” (Rostas y Droogers,
1995: 87).

9 Esta estrategia se describe en el estudio sobre la peregri-
nacion de El Sefior del Calvario, originario del poblado de
Tlacotenco, Estado de México, hoy reconvertido en “Cristo
de los migrantes” (Truax, 2017).
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y comunidades religiosas pueden modificar la es-
cala de las localidades no sélo porque son parte de
los paisajes imaginarios y fisicos con los que sus se-
guidores se identifican, sino también porque son
instituciones econdémica y politicamente poderosas.
Ademads de la migracién, habrd que considerar que
las peregrinaciones crean paisajes religiosos mun-
diales, y dentro de ellos, dan forma a las jerarquias
de poder. Las peregrinaciones se definen como los
viajes realizados por personas en busca de una san-
tidad, de la verdad, del milagro y de lo sagrado. Son
a la vez institucionales y populares (Cohen, 1992).
Los santuarios ofrecen puntos fijos y estables, or-
denan el espacio y definen el territorio practicado
en ciclos repetitivos. Los santuarios confieren cen-
tros y periferias. Demarcan la experiencia colectiva
de dentro-fuera, cercano-lejano, privado-publico,
propio-anénimo. Representan paradas en las rutas
y caminos, pero también imponen limites y fronte-
ras (Barabas, 2004: 27). Como sefiala Aguilar, “las
devociones alrededor de nuevas reliquias apuntan
también a la difusion de estos centros en circuitos que
se extienden allende las fronteras y se relocalizan
en la construccién de comunidades imaginadas”
(2012: 659).

Para entender esto, sélo hay que pensar en los
intereses econdmicos y politicos masivos que cada
afio afectan el Hajj o el Camino de Santiago. Va-
rios estudiosos describen las posiciones cambian-
tes y el estado de determinados lugares a medida
que ascienden o retroceden en importancia como
lugares de peregrinacion. Eade y Garbin (2007),
por ejemplo, describen la apariciéon de nuevos cen-
tros sagrados y periferias provocados por la migra-
ci6én congolefia y polaca a Londres. De la Torre
(2008) argumenta que las peregrinaciones en Mé-
xico no sdlo se procuran como pricticas devocio-
nales tradicionales, sino que los santuarios, al ser
espacios cargados de memoria y sentido de identi-
dad, han sido revalorados en contextos de movilidad

y transterritorialidad como anclajes de los sujetos
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transmigrantes, desplazados que por su condicién
liminal y en transito experimentan la falta de refe-
rentes de pertenencia territorial e identitaria. Las
practicas de peregrinacidn a los santuarios antiguos
o recién fundados contribuyen a apropiarse de los
territorios anénimos y a generar espacios de refe-
rencialidad comunitaria. La movilidad de la migra-
cién demanda una respuesta que combine transito
y enraizamiento, ofrecida por la peregrinacién y el
santuario.

Con frecuencia, los lugares de peregrinacion,
como Santa Ana, se convierten en sitios de conten-
cién. Lugares historicos y culturales son recorda-
dos de forma diferente por los actores, que por lo
general tienen intereses diferentes, incluso en con-
flicto, y deben desempefiar una variedad de fun-
cilones para los tipos de personas. Multiples actores
luchan por el replanteamiento y control del pro-
ceso de cambio de escala y las formas en que los
recuerdos de los lugares especificos se narran y se
despliegan (Legg, 2007; Macdonald, 2013; Daugb-
jerg, 2014) para recrear los sitios en la imaginacién,
redisenar y reestetizar los paisajes. Lo que nos in-
teresa es destacar “el reconocimiento que otorga
la tradicién [como] una forma parcial de identi-
ficacién. Al re-escenificar el pasado introduce en
la invencién de la tradicién otras temporalidades
culturales inconmesurables” (Bhabha, 2002: 19).
No es nuestro objetivo explicar la persistencia de
la tradicién, sino la manera en que nuevos actores
con proyectos innovadores recurren al poder de la
tradicién y de los emblemas de identidad para re-
inscribirse en la sociedad. Si bien la version oficial
nacional o regional difiere de manera significativa
de los modos mediante los cuales la gente normal
reconoce el sentido y recuerda un lugar (Hoels-
cher y Alderman, 2004), a veces los recuerdos in-
dividuales y colectivos regionales estan forjados
en lo material y lo discursivo para “sustituir” o con-
tradecir las memorias oficiales o para resistir la ten-
dencia a olvidar (Azaryahu, 2003; Muzaini, 2013).



De hecho, muchas personas y grupos han adoptado
“politicas de escala” para apropiarse desde abajo, de
manera simbdlica y material, de los espacios.

En nuestro caso, la migracion, el turismo, el
folclorismo y la religién influyen en conjunto en
el reposicionamiento de Santa Ana en un mapa bi-
nacional. Este poblado es atravesado por hilos de me-
moria historica regionales que se entrelazan y crean
una especie de palimpsesto compuesto por multiples
capas de memoria, por diferentes paisajes sobrepues-
tos que coexisten, se complementan entre si ¢ im-
pulsan este proceso de cambio de escala. Nuestra
historia, pues, no solo se trata de cémo la religion
reescala el lugar, sino también de como multiples ni-
veles de gobierno y actores con posiciones desnivela-
das compiten por contar la historia y resignificar sus
simbolos dominantes de un modo determinado para
legitimar sus proyectos. Por lo tanto, lo que explica la
notable transformacion de Santa Ana es su capacidad
para ser utilizado por varios grupos para multiples
propésitos. Por ende, su capacidad de reescalamiento
dependeri de su competencia para inspirar conexio-
nes entre lugares y gente perteneciente a ellos (Al-
derman, 2003). Dicho de otra manera: “cuanto mds
resonancia entre la gente tenga un relato o una ac-
ci6n en términos de empatar sus significados, mayor

serd su impacto” (Muzaini, 2013: 393).

