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Este artículo constituye una primera aproximación al cristianismo chino en España a partir
de un estudio de caso en el área metropolitana de Barcelona. Se contextualiza el fenómeno del
cristianismo chino a través de una mirada que incorpora la esfera de lo local y lo transnacional,
así como una comprensión de la práctica religiosa como hecho social. En base a una investi-
gación cualitativa, este artículo da cuenta de los orígenes y lógicas organizativas de las iglesias
cristianas chinas presentes en el área y de sus dinámicas sociales y retos actuales. Finalmente,
se subraya la importancia del contexto migratorio, en el cual se inscriben, tanto a nivel de la
experiencia individual como en su condición de comunidad religiosa.

This article engages in an introductory exploration of Chinese Christianity in Spain, through
a case study focused on the metropolitan area of Barcelona. The phenomenon of Chinese Chris-
tianity is contextualized through a perspective that incorporates both the local and transnation-
al spheres, as well as an understanding of religious practice as a social fact. Based on qualitative
research, this article documents the origins and organizational logics of the Chinese Christian
churches in the area, as well as their social dynamics and current challenges. Finally, the im-
portance of the migratory context both in terms of individual experience and the religious com-
munity is underlined.
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1. Introducción
En las últimas décadas España ha pasado de ser un país emisor a receptor de migración, con-
tribuyendo a una creciente pluralidad cultural y religiosa. A partir de los años 80, la inmigra-
ción china se torna cuantitativamente importante y en 2020 esta figura como la quinta na-
cionalidad extranjera más numerosa de España (Observatorio Permanente de la Inmigración,
2021). Estos migrantes provienen, en su mayoría, del distrito de Qingtian y la vecina ciudad1

de Wenzhou, ambos en la provincia de Zhejiang (Beltrán, 2003; Beltrán y Sáiz, 2015). Se carac-
teriza por ser una migración de origen rural, de tipo familiar y ligada a un proyecto empresarial
que conlleva un proceso de movilidad social ascendente conforme se avanza en el proyecto
migratorio (Beltrán, 2003; Beltrán y Sáiz, 2015; Masdeu Torruella, 2014a). Pese a su estrategia
de asentamiento en España, estos migrantes mantienen fuertes lazos con sus áreas de origen,
lo que da lugar a la circulación de flujos de diversa naturaleza en el espacio social transnacio-
nal2: negocios, objetos, cuidados… (Beltrán Antolín, 2003; Lamas-Abraira, 2021a; Masdeu
Torruella, 2014a). Debido a su corta historia migratoria, se caracteriza por ser una población
muy joven y, solo recientemente, las experiencias y trayectorias de los/las descendientes han
centrado la atención de la academia, atendiendo a temas como la movilidad transnacional, la
heterogeneidad en cuanto a su construcción identitaria o las relaciones familiares (Jin y Gó-
mez-Pellón, 2022; Lamas-Abraira, 2021a, b; Masdeu Torruella, 2020; Robles-Llana, 2018).

La migración desde la provincia de Zhejiang continúa siendo mayoritaria, sin embargo, en las
últimas décadas, la composición de la población china en el España se ha diversificado debido
a la llegada de migrantes de grandes ciudades como Beijing, Shanghái y Guangzhou y de las
provincias de Fujian, en el sur, y Shandong, Liaoning, Heilongjiang y Jilin en el norte. En con-
traposición a los migrantes de Zhejiang, estos se caracterizan por su origen mayoritariamente
urbano, su integración laboral como asalariados, un mayor nivel educativo y la ausencia de un
proyecto de asentamiento en el España (Sáiz López, 2012). Entre los nuevos perfiles destacan
también los estudiantes internacionales, duplicándose en número entre 2013 y 2020 (Obser-
vatorio Permanente de la Inmigración, 2022)3.

Frente a la proliferación de estudios focalizados en la esfera de lo social y, particularmente, en
la laboral, el estudio de lo cultural y lo religioso en la población china en España es práctica-
mente inexistente (Beltrán Antolín, 2002; Masdeu Torruella, 2014b). En lo relativo al cristia-
nismo, Beltrán Antolín (2002) esbozaba el origen y el contexto en el que se enmarcan las pri-
meras manifestaciones del cristianismo chino en España, a través de los misioneros católicos
convertidos, y, más recientemente, la fundación de la primera Iglesia cristiana china, a la que
se hará referencia en este texto.

Este artículo tiene como objetivo realizar un primer acercamiento al cristianismo chino a par-
tir de un estudio de caso en el área metropolitana de Barcelona. Se trata de una aproximación

1  La unidad administrativa ‘ciudad’ (shi, 市) en China incorpora un número variable distritos y subdistritos, que
incluyen ciudades pequeñas, pueblos y aldeas.

2  Los espacios sociales transnacionales hacen referencia a la dimensión espacial de la vida social a través de las
fronteras de los Estados nación. Estos espacios conforman la circulación de flujos de personas, bienes, información
y símbolos mediante distintos grados de institucionalización (Faist, 1998, p. 214).

3  De 5681 estudiantes chinos en España en 2013 a 11 124 en 2020. En 2021 y 2022 las cifras han vuelto a niveles
de 2013 debido al impacto de la pandemia de covid-19.
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panorámica que pretende contribuir a un conocimiento situado dentro del fenómeno explo-
rado, de modo que se esbozarán temas clave que podrán ser estudiados en profundidad solo en
trabajos posteriores. A lo largo del texto la dialéctica local/transnacional prevalece. La incor-
poración de la perspectiva transnacional (Basch et al., 1993; Faist, 1998; Glick Schiller, 2009)
permite una aproximación a la migración no como un mero proceso lineal, desde un origen a
un destino, sino como una experiencia interconectada en la que se sostienen relaciones sociales
múltiples y flujos de diversa índole circulan a través de las fronteras. A modo de contextuali-
zación, a continuación, se realiza una breve introducción teórica sobre religión y globalización
y se aborda el origen y auge del cristianismo en China y su reciente proceso de globalización.