Los muiltiples hilos del reescalamiento
de Santa Ana

Describiremos al menos cuatro tramas interco-
nectadas que se fomentarfan la una a la otra y que
han contribuido al cambio de escala de Santa Ana.
En conjunto, forman una especie de caleidoscopio
por medio del cual los residentes, turistas, emigran-
tes y peregrinos se apropian de este espacio que po-
see multiples historias y significados, que se vuelven
alin mids significativos cuando funcionan/operan de

manera simultinea.

Estas tramas establecen una negociacion entre
“actores-proyecto” diversos que actian para definir
la vocacion del territorio mediante la constante in-
tervencion en la transformacion del paisaje material
de acuerdo con la concepcidn de paisajes culturales,
es decir, imaginados y construidos socialmente. En
esta dindmica entran en juego varias narrativas de
identidad; muchas apelan a la memoria y otras ve-
lan por domesticar el progreso presente y futuro que
les permite ingresar a la modernizacién. En el caso
de Santa Ana, identificamos las siguientes tramas o
proyectos que se entrecruzan: a) la reivindicacion
de los catdlicos como tierra santa; b) la memoria y la
nostalgia de la cultura ranchera —catolicismo, ma-
riachi, tequila y bellas mujeres—; c) la migracién a
Estados Unidos y la didspora a los Altos, y d) el pro-
yecto turistico para reconvertir la peregrinacién en
proyecto turistico.'

Una variedad de actores —Iglesia, gobiernos,
pobladores, migrantes y empresas regionales— en-
cabeza estos proyectos que representan sus logicas
e instrumentan recursos distintos. Su interaccién
amplia los marcos interpretativos, confiere reinter-
pretaciones y renueva la instrumentacién funcional

de los simbolos y las tradiciones. Veamos cada uno.

LA TIERRA SANTA DE LAS RAICES CATOLICAS
Y EL MARTIRIO CRISTERO

Santo Toribio simboliza la memoria de un pueblo
que se reconoce por su fe en el catolicismo conser-

vador. Mis que en ninguna otra regién de México,

10 Los datos se obtuvieron durante un trabajo etnogréafico em-
prendido en 1990, que ha continuado de manera esporadica
por décadas. La etnografia se basa en visitas al santuario
—en 1990, 2001, 2008, 2014 y 2015—, donde se llevaron a
cabo entrevistas con varios actores y se tomaron registros
fotogrdficos de los exvotos, y notas en diarios de campo.
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el catolicismo prevalece en el suelo, el espiritu y el
entorno fisico de los Altos de Jalisco. Los pueblos y
ciudades de la regién funcionan en torno a los si-
tios sagrados y los santuarios de peregrinaciéon, que
constituyen una geografia sagrada. La obra misione-
ra traida por las 6rdenes religiosas durante la época
colonial, en especial por los franciscanos, marco la
historia y la identidad de la regién mediante el ca-
tecismo vy la castellanizacion (Gonzélez, 1983: 15).
La religion catdlica logrd unificar a los pobladores
y vincular a los pueblos mediante las devociones
a virgenes, Cristos y santos traidos de Espaia, los
cuales se asociaron a milagros y apariciones. Con
el tiempo, sus templos adquirieron fama de santua-
rios de peregrinacién y se convirtieron en lugares
de encuentro regional dentro de una geografia de
intercambio comercial que coincidia con las fiestas
religiosas. Este es el caso de San Juan de los Lagos,
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region estratégica en el comercio porque es paso
obligado para la explotacién minera.

Los Altos es también tierra de rancheros, en su
mayoria ganaderos que lograron articular la socie-
dad mediante las estrategias fincadas en las relacio-
nes de parentesco, en la que el catolicismo jugd un
papel decisivo para mantener un sistema oligarquico
local (Fébregas, 1986; Lopez, 1999). La region tam-
bién fue tierra de vocaciones, en parte porque las fa-
milias acomodadas acostumbraban enviar a sus hijos
varones a estudiar a los seminarios y algunos conti-
nuaban su carrera sacerdotal (Tapia, 1986), por lo
que se construyeron multiples seminarios que han
sido semillero de sacerdotes y religiosos, hombres
y mujeres, que han tenido un importante papel en
la evangelizacion de todo el pais. Adn en el presen-
te representa una cuna de devociones sacerdotales,
pero sobre todo sigue siendo “el nucleo duro del



catolicismo conservador en México” (De la Torre y
Gutiérrez, 2007)."

Destaca el hecho de que esta region fue un te-
rritorio que resistié los avances de la laicizacién y
los embates anticlericales emprendidos en el siglo
XIX por los liberales y los jacobinos, que lideraban
un proyecto de nacidn establecido sobre la autono-
mia y supremacia del poder civil sobre el religioso
(Gonzilez, 2001: 10). Ante la aplicacién de las le-
yes liberales, la Iglesia decidid cerrar los templos al
culto publico y el Estado emprendié una persecu-
cién religiosa. Los altefios tomaron las armas para
defender su fe y salieron a combatir a los federales.
Se identificaron como “cristeros” por su lucha en
nombre de Cristo Rey. De 1926 a 1929, miles de
habitantes de pueblos y rancherias de los Altos se
sumaron a la Guerra Cristera, que dej6é como saldo
las muertes de combatientes y sacerdotes, venerados
desde entonces como mdrtires cristianos. Algunos
fueron santificados por el papa Juan Pablo Il y se han
convertido en emblema de una de las guerras mas
sangrientas que ha vivido el pafs, mds importante
para esta region que la Revolucién agraria de 1910
(Meyer, 1973).