2. Marco teórico

2.1. Religión y globalización

No existe una definición única ni consenso en torno al concepto de globalización, que es un
término complejo debido a su alta carga ideológica e implicaciones geopolíticas (Dwight et
al., 2001). Giddens (1990) define la globalización como la “intensificación de las relaciones
sociales en todo el mundo que vinculan localidades distantes de tal manera que los aconteci-
mientos locales se ven moldeados por eventos que ocurren a muchos kilómetros de distancia
y viceversa”4 (Giddens, 1990, p. 64). En este sentido, globalización y religión van de la mano,
y se pueden encontrar ejemplos de dinámicas translocales a lo largo de la historia. Vásquez y
Marquardt (2003) proponen entender las prácticas y organizaciones religiosas locales en un
marco de referencia regional y global. Desde su perspectiva, los procesos históricos pueden ser
“reproducidos y contestados por las actividades de los actores individuales y colectivos” (Vás-
quez y Marquard, 2003, p. 38) y por ello, proponen un concepto de globalización que, fren-
te a homogeneización y dominación, incorpora las nociones de heterogeneidad, resistencia y
negociación. En esta línea Van der Veer (1996) propone una mirada al proceso de coloniza-
ción y globalización en la que las poblaciones colonizadas son agentes activos. De este modo,
la conversión va más allá de una aceptación pasiva e implica una reapropiación o transforma-
ción, como en el caso del cristianismo chino que se detallará en este artículo. Asimismo, Levitt
(2007) sugiere que la creciente globalización ha conllevado que muchas religiones se hayan
convertido en multicentradas, superando la lógica de flujos desde el centro religioso a la peri-
feria, contando en la actualidad con varios centros.

Aunque el rol de la religión en las diásporas ha sido estudiado en profundidad, pocos estu-
dios han focalizado en su aspecto transnacional (Ebaugh, 2004). Esto es debido, apunta Le-
vitt (2007), al peso ideológico de la lógica de los Estados nación —“nacionalismo metodológi-
co5” (Wimmer y Glick Schiller, 2002)— en el estudio de las religiones. Bajo esta perspectiva, la
vida religiosa se percibe como contenida en espacios —físicos o simbólicos— concretos, tales
como las naciones o las tradiciones religiosas y, por tanto, como estática y carente de conexio-

4  Traducción propia de esta cita y posteriores, originalmente en inglés.

5  Wimmer y Glick Schiller (2002) definen el nacionalismo metodológico como: “la suposición de que nación/es-
tado/sociedad es la forma social y política natural del mundo moderno” (p. 301) de modo que el mundo se orde-
na en base a los límites territoriales de los Estados nación y, por tanto, no alcanza para explicar las lógicas y flujos
transnacionales.
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nes (Wong y Levitt, 2014). Sin embargo, el proceso de creciente globalización obliga a superar
estas limitaciones e incorporar la perspectiva transnacional al estudio de las religiones (Beyer,
1994; Coleman, 2000; Dwight et al., 2001; Van der Veer, 1996; Vásquez y Friedman, 2003),
lo que proporciona nuevos marcos de referencia para el estudio de la religión en movimiento.
Wong y Levitt (2014) proponen una distinción analítica entre dos tipos de movimiento que
contribuyen a la globalización de las religiones y que denominan “religiones migratorias” (mi-
grant religions) y “creencias itinerantes” (travelling faiths), respectivamente. Las religiones
migratorias son aquellas que viajan juntamente con los migrantes y que se caracterizan por
permanecer dentro de la misma comunidad étnica, aunque reterritorializadas. Las creencias
itinerantes, en cambio, encuentran en el proselitismo su mecanismo fundacional y privilegian
un modelo desterritorializado sobre la base de un movimiento religioso con pretensiones uni-
versales. A diferencia de las misiones, el proselitismo directo y la conversión desde otra fe no
son los únicos objetivos de las creencias itinerantes, que incorporan una llamada a la renova-
ción interna. La conversión prevalece, pero el alcance cambia: de conversión a una nueva fe
a conversión dentro de una misma fe. Wong y Levitt (2014) elaboran este marco conceptual
basándose en su investigación de dos religiones itinerantes con alcance global y una impor-
tante presencia en Malasia, la islámica Tablighi Jamaat (TJ) y la budista Foguangshan (FGS).
Destacan su concepción como movimientos desterritorializados al surgir fuera del ámbito te-
rritorial de origen de la propia tradición religiosa (en India y Taiwán respectivamente). En
ambos casos, estos movimientos buscaban una renovación, dentro del universo multiétnico
del islam y multirreligioso del contexto cultural chino, respectivamente, y la importancia de
las diásporas es clave en la circulación de estas creencias itinerantes.

Tal y como apunta Coleman (2000) en su investigación sobre la globalización del movimien-
to carismático (charismatic Christianity), las creencias o ideas de fe pueden ser reproducidas
o transformadas en diversos lugares alrededor del mundo y son objeto de apropiación y dise-
minación constante en el contexto transnacional. La transformación de las formas o prácticas
religiosas permite a los sujetos transnacionales pasar de receptores pasivos a agentes culturales
activos, ya sea en el llamado país de origen (Levitt, 2003) o en el de destino (Cao, 2013; Zhang,
2009). Asimismo, la religión, según el contexto, puede resultar un agente homogeneizador o
contribuir a la heterogeneidad (Dwight et al., 2001). Y, si bien es cierto que la globalización
de las religiones no es un fenómeno nuevo, el alcance y velocidad de los flujos sí lo es. En la ac-
tualidad, la circulación de las creencias y religiones alrededor del mundo está mediatizada por
las nuevas tecnologías de comunicación, sobrepasando continentes a través de redes y circu-
lación de predicadores, productos audiovisuales y conferencias (Coleman, 2000). Y, a su vez,
contribuyendo a la circulación de otros flujos de capital económico, social y cultural (Vásquez
y Marquardt, 2003).

2.2. Origen y auge del cristianismo en China

Hogaño, hablar de cristianismo chino es equivalente a hablar de su rama6 protestante ya que,
actualmente, es la corriente mayoritaria en China, y en este siglo XXI hay más protestantes —
al menos practicantes— en China que en toda Europa (Bays, 2003). La historia del cristianis-
mo chino puede sintetizarse en tres momentos o fenómenos concretos: el primero, la llegada

6  Cabe puntualizar que lejos de ser homogénea, esta rama abarca una gran diversidad de movimientos o Iglesias
protestantes.
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a través de los misioneros europeos a finales del s. XVI; el segundo, su resurgimiento a finales 
del s. XX y principios del s. XXI; y el tercero, su globalización, cuyos orígenes se remontan a 
mediados del s. XX. Para la comprensión del estudio de caso propuesto en este artículo, nos 
centraremos en los dos últimos fenómenos.