Aunque en la historia oficial del México priista
y en la misma institucioén catélica se quiso silenciar
este episodio, los catodlicos altenos se esforzaron por
mantener vigente el recuerdo de los hechos; escri-
bieron memorias y dejaron marcas en los lugares
en los que murieron los martires y combatientes.'?
Una de las estrategias para mantener viva la memo-
ria fue erigir ermitas y capillas, o poner cruces en
los sitios en los que cada uno de los martires de-
rram6 su sangre. Los familiares resguardaron los
restos y las ropas ensangrentadas de las victimas, in-
cluso establecieron museos cristeros para preservar
su historia. En el caso de santo Toribio, sus fami-
liares construyeron las ermitas en Tequila, reco-
gieron restos de su sangre, que hoy se exponen en
algodones; guardaron las reliquias y la ropa ensan-

grentada, y en 1978 esto empezd a exhibirse en la

capilla construida en su honor. Su hermano, el cu-
ra Roman, se encargd de escribir su hagiografia,
promover su beatificacion y mantener su devocién
entre la red de familias de Santa Ana. Sus primas
se encargaron de registrar en un cuaderno los agra-
decimientos por favores y milagros recibidos, tes-
timoniados por los devotos al mértir. En 1990, el
cuaderno registraba 20 agradecimientos, la mayo-
ria de pobladores de San Miguel el Alto, poblacion
vecina a Santa Ana, quienes agradecian milagros
de curaciéon de enfermedades terminales y secue-
las de accidentes. Habia uno especial, que narraba la
aparicién de un garrafén de agua en medio del de-
sierto, el cual salvd la vida a dos hombres que se
hallaban extraviados y que se habian encomendado
a Toribio. Este profundo catolicismo, fundamental
para la identidad del altefio, asegurd que la region se
mantuviera como el dltimo bastién de la moviliza-
cidn politica cristiana, por medio del Partido De-
mocrata Mexicano (PDM).? Su historia y memoria
religiosa, asi como sus compromisos actuales con la
fe, son los hilos que ubican a Santa Ana en un pa-
norama sacro real e imaginario, que ha impulsado el

aumento de su prominencia.

n La cartografia de la diversidad religiosa en México, basa-
da en los datos censales de poblacién de 1950 a 2000 se-
gun su pertenencia a una religion, muestran que la region
de los Altos de Jalisco mantiene porcentajes de pobla-
cion catodlica “extraordinariamente altos”. El municipio de
Jalostotitlan es uno de los 20 cuya poblacién catdlica se
encuentra por encima de 99.5% (Gutiérrez, 2009). Hubo
una ligera disminucién en 2010, con 98.75% de poblacién
que se declard catolica. Por ello se puede concluir que
la region no ha experimentado las dinamicas de cambio
religioso que se viven en otras zonas del pais, sea por
conversion a iglesias evangélicas o por abandono de la
practica.

12 Notas de trabajo de campo, enero de 1990.

13 Algunos de los ultimos lideres del poM, el cual representa-
ba la ideologia sinarquista, eran originarios de Santa Ana
y familiares de Toribio Romo, como don Alfredo Jiménez.
Notas de trabajo de campo, 22 de enero de 1990.
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LA MEMORIA'Y LA NOSTALGIA DE LA
CULTURA RANCHERA

Santo Toribio condensa también los rasgos de la cul-
tura ranchera altefia que han contribuido a crear una
especie de orgullo regional que enaltece sus costum-
bres y su fenotipo racial. Santa Ana de Guadalupe,
lugar de nacimiento de Toribio y donde se localiza
su santuario, es una rancheria del municipio de Ja-
lostotitlan, en los Altos de Jalisco. La identidad al-
tena ha establecido una demarcacién que le permite
diferenciarse del resto del pais, al mismo tiempo que
reclama simbolizar la esencia de la nacién. Algunos
de estos rasgos son el paisaje natural semidesértico,
la ganaderfa y el comercio como principales activi-
dades productivas —que contrastan con la cultura
agricola de otras partes del pais— vy el orgullo por ser
una poblacién de gente blanca —como ellos dicen:
“todos son giieros y de ojos claros”—, rasgos que los
diferencian de los mestizos del centro del pais y de
los indigenas mexicanos. Este sentimiento le impri-
me a su identidad una especie de “superioridad ra-
cial”, que ha influido en que se mantengan los altos
niveles de endogamia que caracterizan el tejido so-
cial de la regién (Fibregas, 1986).

De manera paraddjica, los altefios deman-
dan que ellos representan al México criollo. Argu-
mentan que gran parte de los simbolos folcloricos
mediante los cuales se identifica la mexicanidad
provienen de Jalisco: los charros, la belleza criolla
de sus mujeres, el tequila —bebida nacional—y
los sones y las letras del mariachi. A partir de la se-
gunda mitad del siglo XX, debido a la difusion del
cine mexicano, la regién de los Altos de Jalisco se
convirti6 en el referente emblemadtico del imagina-
rio del México ranchero y criollo, convertido en un
lugar comun en la ideologia de los medios masivos
de comunicacién, en especial del cine mexicano y
la cancién ranchera (Florescano, 2004). Estos cle-
mentos pueden considerarse estereotipos que cons-

tituyen una estampa alegdrica —una postal— que
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reproduce “marcas” —como tequila, salsas, cerve-
zas, restaurantes, dulces, etc.— para posicionar “lo
altefio” en un mercado nacional y global. Incluso en
el presente se usan para publicitar el atractivo turisti-
co de la regidn en la pagina web de la Ruta Cristera
en los Altos de Jalisco.!

De igual manera, la cancion ranchera interpre-
tada por mariachis ha inmortalizado el cardcter ma-
cho y bravio del charro jalisciense. Estas canciones
fueron propagadas con profusion por las disqueras
y la radio —la XEw, La voz de la América Latina—y
mis tarde por los programas de televisién de varieda-
des musicales. Asi, la imagen del altefio se convirtio
en una de las estampas preferidas del folclor nacional,
coronado sobre todo en los dmbitos del nacionalismo
cultural mediante la masica, la cancién y la danza, con
el jarabe tapatio siempre presente en las coreografias
regionales ¢ incluido en los programas del Ballet
Folklérico de México. Estas imdgenes y sonidos
contintian profundamente asociados con la region.
Aunque ya no estan presentes en la vida cotidia-
na, se reproducen como estereotipos que llaman a
la nostalgia y al orgullo en los eventos festivos y se
mantienen vigentes porque han estado abiertos a su
mercantilizacién y modernizacion.

LA MIGRACION A ESTADOS UNIDOS
Y LA DIASPORA A LOS ALTOS

A lo largo de la historia y aiin en la actualidad, los
Altos de Jalisco son una de las principales regiones de
expulsiéon de emigrantes a Estados Unidos. Los
devastadores efectos de la Guerra Cristera hicieron
que muchos hombres buscaran oportunidades en

el Programa Bracero y encontraran empleo en la

14 Disponible en linea: <http://rutacristera.blogspot.mx/2010/
03/la-elaboracion-de-esta-ruta-surge-ante.html>. Consultado
el 1septiembre de 2015.
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RENEE DE LA TORRE » Santo patrono de migrantes. Santa Ana de Guadalupe, Jalostotitlan, Jalisco, México, marzo de 2015.

agroindustria estadounidense. Estas raices migrato-
rias transformaron de manera sustancial la organi-
zacion social de la regidn, su base econémica y sus
costumbres (Durand y Massey, 2003). En el muni-
cipio de Jalostotitlan, donde se ubica el santuario de
santo Toribio, se estima que la mitad de la poblacién
en edad laboral vive “del otro lado”. La region re-
cibe beneficios econémicos y depende en gran parte
de las remesas que envian los migrantes. Cerca de
1.4 millones de jaliscienses vive en Estados Unidos
y casi 2.6 millones de los nacidos alld son hijos de
gente de la regién. Numerosos habitantes de Jalisco
tienen algin pariente que vive en “‘el Norte”. El es-
tado ocupa el tercer lugar en la recepcion de remesas
de migrantes, después de Michoacin y Guanajuato.
En 2010, 11.37% de las familias de Jalostotitlin re-
cibi6é remesas de Estados Unidos (Conapo, 2010).

Cuando Toribio Romo fue canonizado, la
emigracion a Estados Unidos todavia se consideraba
algo temporal, una manera de ganar dinero sufi-
clente para regresar a México y vivir mejor (Arias,
2016). Pero en realidad, ahora muchos migrantes
han obtenido la ciudadania estadounidense y no
desean volver. Otros, sin documentos, no pueden
obtenerla, y algunos mas han regresado deportados
a México en fechas recientes. A pesar de todo, cada
afio miles de migrantes regresan a sus comunidades
de origen para asistir a los festejos del santo patro-
no. En muchos pueblos pequenios, en fechas cerca-
nas, cada uno celebra su dia del migrante (Durand,
1998; Gonzilez de la Rocha y Escobar, 1990).
Estos festejos constituyen importantes inversiones
de dinero y suele ser cuando se hacen mejoras sig-
nificativas al entorno fisico y social. Ademas, son
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ocasiones de reencuentro entre los migrantes que
regresan y sus familiares que se quedan en México,
en las que se reactivan y fortalecen los lazos de con-
tinuidad y pertenencia. Los rituales y pricticas re-
ligiosas que los migrantes realizan con sus santos
y comunidades de origen permiten que haya un
sentido de continuidad sociocultural en el contexto
de ruptura espacial. De hecho, el culto a los santos
produce una economia politica de la nostalgia que,
en el caso de Santa Ana, contribuye también a la
creciente prosperidad de la localidad (Hirai, 2009).

Esta dindmica ha transformado esta drea rural
de varias maneras, que a veces entran en conflicto.
Algunas remesas se utilizan para remodelar el pai-
saje segun las imigenes que motivan la nostalgia
“ranchera” de los migrantes y los lugares se estili-
zan como un parque de atracciones o Disneylan-
dia. Otros recursos se destinan a crear pueblos estilo
hacienda y convertir campos antes usados para el
cultivo del maiz en plantaciones de agave tequilero.
Las instituciones y negocios que soportan esas vi-
das transnacionales también abundan en la region,
como agencias de transferencias de dinero, como
Western Union, y restaurantes que ofrecen comida
californiana, china, tex-mex, pizza, hamburguesas y
sushi, por ejemplo. De esta manera, los Altos se ha
convertido en un simbolo icénico de un nostalgico
pasado ranchero idealizado y codificado por indus-
trias culturales y hecho posible gracias a las remesas.
Al mismo tiempo, ha tenido grandes y significativas
transformaciones al pasar de la granja familiar a la
empresa agroindustrial, sobre todo de los ramos le-
chero y huevero, y al experimentar la gran fragmen-
tacion social que ha traido consigo la migracion y la
industrializacién (Lopez, 1999).