Con la ascensión al poder del Partido Comunista en 1949, el cristianismo comienza a crecer 
debido a la represión del budismo, taoísmo y las religiones populares (Cao, 2018). Tras la ex-
pulsión de los misioneros extranjeros de China en la década de 1950, se establecieron iglesias 
oficiales conocidas como sanzi jiaohui (三自教会) o iglesias de las tres autonomías, que eran 
independientes de organizaciones extranjeras e incluían el autogobierno, la autofinanciación 
y la autonomía para propagar la fe (Beltrán Antolín, 2002). Estas iglesias oficiales y reconoci-
das servían de unión entre la comunidad cristiana y el Estado, siendo posteriormente cerradas 
y restablecidas en la década de 1970 (Bays, 2003). En la actualidad, persiste la división básica 
entre estas iglesias oficiales, mayoritariamente urbanas, y las iglesias locales o autónomas jia-
tingjiaohui (家庭教会) que predominan en las áreas rurales. En las primeras, el estilo de los 
misioneros occidentales pervive tanto a nivel arquitectónico como litúrgico, musical y teoló-
gico (Bays, 2003).

En la década de 1980, tras el cambio de régimen político en China, el cristianismo experimen-
tó un gran auge que originó un gran número de estudios y publicaciones por parte de inves-
tigadores de dentro y fuera de China. En estos se hacía referencia, por un lado, al vacío ideo-
lógico existente tras el fin de la era maoísta y los abruptos cambios sociales, juntamente con 
el desmantelamiento del sistema moral tradicional (Bays, 2003; Cao, 2008). Por otro, apare-
ce recurrentemente la idea de semejanza, compatibilidad o afinidad cultural entre los valores 
cristianos y aquellos de la cultura china, principalmente derivados del confucianismo (Bays, 
2003; Yang, 1998). Ho y Lai (2008) sugieren que la propuesta del intelectual Xie Fuya, refu-
giado en Hong Kong tras el establecimiento del régimen comunista, dota a esta tesis de una 
mirada contextualizada. Xie propuso el término “cristianismo chino” (Zhonghua jidujiao, 
中华基督教) en contraposición a “cristianismo de China”, destacando el peso de la 
etnicidad frente a las fronteras geográficas. Así, propone una comprensión del cristianismo 
chino no como una interpretación de la religión en sí misma, sino como una fuente de 
enriquecimiento de la cultura china en un mundo dinámico y global (Ho y Lai, 2008).

El resurgir del cristianismo en China ha sido identificado con la llegada de la economía de 
mercado. En línea con el espíritu weberiano de la ética protestante, se vincula el cristianismo 
a la emergente economía capitalista china y al dominio internacional (Abel, 2006; Bays, 2003; 
Yang, 1998). A menudo, el cristianismo en China es entendido también como un factor de 
modernidad que resulta altamente atrayente para la nueva clase media urbana y, muy especial-
mente, para los más jóvenes (Bays, 2003; Cao, 2018; Yang, 1998, 2005). En cambio, apunta 
Bays (2003), en las zonas rurales la conversión al cristianismo proviene de una estrategia de su-
pervivencia para aquellos desaventajados durante las reformas económicas de las últimas dé-
cadas. Paradigmático es el caso de Wenzhou (provincia de Zhejiang) como milagro del desa-
rrollo económico de China (Bays, 2003; Cao, 2008), que ha pasado en pocos años de ser una 
ciudad rural y empobrecida a un centro del capitalismo global.

Desde la década de 1990 en la ciudad de Wenzhou, popularmente conocida como la Jerusa-
lén China (Zhongguo de Yelusaleng 中国的耶路撒), existe una fiebre por la construcción 
de nuevas y vistosas iglesias (Cao, 2008). Estas preservan el estilo europeo como resultado de 
la labor misionera extranjera en China y de las remesas sociales derivadas de las redes transna-
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cionales de comercio y negocios de los empresarios de Wenzhou alrededor del mundo (Cao,
2008, 2017). Es habitual también, apunta Cao (2000), que pastores y grupos musicales cris-
tianos chinos del extranjero prediquen y toquen en estas iglesias locales. Sin embargo, estas
influencias no pretenden fluir en una sola dirección, sino que el objetivo de estos empresarios
cristianos es crear un modelo de evangelización propio en el cristianismo global. En este, sus
redes de negocios transnacionales y la concepción de Wenzhou como la Jerusalén china son
clave (Cao, 2008).

2.3. Globalización del cristianismo chino

En paralelo al auge del cristianismo en China y ligado a la intensificación de los movimientos
migratorios y flujos globales durante las últimas décadas, se desarrolla un proceso de globali-
zación del cristianismo chino bajo una nueva forma de “cristianismo sinizado” (Madsen y Sie-
gler, 2011). Cinco Basurto (2019) se vale de los conceptos de “cristiandad china” y “misiología
de la diáspora” para perfilar un marco conceptual de cara al estudio del cristianismo chino a
nivel global. El primero de ellos hace referencia a los procesos migratorios de China hacia el
exterior. Cinco Basurto (2019) sugiere que: “Hablar de cristiandad china, como una categoría
para nombrar el cristianismo chino migrante, tanto de los conversos en la diáspora como de
aquellos ya cristianos antes de salir de China, implica pensar en una nueva forma de identidad
para este grupo” (Cinco Basurto, 2019, p. 5). Este concepto, advierte, invisibiliza las diferentes
denominaciones o diversidad de iglesias existentes en el seno del cristianismo chino, para pri-
vilegiar la capacidad de adaptación a los diferentes espacios sociales, abogando por la univer-
salidad de la idea de cristiandad china protestante (Abel, 2006). Por otra parte, el concepto de
“misiología de la diáspora” va aparejado a la globalización del cristianismo chino y al estudio de
la misión evangélica, que comienza por lo local y que privilegia un modelo desterritorializado.

Podemos trazar el inicio del fenómeno de la globalización del cristianismo chino en la segunda
mitad del s. XX, con el surgimiento de las primeras iglesias cristianas chinas en Estados Unidos
tras la oleada migratoria fruto de la ascensión al poder del Partido Comunista (Nagy, 2012;
Wang y Yang, 2006; Yang, 1998). Estos migrantes, que provenían en su mayoría de Taiwán
y Hong Kong, establecieron sus iglesias en áreas metropolitanas y ciudades universitarias. Es-
tas eran, en su mayoría, independientes y se caracterizaban por los procesos de conversión en
destino (Abel, 2006; Wang y Yang, 2006; Yang, 1998), en contraste con países como Francia,
donde un alto porcentaje de los migrantes eran cristianos en origen (Cao, 2008, 2013). Sin
embargo, los nuevos flujos migratorios de estudiantes internacionales y profesionales cualifi-
cados hacia países como Alemania o Gran Bretaña se caracterizan, también, por una mayoría
de conversos en destino (Kang, 2020; Li et al., 2020).

Las agencias misioneras internacionales tienen un papel clave en países con un asentamiento
más tardío de la población de origen chino. Por ejemplo, Nagy (2012) apunta a que en Hun-
gría las comunidades cristianas chinas en el país están formadas mayoritariamente por misio-
neros chinos. El discurso misionero, indica Nagy, enfatiza la idea de diáspora y pertenencia
como aglutinante de una gran familia que sirve de apoyo en contextos extraños y da lugar a
una reinterpretación religiosa localizada. Por su parte, la iglesia cristiana china en México se
define sobre la base de su carácter transnacional ligado a su llegada al país a través de estas
agencias misioneras internacionales, así como por un perfil no denominacional de las mismas
en favor del objetivo de la misión (Cinco Basurto, 2019). Cabe destacar, por último, la exis-
tencia de redes que conectan diferentes iglesias y países mediante organizaciones supranacio-
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nales formales o a través de dinámicas colaborativas e iniciativas de diferente naturaleza (p. ej.
recaudación de fondos, circulación de materiales audiovisuales, etc.) (Ebaugh, 2004).

3. Metodología
Esta investigación explora las lógicas fundacionales y características de las iglesias cristianas
chinas presentes en el área metropolitana de Barcelona. La elección del caso de estudio res-
ponde a criterios de financiación y no se han documentado particularidades que, a priori, no
puedan ser aplicables a otros contextos del Estado español, salvo la propia heterogeneidad de
la población china presente en las grandes ciudades como Barcelona o Madrid. La recogida de
datos tuvo lugar en 2019 y esta se enmarca en un proyecto de mayor envergadura en torno a
las prácticas religiosas de la población migrante7. Se identificaron tres organizaciones religiosas
en el área metropolitana de Barcelona y se llevó a cabo trabajo de campo8 en cinco de sus seis
centros en base a su distribución espacial (ver pp. 11-12 e ilustración 1).

El acceso al campo se realizó mediante contacto directo a través de la visita a los centros de
culto y la observación participante en estos constituye una fuente de información primaria.
Durante cuatro meses se realizaron visitas periódicas a los cinco centros estudiados, tanto en
días laborables como en fines de semana, con el objetivo de abarcar las diferentes actividades
programadas (culto, formación y ensayos de alabanza). En ocasiones, en un mismo domingo
se realizaba trabajo de campo hasta en tres centros diferentes, aprovechando los diferentes ho-
rarios de culto a lo largo del día. Se realizaron trece entrevistas en profundidad, distribuidas
entre personas pertenecientes a la organización y practicantes (ver tabla 1), que fueron graba-
das y posteriormente transcritas. En cuanto a las personas entrevistadas, pese a que la inmensa
mayoría de las personas que asisten a estas iglesias son mujeres, la ausencia de entrevistas for-
males a hombres practicantes puede considerarse una limitación en este estudio. No obstante,
estas no constituyen la única fuente de información. Se garantiza la incorporación del punto
de vista de los practicantes hombres mediante numerosas conversaciones informales, refleja-
das en los diarios de campo.

Para garantizar el anonimato de las personas entrevistadas en la tabla 1 se ha evitado proporcio-
nar información relativa al centro al que se asocia cada perfil concreto. Sin embargo, tres en-
trevistas corresponden al centro ICCE Sur, cinco al centro ICCE Santa Coloma, tres al centro
ICCE Este, una a la iglesia Evangélica Bautista China de Barcelona y una a la Iglesia Evangélica
China (para más detalles sobre las Iglesias ver sección 4.1). Asimismo, el perfil “organización”
incluye las figuras de: pastor y pastora, diácono y responsable del grupo de jóvenes, incluyen-
do a una persona ya jubilada en el momento del trabajo de campo. Dadas las limitaciones en
la extensión del artículo, los extractos de las entrevistas se han reducido al mínimo. Se prioriza

7  Migración china y prácticas religiosas: una perspectiva intergeneracional [Migració xinesa i pràctiques religio-
ses: una perspectiva intergeneracional]. Ayudas a proyectos de investigación en materia de diversidad. Direcció
General d’Afers Religiosos. Generalitat de Catalunya (2017 RELIG00011). Investigador principal: Joaquín Bel-
trán Antolín.

8  El trabajo de campo en cuatro de los centros (ICCE-Sur y Santa Coloma, EMSI, e Iglesia Bautista) fue llevado
a cabo por la autora de este artículo y en el centro restante (ICCE-Este) por Irene Masdeu Torruella como parte
del equipo investigador del proyecto anteriormente mencionado. En ambos casos se el trabajo de campo se realizó
en mandarín y español.
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el uso de formas genéricas como “desde la organización” o “desde la iglesia x” cuando se trata
de informaciones o visiones compartidas. Se hace mención específica a la persona informante
solo en los casos en los que esta aporta una visión individual (diferente o única sobre un tema
concreto) o se considera especialmente relevante o expresiva. Por tanto, en el texto no apare-
cen menciones directas a todas las personas incluidas en la tabla 1. No obstante, todas ellas
han contribuido, en diferentes grados, a recabar las informaciones recogidas en el artículo, en
el que prevalece el tono descriptivo.

Por último, se realizó un análisis del contenido de las publicaciones, tanto digitales (web y re-
des sociales) como en formato físico (folletos informativos semanales), de las diferentes igle-
sias. Todos estos materiales (notas de campo, transcripción de entrevistas y análisis de fuentes
secundarias) fueron codificados mediante un proceso de análisis temático inductivo (Braun y
Clarke, 2012), utilizando para ello el software de análisis cualitativo NVIVO. A continuación,
se presentan los resultados organizados en torno a tres ejes temáticos: (1) Las instituciones:
relaciones locales y transnacionales, (2) Dinámicas sociales y religiosas en contexto migratorio
y (3) Estrategias de continuidad local.

Tabla 1. Perfiles personas entrevistadas

ID9 Rol Origen H/M Edad Generación

O1 Organización Provincia de Henan Mujer 37 Migrante

O2 Organización Qingtian (Zhejiang) Hombre 36 Descendiente

O3 Organización España Hombre 34 n/a

O4 Organización Beijing Mujer 50’s Migrante

O5 Organización Qingtian (Zhejiang) Mujer 65 Migrante

O6 Organización Barcelona Mujer 26 Descendiente

O7 Organización Provincia de Henan Hombre 37 Migrante

P1 Practicante Wenzhou (Zhejiang) Mujer 41 Migrante

P2 Practicante Wenzhou (Zhejiang) Mujer 21 Descendiente

P3 Practicante Pingtian (Fujian) Mujer 21 Descendiente

P4 Practicante Lishui (Zhejiang) Mujer 26 Descendiente

P5 Practicante Qingtian (Zhejiang) Mujer 15 Descendiente

P6 Practicante Fuzhou (Fujian) Mujer 55 Migrante
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4. Resultados

4.1. Las instituciones: relaciones locales y transnacionales

Se han identificado tres instituciones cristianas chinas en el área metropolitana de Barcelona,
existiendo una concentración de centros religiosos en el distrito de Sants (sedes EMSI, IEBCB,
ICCE-Sur). Pese a que los dos distritos con una mayor presencia de población de origen chino
en Barcelona se encuentran en el centro de la ciudad (Ciutat Vella y L’Eixample), la posibili-
dad de encontrar grandes locales comerciales en los que instalar las iglesias a precios más eco-
nómicos explica esta distribución.