Instancias de gobierno y la Iglesia catdlica, por
supuesto, tienen una participacion en todo esto. El
Gobierno del Estado de Jalisco, por medio de su
Secretaria de Turismo, ha visto en las muestras ma-
sivas de fe y el regreso temporal de los migrantes
una oportunidad para el desarrollo de la industria
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ReNEE DE LA TORRE » Agradecimiento a santo Toribio Romo por ayudar a
cruzar la frontera. Santa Ana de Guadalupe, Jalostotitlan, Jalisco, México,

marzo de 2015.

turistica. Desde el afio 2000, con apoyo del nue-
vo gobierno del Partido Accién Nacional (PAN), de
orientacidn catdlica y conservadora, se promovio la
inversion en la Ruta Cristera para hacer caminos,
remozar los pueblos y construir arcos de entrada.
Por ejemplo, en la entrada de Jalostotitlin se cons-
truyd un arco que anuncia su identidad de pueblo
diaspérico: “La tierra a la que todos quieren volver”.
Tanto la migracién como la religién han influi-
do en el reescalamiento de Santa Ana 'y confluyen en
la transformacién del sentido del culto a santo Tori-
bio. En el momento de su canonizacidn, si bien era
un martir con devocidn local, para la Iglesia catoli-
ca nacional no era el mis importante, sino uno mds
en la lista de 20 santos, encabezada por Cristobal de
Magallanes. Gracias al mito de su aparicién como
auxiliador de los migrantes fue reconocido como su
santo patrén protector. Este hecho fue propiciatorio
del reescalamiento y la prosperidad de Santa Ana.



Los relatos acerca de esta transformacioén sue-
len contar que un hombre llamado José lleg6 al san-
tuario buscando a alguien de nombre Toribio para
pagar una deuda. José tratd de cruzar la frontera tres
veces, las mismas que lo regresaron, pero aunque se
quedo sin dinero y sin esperanzas, Dios no lo aban-
dond. En su tltimo intento, se encontrd con un
hombre llamado Toribio que le ofrecib ayudarlo a
llegar al “otro lado” y encontrar empleo. Asi fue co-
mo José logrd entrar a Estados Unidos. Una vez que
alcanzd su sueno, le preguntd a su benefactor quién
era y como se lo podia agradecer, y éste le respon-
dié: “soy Toribio, si me buscas, cualquiera que viva
en Santa Ana de Guadalupe me conoce”. Dos afos
después, José fue a Santa Ana a darle las gracias a
Toribio. Cuando preguntd por €l, los habitantes del
pueblo respondieron que ahi no habia ningiin Tori-
bio excepto por “el padre Toribio, que descansa en
la capilla”.’s Al entrar en la capilla, José vio la foto
de Toribio, sus restos en el altar y algunas de sus ro-
pas ensangrentadas en escaparates, y reconocié que
era el mismo que le habia ayudado (Guzmain, 2002).

Aunque nadie conoce con exactitud su ori-
gen, este relato milagroso se ha propagado como
el fuego y ha convertido a un mirtir cristiano en el
santo patron de los migrantes. Muchos otros relatos
y testimoniales le atribuyen a santo Toribio apari-
ciones como guia o protector de personas que cru-
zan la frontera hacia Estados Unidos. Sus seguidores
dejan notas en su santuario que dicen cosas como
“Gracias santo Toribio por ayudarme a cruzar el
desierto”, “Gracias por ayudarme a conseguir una
visa” o “Gracias a ti consegui un empleo”.!® Los
exvotos reproducen de manera continua el mito de
su aparicién en el trayecto fronterizo y de su inter-
cesion milagrosa en los momentos de peligro y des-
amparo, pero también objetivan el compromiso de
visitar Santa Ana para agradecerle a Toribio, “padre
de todos los migrantes”. En el siguiente testimonio
impreso en un cartdn, a manera de exvoto, se apre-

cla como se conjugan estos elementos:

Tecoman Colima Dagoberto Rodriguez Chévez
sobrebibiente del trayle que abandonaron en Vitoria
Texas el dia 10 de mallo del 2003 o glorioso y rey de
los emigrantes Santo Toribio Romo. Te bengo a dar
grasia por abernos sacado de ese treyle en que mu-
rieron 18 persona de los estados de Huajaca Colima
y Puebla y de Honduras y de Estado de Mexico 1lo
Dagoberto te bengo a dar grasias y a entregarte mi
corazon porque aun no se me olbidan tus palabras
cuando nos sacaste del trayle bestido de emigrasion
aun recuerdo tus palabras ay de aquellos que sobre-
biban iran a santa ana de Guadalupe Jalisco. Y pre-
guntaran por Toribio Romo el fue el que me mando
y luego dos dias antes de que tubieramos corte se
nos presento un sacerdote disiendonos ban a salir
pero ban a ir caminando a buscar a ese hombre que
los ayudé y le daran las grasias es por eso hermanos
que he venido desde de mi tierra caminando y pi-
diendo comida por el camino, él sabe que no tra-
ygo ni un sentavo ni para regresar a mi tierra. Pero
bengo a darle grasias padre ten en tu seno y gloria al
nino que tenia 6 afios y a su padre que se murieron
abrasados y a los hermanos de Juventino Rosas Gto.
[...] Grasias Sto Toribio yo y mi familia te damos
grasias [...] padre de todos los inmigrantes. Salida de
Tecomin Colima. 29 de enero 2004 (transcripcion
textual del exvoto, santuario a santo Toribio, Jalos-

totitldn, marzo de 2015).

Aunque la Iglesia catdlica no reconoce estos mi-
lagros y prefiere fomentar el culto al santo como
patrén de nifios enfermos, ha explotado con habi-
lidad la fama de patron de migrantes y comercializa
de manera activa parafernalia religiosa, y bendice

15 Extraido de la pdgina de internet dedicada a las fiestas pa-
tronales de Lagos de Moreno, en octubre de 2001, en la
seccién dedicada a los “Visitantes migrantes”, como una
invitacion para acercar a los paisanos a visitar el santuario.
La pagina <www.lagosvirtual.com> ya no esta disponible.

16 Tomado de los exvotos expuestos en el camarin del san-
tuario, septiembre de 2014.
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estampas, novenarios, calcomanias y medallas que
hacen alusidn a la proteccién en el camino, la expe-
riencia de la migracion y el transporte y los caminos.