Ilustración 1. Distribución de las Iglesias cristia-
nas chinas en el área metropolitana de Barcelona)

La institución mayor en cuanto a practicantes y centros religiosos es la Iglesia Cristiana China
en España (ICCE, en adelante) (西班牙华人基督教会, Xibanya huaren jidujiaohui). Esta
iglesia se presenta como una organización a nivel nacional con un total de 26 iglesias en el
España, cuatro de ellas en el área metropolitana de Barcelona. Dos están situadas en el centro
de la ciudad, la conocida como Iglesia este, heredera del primer centro de la ICCE en la zona
(fundado en 1992), y la Iglesia sur, la más reciente (2012). Estas se sitúan en el distrito de
L’Eixample y Sants, respectivamente. Las dos restantes se localizan en las ciudades de Santa
Coloma y Badalona, zonas con una alta concentración residencial de personas de origen chino.
Asimismo, esta distribución geográfica diferenciada se corresponde con áreas desiguales a nivel
de prestigio social y de rentas (centro/periferia).

Las diferentes sedes tienen su propia estructura interna y mantienen un alto grado de autono-
mía, aunque son interdependientes en cuanto a su fundación. Esta organización se caracteriza
por el origen de las personas fundadoras y la mayoría de sus creyentes, que remite al área de
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procedencia mayoritaria de la migración china en el España: distrito de Qingtian y la vecina
ciudad de Wenzhou, de origen mayoritariamente rural. El origen fundacional de la ICCE data
de 1986. A raíz de los encuentros de tres mujeres creyentes de Qingtian en un restaurante, se
creó un primer punto de reunión informal en Valencia, que, un año más tarde, dio lugar al
establecimiento de una iglesia en Madrid, y, seis después, a la primera iglesia en Barcelona.

La segunda iglesia identificada es la Iglesia Evangélica Bautista China de Barcelona (IEBCB)
(巴塞羅那華人基督教浸信會). Se trata de una institución autónoma e independiente, pe-
ro reconocida por la UEBE (Unión Evangélica Bautista Española). Al igual que la ICCE tam-
poco depende ni tiene mantiene lazos permanentes con ninguna iglesia en China. En contra-
posición a las iglesias de la ICCE, sus creyentes son en su mayoría de origen urbano y concen-
tra un alto porcentaje de personas originarias de Shanghái, la provincia de Fujian y Taiwán.
Cabe destacar que, en sus inicios, las reuniones informales llevadas a cabo en Valencia (ICCE)
incluían además de a personas de Qingtian y Wenzhou a otras procedentes de Shanghái, lo
que, posteriormente, dio lugar a la separación y creación de dos iglesias diferenciadas.

La tercera se denomina Iglesia Evangélica China en su presentación pública en español y Ba-
seluona jidujiao shengmìng tang (巴塞羅那基督教生命堂) o Iglesia de la Vida Cristiana de
Barcelona, en su traducción literal, y es dependiente de una organización misionera interna-
cional fundada en 1968, con base en New Jersey, que recibe el nombre de Evangelical Mission
and Seminary International (EMSI). Los pastores y las pastoras son enviados en misión desde
Estados Unidos y es habitual la circulación de materiales para la evangelización. Esta organi-
zación tiene presencia en cuatro continentes y cuenta con nueve sedes en España, las primeras
se fundaron en Madrid y Valencia en 1996. En 2005 llegó a Barcelona. Las personas que la
componen son, en su mayoría, urbanas y originarias de Beijing y del norte de China, aunque
existe una diversidad mayor que en las otras iglesias.

Siguiendo la lógica presente en la población china en España y sus áreas de origen, tanto de
los flujos antiguos como aquellos más recientes, se trata de población de la etnia Han (mayo-
ritaria en China) y la presencia de minorías étnicas es completamente anecdótica, por lo que
no resulta relevante a la hora de generar afiliaciones en las iglesias. Asimismo, en línea con el
predominio de la rama protestante del cristianismo frente al catolicismo en la China actual,
no existe una iglesia católica china en Barcelona ni en España. No obstante, durante el trabajo
de campo sí se documentó un reducido grupo de católicos chinos en el distrito barcelonés del
Eixample que habitualmente participan en el culto de una iglesia católica local y, una o dos
veces por año, un sacerdote católico chino es invitado e imparte culto.

Las diferentes iglesias cristianas chinas de Barcelona apuntan a que no existen diferencias fun-
damentales de carácter teológico entre ellas, pese a su diferente denominación (p. ej. bautista)
o la ausencia de esta, que caracteriza a la mayoría de las iglesias cristianas chinas tanto en Barce-
lona, como a nivel global (Abel, 2006). Asimismo, las personas entrevistadas hacen alusión a la
cordialidad entre ellas. En el polo opuesto, encontramos el rechazo frontal de estas tres orga-
nizaciones a la llamada Iglesia del Dios Todopoderoso o del Relámpago Oriental (Quanneng
shen jiaohuì 全能神教会 / Dongfang shandian东方闪电), movimiento religioso originario
de China que predica que Dios resucitado descendió en China para continuar con su obra y
que tuvo lugar una segunda reencarnación de Cristo como mujer (Dunn, 2009). Esta organi-
zación ha sido catalogada como secta diabólica por parte del Estado chino, siendo objeto de
persecución. Las iglesias incluidas en esta investigación advierten de su presencia en España y
de sus maniobras de despiste y manipulación, presentándose bajo diferentes nombres y usan-
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do el término cristianismo como reclamo. Esta organización cuenta con una amplia presencia
en internet con una web disponible en 27 idiomas, cuentas en redes sociales para cada país y
una app de la organización a nivel internacional. Dado que no se ha podido documentar su
existencia en el área estudiada, no se ha incluido como parte de la muestra. No obstante, se
considera importante hacer referencia a la existencia, al menos a nivel discursivo, de la misma.