Otro aspecto clave para la popularizacion de
santo Toribio es que es el Gnico entre los santos
martires que cuenta con patrocinios. Ademds de
ser el santo de los migrantes, es el santo del fatbol.
El padre Gabriel Gonzilez, parroco de Santa Ana,
originario de San Miguel el Alto, donde se ubica la
fabrica de camisetas de los equipos de la liga nacio-
nal de futbol de la marca Atlética, promovid la visita
de futbolistas y entrenadores de equipos popula-
res —las Chivas de Guadalajara—. Estos eventos se
publicitaron en medios de comunicacién para que
santo Toribio se reconociera como el patrén mila-
groso del futbol. Este patrocinio fue alentado por la
venta outlet'” de camisetas de fatbol en el Santuario
de Santa Ana (entrevista con el padre Gabriel Gon-
zilez, Santa Ana, 29 de diciembre de 2001).

Santo Toribio también es reconocido por ser
un santo milagroso para sanar el cancer. En el salon
en el que los fieles ofrendan sus retablos, hay agra-
decimientos de milagros recibidos que incluyen los
logros personales, como graduaciones o premios,
trofeos de ftitbol, nacimiento de bebés, sanacién de
secuelas de accidentes automovilisticos y proteccion
contra secuestros y situaciones de inseguridad, muy
frecuentes en la region.

Santo Toribio es un santo que protege la ilega-
lidad, pero dentro de los cauces catolicos. La devo-
cién hacia su figura se refuerza de manera constante
con las imigenes candnicas centrales del catolicismo
mexicano, en especial, por la fe que ¢él dedicaba a la
Virgen de Guadalupe. Por esa razon, Santa Ana cam-
bi6 su nombre, originalmente de Arriba, por de Gua-
dalupe. Esto se verifica en estampas y medallas del
santo acompanado por la Virgen de Guadalupe, con-
secuente con la tradicién mariana nacional. En fechas
recientes también se le ha asociado con el nuevo santo
Juan Pablo II, pues fue éste el papa que lo canonizd

y es muy popular México. Ademas de comercializar
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la imagen de santo Toribio con san Juan Pablo II, en
el mismo terreno del santuario se construyd un es-
pacioso templo que lleva por nombre Juan Pablo II,
al que llevaron algunas reliquias de Toribio Romo.

Por otro lado, la imagen de Toribio circula tam-
bién en espacios de heterodoxia religiosa. Se vende
en yerberias y botanicas de origen cubano,”® en las que
se consiguen productos para los trabajos de magia
y santeria. Estos productos se han expandido en los
mercados tradicionales y en los centros esotéricos
de México y en las botanicas de Estados Unidos. Por
ejemplo, en Los Angeles hay una tienda que lleva su
nombre, y en un comercio similar en el barrio de
Queens, Nueva York, hay bustos de yeso de Toribio,
entre orishas y santos populares de distintos paises de
Latinoamérica.”” Santo Toribio podria definirse como
un santo “bisagra” (Bhabha, 2002), ya que es un san-
to catdlico que al brindar apoyo a una actividad que
en Estados Unidos es tipificada y perseguida como
ilegal —la inmigracién indocumentada— compite
con otros santos seculares. Compite, por ejemplo, con
Juan Soldado, santo secular que brinda proteccion
para evitar ser detenido por la Patrulla Fronteriza

y para salvarse de los asaltos al cruzar la frontera.?

17 Venta de ropa de saldos o de segunda mano, cuyo costo
estd muy por debajo de su precio comercial.

18 Tiendas especializadas en articulos religiosos y para ritua-
les de creencias de origen afrocaribefio. Ofrecen hierbas,
velas, aceites, perfumes, lociones, jabones, libros, incien-
so, craneos de animales, figuras y estampas de santos, vy
amuletos. Las primeras botanicas fueron fundadas por
inmigrantes afrocaribefios vy latinoamericanos en Estados
Unidos a mediados del siglo xx.

19 Notas de trabajo de campo, barrio Jamaica, Queens, no-
viembre de 2015.

20 La imagen se conoce como Juan Soldado. Su culto se
realiza en la tumba de Juan Castillo, en Tijuana. La histo-
ria remite a un joven militar que en la década de 1930 fue
condenado a fusilamiento por la violacion y muerte de la
nifia Olga Camacho. Sin embargo, el juicio popular decidid
afos después exonerarlo y convertirlo en martir, pues se
dice que el delito fue cometido por un militar de alto rango
(Valenzuela, 1992).



El hecho de que ayuda a gente que emigra sin
documentos, pues muchos mexicanos piensan que
es justo aunque esté prohibido por la ley de Estados
Unidos, hace a santo Toribio atin més popular en-
tre sus seguidores. Al mismo tiempo, es legitimado
por la jerarquia eclesidstica que, aunque argumenta
que no fomenta el mito de su aparicidén en la fronte-
ra (entrevista con el padre Gabriel Gonzilez, 29 de
diciembre de 2001), alienta su reproduccion y devo-
c16n mediante souvenirs que contienen oraciones pa-
ra el migrante. Ademds, su culto es promovido por
los parrocos a ambos lados de la frontera. Existen
reportes de que santo Toribio se ha vuelto incluso
mids importante que Juan Soldado en Tijuana (Her-
nindez, 2013).