Ninguna de las tres iglesias oficiales estudiadas mantiene vínculos directos y continuados con
iglesias locales en China. Entre ellas, existe una mayor comunicación entre la Iglesia bautista y
las de la ICCE ya que, además de su origen común, anteriormente mencionado, en ocasiones
comparten también pastores/as invitados/as que provienen, en su gran mayoría, de Taiwán,
Hong Kong o Estados Unidos. No suele tratarse de viajes directos, sino que estas personas
hacen una parada en Barcelona en el marco más amplio de sus viajes por Europa. La mayoría
de los/as pastores/as de estas dos iglesias se forman en el IBSTE (Instituto Bíblico y Seminario
Teológico de España) con sede en Castelldefels, a 25 km de Barcelona. En este centro, desde
2007, se ofrece titulación propia para quienes deseen formarse como pastor/a de la Iglesia
cristiana china. En el caso de la iglesia del EMSI su formación se lleva a cabo en Estados Unidos,
donde se encuentra la sede central y, en menor medida, en Madrid. Sin embargo, pese a no
existir lazos directos entre la ICCE y la EMSI, la persona que en la actualidad dirige la sede
de la EMSI Madrid perteneció con anterioridad a la ICCE, lo que demuestra la flexibilidad
en la circulación de pastores/as y la priorización de la cristiandad china frente a las diferentes
afiliaciones (Abel, 2006).

En cuanto a sus perfiles, se han identificado dos trayectorias. Por un lado, inmigrantes o des-
cendientes de inmigrantes originarios de las áreas de procedencia mayoritaria de la población
china en el España (distrito de Qingtian y ciudad de Wenzhou) y, por otro, estudiantes inter-
nacionales que pasan por un tercer país antes de llegar a España. Tal es el caso de dos mujeres,
una pastora y una estudiante en el seminario IBSTE:

La primera de ellas es una mujer de Beijing que llega a París como estudiante internacional.
Una vez allí entra en contacto con un pastor de origen chino afincado en Estados Unidos que
estaba en misión en Francia. Tras ser bautizada de nuevo, por considerarse una mala cristiana,
se traslada a Estados Unidos para estudiar en el seminario de la EMSI y, finalmente, le asignan
Barcelona como destino, poniéndose al frente de la iglesia.

En el segundo caso se trata de una mujer de familia musulmana originaria de la provincia de
Henan que entra en contacto con el cristianismo por primera vez cuando tenía veinte años, a
través de un grupo de estudiantes internacionales de Estados Unidos en China. Posteriormen-
te, llega a Alemania como estudiante internacional y empieza a servir en la el ECM10 (Euro-
pe Campus Ministry), organización cristiana china no denominacional, originaria de Estados
Unidos, cuya misión es evangelizar a los estudiantes de origen chino en los campus universi-
tarios alemanes. A través de esa misma organización entra en contacto con la ICCE, con el
objetivo de copiar su modelo de organización para aplicarlo en Alemania. Finalmente, llega a
Barcelona para estudiar en el seminario de Castelldefels. En ambos casos su llegada a España no
responde a la lógica de los flujos migratorios mayoritarios, sino que incorpora una circulación
a través de terceros países y la lógica del proselitismo y la “misiología en la diáspora” (Cinco
Basurto, 2019).

10  https://www.ecministry.net/

https://www.ecministry.net/
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En cuanto al primer grupo, inmigrantes o descendientes de inmigrantes, tampoco la trayec-
toria es necesariamente lineal. Por ejemplo, durante el trabajo de campo, una de las personas
entrevistadas hizo referencia a un pastor de la ICCE que se formó en una escuela-seminario en
el Reino Unido y que, durante aproximadamente dieciocho años continuó haciéndose cargo
del restaurante familiar en Barcelona “sabes, durante los dieciocho años él lo intentó dos veces,
pero su familia, su padre, madre y suegros en contra, fuertemente en contra esta idea. Ok, tú
continúa llevando el restaurante, es la mejor opción”11. Durante ese tiempo, él se dedicaba a
la iglesia solo a tiempo parcial. Por tanto, no tiene que ser una dedicación única. En esta línea,
otro de los informantes compagina su cargo con la gerencia de una cafetería en las inmediacio-
nes de su iglesia. En ambos casos, las dinámicas locales de proyecto empresarial de la población
china en el España, en particular en el sector de la restauración, están presentes, como lo están
también en el anteriormente mencionado origen fundacional de la ICCE.

4.2. Dinámicas sociales y religiosas en contexto migratorio
¿Qué es lo que más gusta? Que estamos en familia, bueno, en casa de Dios, eso es. (P5)

¿Por qué me gusta venir a esta Iglesia? porque como suelo decir, digamos que esto tam-
bién es una familia. Como decimos en esta Iglesia, la gente de dentro de nuestra creencia
son nuestros hermanos y hermanas, es una familia. (P6)

Las personas de las diferentes iglesias estudiadas destacan la idea de que estas son como una
familia, palabra a menudo repetida, tanto en conversaciones informales como en las entrevis-
tas. Esta es una concepción también presente en otros estudios sobre cristianismo chino en
diferentes países (Cao, 2005; Nagy, 2012). El culto dominical sirve de anclaje en la agenda
semanal como momento para dejar apartada, por unas horas, la actividad productiva, para
descansar y socializar: “Siempre vengo los domingos, el resto no tengo tiempo. Los domingos
descanso y vengo, el resto trabajo” (P1). Como indica P1 la actividad laboral ocupa la mayor
parte del tiempo de las personas que acuden a estas iglesias. Sin embargo, la socialización es
especialmente importante en las primeras fases del proyecto migratorio, ya que las personas
recién llegadas carecen de una red de apoyo local. La idea de iglesia como refugio frente a la
soledad en contexto migratorio ha sido evocada en diferentes conversaciones con los/as prac-
ticantes de estas iglesias y es sintetizada por P2 en la siguiente frase: “Aquí, pues no me siento
tan sola ¿sabes?”.