Hoy existen templos dedicados a santo Tori-
bio en distintos puntos de México: en Jalostotitlin y
Guadalajara, Jalisco, y en Tijuana y Ciudad Juirez,
Baja California, las principales ciudades fronterizas.
Su primera presencia al otro lado de la frontera fue
en el Children’s Hospital de San Fernando, Califor-
nia, cuya devocion fue propiciada porque la abuela
de una paciente, originaria de Jalostotitlan, llevo la
imagen de santo Toribio y la dejé ahi, donde lue-
go le hicieron una capilla (De la Torre y Guzmdn,
2010). También se le han erigido altares en templos
de los estados de California, Texas, Illinois y Nue-
va York. Ha sido retomado como simbolo de los
derechos humanos de los inmigrantes por el movi-
miento pastoral de movilidad de Estados Unidos y
entre la poblacién hispana, que comprende pobla-
cién de Centroamérica y Sudamérica. Desde 2014,
una imagen de santo Toribio en la que aparecen sus
reliquias peregrina durante julio por varias parro-
quias del estado de California. Destaca una pequeiia
capilla en Tulsa, Oklahoma, erigida en 2008 —afio
en que Estados Unidos endureci6 las leyes migra-
torias—, en la que cada 21 de mayo se realiza una
peregrinacién de 4.2 millas en su honor. Participa
la poblacion latina con bandas tipicas, danzas azte-

cas y charros que acuden a pedir por sus parientes

que tienen que emigrar desde México (Fricker,
2014). Durante la procesion, conquistan el paisaje
de Oklahoma en un efno-scape*’ mexicano.

El desplazamiento del culto a Santo Toribio ar-
ticula poblaciones de mexicanos en un mapa bina-
cional, que conecta poblados del centro-occidente
de México con California, Texas e Illinois, princi-

palmente.

EL PROYECTO TURISTICO PARA CONVERTIR EL
PAISAJE EN INGRESOS

La creacibén y promocion de la Ruta Cristera es otra
magquinaria religiosa que impulsa el proceso de rees-
calamiento. La canonizacién de los 25 mdrtires cris-
teros representd una especie de revancha historica
que permiti6 a los habitantes de los Altos consagrar
la regién como un lugar de asediado pero intenso
catolicismo y elevarla como una tierra santa purifi-
cada y sacralizada por los esfuerzos de los martires.
Una historia que habia sido silenciada, o que habia
sido descrita s6lo en términos de las “heroicas haza-
nas” de los liberales, podia ahora ser algo de lo que
se hablara. Estos hechos contribuyeron también a
un sentido de conexién y conmemoraciéon de un
pasado compartido con otras regiones de México
fuertemente catdlicas, como Zacatecas, Aguasca-
lientes, Guanajuato, Querétaro y Michoacan.
Después de la canonizaciéon de los maértires en
2000, el Gobierno del Estado de Jalisco implemento

21 O bien, etnopaisaje. Término propuesto por Appadurai
(2001) para entender que a raiz del dislocamiento produ-
cido por las migraciones en la era global, con frecuencia
se recrean paisajes étnicos distantes y dispersos de sus
contextos histéricos. En ellos se escenifica y practica la
identidad étnico-nacional, en territorios de Estados-nacion
en los que son extranjeros. Los paisajes étnicos articulan
territorios dispersos habitados y practicados por grupos
étnicos transnacionales.
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un plan para reconvertir la fe, la peregrinacién y
el retorno migratorio en turismo. El estado podia
abrir y expandir lo que ya era un destino popular
—el santuario de la Virgen de San Juan de los La-
gos— como un circuito mds amplio que abarcase
los templos dedicados a madrtires cristeros, como
santo Toribio. Por eso se construy6 una autopista
que brind6 acceso a Santa Ana, con lo cual se ha-
bilit6 la visita al santuario de santo Toribio. Pocos
afios después, la Secretarfa de Turismo del Esta-
do de Jalisco cred lo que se conoce ahora como la
Ruta Cristera. Inspirados en la ruta de peregrina-
cién del Camino de Santiago de Compostela, en
Espaiia, buscaron inversién y promocién de la ac-
tividad turistica. Implementaron un corredor y di-
seflaron el “pasaporte turistico”, con la finalidad
de ampliar las opciones de los peregrinos a la Ba-
silica de San Juan de los Lagos y a Santa Ana de
Guadalupe, para que conocieran otros nueve luga-
res con santuarios dedicados a los santos mdrtires
cristeros. El proyecto turistico de la Ruta Cristera
buscaba también ampliar su publico hacia aquellos
interesados en el folclor local, en adquirir artesanias
o probar la gastronomia regional —por lo general,
carnitas de puerco o dulces—, o bien, hacer un re-
corrido para degustar tequila en las fibricas en las
que se produce. En esencia, la Ruta Cristera une to-
dos los hilos inherentes a esta region. La religién se
vuelve mds atractiva porque se le coloca en relaciéon
con los otros significados de este espacio: sus fun-
ciones nostilgicas y econémicas (Muzaini, 2013).

En la prictica, el proyecto no ha tenido el
éxito esperado. En primer lugar, porque no ha
sido apoyado por la Secretaria de Turismo fede-
ral, que ve con desconfianza su articulacién con
el fomento de la devocidn catélica. En cambio, los
promotores estatales buscan posicionar la zona co-
mo una ruta histérica en la que se libr6 la Guerra
Cristera (Martinez, 2011). Sumado a ello, la zona
carece de infraestructura de servicios turisticos y la

ruta no responde a un camino natural que permita
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establecer un circuito. Tampoco la Iglesia catdlica
contempla un proyecto de promocién de pastoral
turistica pujante.”* Lo que si ha funcionado es que
cuatro millones de peregrinos visitan cada afo el
santuario de San Juan de los Lagos y mas de 600 000
acuden a Santa Ana, lo que fortalece la devocién
regional y migrante a ambas imdgenes (Martinez y
Minguez, 2014).

Conclusiones

En poco mis de una década, santo Toribio pasd
de ser un mdrtir poco conocido a un santo popu-
lar. Como resultado, Santa Ana se ha convertido
también en un santuario importante para visitar.
Los hilos econdémicos, religiosos y culturales se han
combinado para transformarlo en destino popular
para turistas, migrantes y peregrinos.

Al empezar el siglo XX, Santa Ana de Gua-
dalupe era un pequeno pueblo con una relevancia
minima en el mapa regional fisico y simbolico de
México, pero para la primera década del siglo xx1
ya se habia convertido en un sitio importante y rees-
calado en el campo social transnacional que conecta
a México y los Estados Unidos. Su transformacion
demuestra el papel central que puede desempenar la
religién en los procesos de reescalamiento.

Pero la religiéon no actda sola. Los lazos de la
region con la cultura ranchera, una prospera indus-
trializacién e integracion a los mercados domésticos
e internacionales y un antiguo circuito de migracioén
entre México y los Estados Unidos también echaron
a andar el reescalamiento de Santa Ana. Aunque el

poblado no es La Meca ni el Vaticano —ciudades

22 Comunicacion personal con Rogelio Martinez, investigador
del Centro Universitario de los Altos, de la Universidad de
Guadalajara, especialista en el turismo religioso en los Altos
de Jalisco, Tepatitlan, Jalisco, marzo de 2015.



ORACLON Al
PADRE TORIBLO

RENEE DE LA TORRE b Altar con exvoto. Santa Ana de Guadalupe, Jalostotitlan, Jalisco, México, marzo de 2015.

religiosas de importancia global—, su significacion
espiritual y econdmica ha pasado de la marginalidad
a una ubicacién mads central en los circuitos del cam-
po binacional. Varios hilos historicos y econdémicos
animaron su reescalamiento; al entrelazarse, crearon
un amplio territorio imaginario, espiritual y emo-
cional, al que muchos podian entrar.

Por “territorio emocional” nos referimos a que
Santa Ana y sus alrededores estin imbuidos de sig-
nificado y se asocian a iconos espaciales y cultu-
rales con los que los migrantes y no migrantes se
identifican con facilidad, y a que estas herramientas
crean comunidades transnacionales no sélo ima-
ginadas, sino simbolizadas y practicadas. Los re-
cuerdos y simbolos relacionados con santo Toribio

incluyen gran parte de lo que es querido para los al-
tenos: las caracteristicas fisicas que los diferencian de
los mexicanos mestizos ¢ indigenas; el catolicismo
popular y oficial, que celebra la lucha de los cristeros
y transforma el drea rural en la que ocurri6 en una
especie de tierra santa; los rasgos de la cultura ran-
chera, que son iconos de la identidad nacional mexi-
cana criolla, y la identificacién de los migrantes con
su santo. Por ejemplo, para Luis Tarcisio Gonzdlez
Ramirez, ex alcalde de Jalostotitlin, la canoniza-
cién de Toribio representa un reconocimiento de
su tradicién: “un triunfo para nosotros, para nuestro
modo de vida. Mucha gente de fuera llama a los alte-
fnos beatos, persignados, pero el tiempo da la razén”
(De la Torre y Guzman, 2010: 118). No obstante,
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ReNEE DE LA TORRE » Reliquias: las ropas ensangrentadas de santo Toribio.

Santa Ana de Guadalupe, Jalostotitlan, Jalisco, México, marzo de 2015.

para un migrante, santo Toribio significa un inter-
cesor milagroso: “yo vine a Santa Ana a agradecerle
a santo Toribio por su proteccion. Gracias a €l pude
cruzar con vida la frontera” (texto anénimo en un
exvoto exhibido en el camarin del santuario de San-
ta Ana de Guadalupe). El santuario y santo Toribio
son atractivos porque ofrecen a los visitantes un en-
cuentro con la historia, con su tierra natal y con sus
aspiraciones de regresar. Esta historia compartida,
impulsada por la migracién y la modernizacion, es
accesible a todos, aunque los migrantes que dejan
atrds el terruo, incluyendo aquellos que no pueden
regresar cada afio, la experimentan en distintos lu-
gares y maneras.

El escalamiento y el reescalamiento de Santa
Ana de Guadalupe son producidos por relaciones

entre fuerzas histéricas, econdémicas y religiosas,
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y entre la gente que las vive o las recuerda. Santo To-
ribio no sélo esta presente en el paisaje religioso que
imaginan sus seguidores y en su santuario, también
se transporta con facilidad a altares caseros, espejos
retrovisores de autobuses y autos, pequetias capillas
en hospitales y vecindarios, y en los negocios que
llevan su nombre. En conjunto, todas las imdgenes
transportables marcan un territorio emocional con
multiples usos al que se ingresa por una variedad de
puertas religiosas, historicas y econémicas, que reci-
be con calidez a un gran niimero de personas y que
puede abarcar muchas escalas y sitios. La importan-
cia de Santa Ana estriba en que es un marcador fi-
jo del retorno de los migrantes que lo visitan en su
santuario, pero también su culto se desplaza y mul-
tiplica territorios —nuevos puntos calientes: parro-
quias, capillas o altares a santo Toribio—, gracias a
la movilidad que logra mediante la propagacion es-
pacial de imagenes clonadas que viajan y establecen
lugares de culto donde estin los mexicanos.

Como resultado, el santuario de santo Toribio
en Santa Ana es un lugar fijo y lleno de recuerdos,
de esperanzas de regresar y nostalgia. Pero también
es un lugar de progreso econémico, movilidad y
transnacionalismo. El simbolo de santo Toribio
y su santuario es un hot spot que articula los nive-
les y fronteras de esta comunidad transnacional, al
mismo tiempo que ayuda en las frecuentes nego-
claciones entre las aspiraciones locales, regionales,
nacionales ¢ internacionales de sus habitantes. Aun-
que parezca contradictorio, la nostalgia por la cultura
ranchera que estd siendo erosionada por el progreso
y la modernizacién es contrarrestada por las pere-
grinaciones, la migracién y el turismo que luchan
por preservarla, y confluyen con eficacia en Santa
Ana, lo que explica su notable transformacion y su
reescalamiento transnacional en el mapa religioso
binacional.
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