Otro ejemplo es el de P1, para quien la llegada a un nuevo contexto social se mezcla con una
ruptura sentimental. Pese a ser de familia cristiana y practicante durante su niñez, tras un tiem-
po sin acudir a la iglesia en China con su llegada a España retoma la práctica empujada por
el sentimiento de soledad:

En China, yo hasta el año pasado no creo, como la relación con mi marido no está bien y
trabajo en Wenzhou mucho, no he ido a la Iglesia. Después vengo aquí, me siento muy
sola y vengo a esta iglesia. (P1)

11  Dado que el/la informante se refiere a una tercera persona la referencia ha sido anonimizada.
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Al igual que en la cita de la entrevista P5, al inicio de esta sección, en el caso de P1 la fe y el
contacto social convergen a la hora de proporcionar bienestar: “siento que creer es un estado
mental, entonces, después la persona siente que no hay soledad. La persona cada vez que viene
aquí dentro, se siente muy bien” (P1). Así, el umbral de la iglesia marca una diferencia en la
experiencia social y emocional en el contexto migratorio. En términos generales, en el ámbito
de la fe se da una relativa continuidad, ya que apenas se han documentado casos de conversión
en destino y la gran mayoría de personas que acuden a estas iglesias pertenecen a familias cris-
tianas de dos o tres generaciones. No obstante, como en el caso de P1, la experiencia migratoria
puede ser clave para retomar o intensificar la práctica.

Por otro lado, la compañía se construye a través de otras acciones dentro y fuera de los lími-
tes físicos de las iglesias. Por ejemplo, P6 apuntaba a que las redes de la iglesia vehiculan el
cuidado y el apoyo en diferentes ámbitos: desde el apoyo al que emprende nuevos negocios,
el acompañamiento en las hospitalizaciones o la oración comunitaria ante algún problema.
Más allá del bienestar emocional y la compañía, a menudo la iglesia deviene también en una
fuente de apoyo material o práctico. En particular, varias personas informantes indicaron que
ellas mismas o sus familiares encontraron trabajo gracias a la información o recomendación de
personas que acuden a la iglesia. También se ha hecho alusión a la circulación de contactos de
potenciales esposas y maridos, a través de redes informales12 personales y, en menor medida,
también de las propias iglesias. Estas redes incluyen otros centros o iglesias cristianas chinas a
nivel local, estatal e incluso internacional, tanto en China como en Europa, ya que la comuni-
dad cristiana en Barcelona es limitada. De este modo, una vez más, se privilegia la cristiandad
china frente a las diferentes denominaciones (Abel, 2006).

Las personas practicantes llegan a estas iglesias a través de otras personas conocidas, general-
mente un familiar o una persona de su misma área geográfica en China. De este modo, se da
lugar a la progresiva conformación paralela de redes de origen geográfico y religión. En los
casos en los que no existe una persona de enlace, la elección responde a criterios prácticos: la
más cercana o la única que se conoce. Los cultos de las diferentes iglesias se caracterizan por
una estructura similar. Sin embargo, los temas directamente relacionados con el contexto mi-
gratorio (llegada, trabajo, dificultades cotidianas, visitas a China, etc.) están más presentes en
las iglesias de la ICCE y la Iglesia Bautista que en la iglesia de la EMSI. Esta dimensión social y
tangible contrasta también con el énfasis teológico característico de los sermones pronuncia-
dos por los tres pastores españoles (sin ascendencia china) documentados durante el trabajo
de campo en estas iglesias, dos de ellos en calidad de pastores invitados y otro como pastor
oficial, al que se hará referencia en los párrafos siguientes.

Al finalizar del culto, se acostumbra a realizar un tentempié o almuerzo comunitario. Aunque
la mayoría de las iglesias ofrecen productos que pueden ser comidos con la mano y sin nece-
sidad de sentarse, en la ICCE de Santa Coloma se sirve un menú abundante que reproduce,
tanto en su composición como en la forma de servirlo, el típico de la clase trabajadora en Chi-
na (en bandeja metálica con diferentes huecos). En este sentido, la lógica local de China pre-
valece en el espacio social transnacional, reforzando, en el contexto migratorio, las barreras de
clase social. Esta división se refuerza también a nivel discursivo desde la organización de otros

12  En las familias chinas, ya sean cristianas o no, es habitual que las madres, padres y otros miembros de la familia
provean a los jóvenes con contactos de personas que consideran adecuados para ellos/as, ya sea en persona o a través
de plataformas como WeChat, la red social más popular entre las personas de origen chino.
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centros. Por ejemplo, la organización de la ICCE Sur enfatiza la existencia entre sus filas de
migrantes económicos13 y estudiantes internacionales, que destacan por un alto nivel socio-
económico, frente a la clase trabajadora característica de la iglesia de Santa Coloma, situada en
una zona periférica de bajo prestigio social y rentas.

Existen otros rituales no cotidianos comunes para todas las iglesias estudiadas, como es el caso
de los funerales. Dada la corta historia de la migración china hacia España, se trata de una po-
blación poco envejecida y, por tanto, apenas hay defunciones. Cuando ocurre, generalmente,
después de oficiar el funeral en Barcelona el cuerpo es incinerado y las cenizas son enviadas
a China. Cabe destacar que, si bien la tradición protestante no contempla el culto a los ante-
pasados, los testimonios recabados apuntan a una cierta flexibilidad en la práctica religiosa. A
principios del abril se celebra en China el festival popular de Qingming (清明节) o del “ba-
rrido de tumbas”. Las personas informantes no suelen viajar a China durante el festival, de
hecho, algunas mostraron abiertamente el rechazo a las prácticas relacionadas con el culto a los
antepasados y la cultura popular china. Sin embargo, P3 apunta a que en su familia sí visitaban
a los difuntos por esas fechas cuando vivían en China y P6 indica que sí viajan a China por
Qingming si ha habido una muerte en la familia ese año. Estas prácticas concuerdan con el
sincretismo propio del contexto religioso chino (Goh, 2009), sin embargo, sería necesario una
investigación de mayor profundidad sobre el tema. Cabe destacar, por último, que durante
sus viajes a China estas personas continúan con la práctica religiosa en las iglesias locales sin
mantener lazos permanentes con ellas.

4.3. Estrategias de continuidad local

La mayoría de las iglesias estudiadas presentan una tendencia acentuada al abandono de la
práctica religiosa por parte de las personas más jóvenes, particularmente de aquellas personas
nacidas o criadas, total o parcialmente, en España, por lo que se convierten en el foco de las es-
trategias de captación y fidelización de los diferentes centros estudiados. Las madres tienen un
papel clave en la transmisión intergeneracional ya que son mayoritariamente mujeres las prac-
ticantes de estas iglesias. Cabe destacar la pregunta que una de las informantes me formuló:
“¿tu madre cree?”. Esta cuestión encierra una asunción implícita: si soy cristiana, esa herencia
debe haber sido transmitida por línea materna. Sin embargo, las informantes perciben el con-
texto migratorio como un obstáculo en la transmisión del sentimiento y la práctica religiosa.
Por ejemplo, P6, madre de una chica de 30 años criada en Barcelona apuntaba:

Ella tiene esta forma de hacer de aquí, tiene relación con eso. Cuando ella es pequeña ella
también va a la iglesia, pero ha crecido aquí. Sus compañeros de clase, sus amigos… yo
creo que ahora en los países occidentales, los países europeos, hay muy pocos cristianos.
Creo que esto tiene una influencia grande. (P6)

En el caso de P6 la familia de su marido ha dejado de ser practicante pese a permanecer en
China. Ella atribuye mayormente al contexto migratorio la ruptura de su hija con la iglesia.
Asimismo, otras informantes han apuntado a las amistades y las parejas sentimentales españo-
las como factor clave y, en menor medida, a las pesadas cargas laborales. Así, muchas de las

13  Conocida como “golden visa” desde 2013 permite acceder al permiso de residencia en España mediante la
inversión de 500 000€ o más en bienes inmuebles/negocios.
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personas descendientes de inmigrantes chinos no llegan a bautizarse14, ya que en estas iglesias
el bautismo se recibe en la adolescencia tardía o en la adultez, para asegurar un compromiso
consciente. Escasos son también los matrimonios que se ofician en estas iglesias.

Sin embargo, tratándose de un fenómeno común, ¿por qué el grado de afectación es diferente
entre las diversas iglesias? Primeramente, cabe recordar que el perfil de los nuevos inmigran-
tes chinos en España a menudo implica un proyecto temporal y no de asentamiento en des-
tino. Por tanto, la iglesia de la EMSI, única sin lazos directos con las áreas de migración tra-
dicional de largo asentamiento (Qingtian y Wenzhou), sería la más perjudicada al incorporar
más migrantes en solitario y menos familias con descendencia. Además, la Iglesia de la EMSI
cuenta con un culto dominical considerablemente más largo que las otras iglesias. El aspecto
temporal es destacado por O2 como particularmente importante en un contexto en el que el
proyecto migratorio está a menudo unido al proyecto empresarial familiar, que implica una
gran carga laboral.

Por otro lado, en contraste con la consolidación de practicantes jóvenes en las iglesias ICCE
del centro de Barcelona, que participan también de otras actividades de la iglesia (clases de
chino, matemáticas, instrumentos musicales…), el centro de Santa Coloma presenta un menor
porcentaje de jóvenes. Ante esta situación, en 2017 el pastor encargado decidió apostar por
una nueva estrategia de fidelización. Para ello, contrató como segundo pastor de la iglesia a un
joven de origen español, sin relación con la comunidad china, que trabajaba como profesor
de música en esta iglesia y que había cursado estudios para ser pastor en el IBSTE (sección
de estudios generales). Desde su llegada culto dominical, el estudio de la Biblia y la alabanza
musical se realizan en español con el objetivo de apelar a los más jóvenes, que no siempre tienen
un nivel de mandarín suficiente para seguir y llevar a cabo la práctica religiosa en este idioma
(Nagata, 2005; Yan y Ebaugh 2001).

El estilo del pastor es poco habitual, se caracteriza por un mensaje muy directo, sin metáforas
ni artificios de orden teológico y con expresiones cercanas a la jerga juvenil, en estas sesiones
utiliza ritmos especialmente movidos, propios de la música pop y rock, para la alabanza musi-
cal cantada que forma parte del culto dominical, y hace una puesta en escena con proyeccio-
nes de imágenes y vídeos, ya sean de elaboración propia o materiales de organizaciones inter-
nacionales que circulan a nivel transnacional. Estas y otras actividades crecen al amparo de la
IYC o International Youth Church (Iglesia Joven Internacional) nombre acuñado por este
pastor para referirse a esta organización o iglesia dentro de una iglesia, que pretende servir de
llamada a los jóvenes, a la vez que “internacionalizar y occidentalizar” (O3) la iglesia china para
asegurar la continuidad generacional. Mediante esta internacionalización pretenden abrir las
puertas de la iglesia a jóvenes tanto de origen chino como español y de otras nacionalidades.
En su misión evangelizadora se sirve de conciertos y actividades como aperitivos o meriendas
informales y de su presencia en redes sociales como reclamo, difuminando así las barreras for-
males entre lo religioso y lo secular (Vásquez y Marquardt, 2003). Cabe destacar, sin embargo,
que la presencia en las redes sociales no supone algo novedoso dentro de la ICCE. El centro
sur, por ejemplo, dispone de cuenta propia de WeChat15 (微信) donde se publica un boletín
semanal y otras informaciones. Los códigos QR de acceso directo a la cuenta resultan fácil-

14  Desde la organización de la ICCE Sur apuntan a que aproximadamente un 40% de las personas que acuden
a su iglesia están bautizadas.

15  Aplicación de mensajería instantánea y redes sociales de origen chino.
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mente visibles, disponibles en todos los bancos de la iglesia, y notifican las actualizaciones a
todas las personas seguidoras de la cuenta. Las diferencias recaen, sin embargo, en el medio y el
idioma utilizado. La ICCE Santa Coloma usa aplicaciones internacionales y mayoritariamen-
te destinadas a un público joven, como Instagram, mientras que el centro sur se comunica a
través de aplicaciones ligadas al contexto social chino y al público de todas las edades como
WeChat. Asimismo, mientras la primera apuesta por el uso del español y, en menor medida,
del inglés, la segunda opta por el mandarín.

Desde el seno de la ICCE se cuestiona la idoneidad del proyecto del centro de Santa Coloma.
El debate no apunta al estilo, si no que gira en torno al idioma como elemento de vertebración
identitaria que se resume en una reflexión apuntada por O2 y, que fue formulada en términos
muy similares por otro miembro de esa misma iglesia:

[...] Si solamente lo damos en español, ellos pueden ir a una iglesia española. No tiene
mucho sentido de… o sea, hay un objetivo. Además, aquí vienen porque son comunidad
china. Una gente, un niño español no va a venir aquí, porque no se siente identificado.
(O2)

Así, enfatiza el concepto de comunidad china como lógica existencial y reclamo. En línea con
investigaciones en otros contextos, la corriente mayoritaria en la ICCE subraya la importancia
del idioma en la continuidad generacional de la práctica religiosa (Wong, 2014) y lo cristiano
y lo chino es entendido como refuerzo mutuo en la construcción identitaria (Cinco Basurto,
2019). En contraste, el proyecto “internacionalizador” impulsado por el pastor español de la
ICCE-Santa Coloma privilegia la identidad cristiana frente a la china y busca traspasar la fron-
tera étnica y lingüística. En este sentido, su proyecto se sirve de reclamos universales, inclu-
yendo el español e inglés como lenguas vehiculares, como en el caso del Tablighi Jamaat (TJ)
expuesto al inicio de este artículo (Wong y Levitt, 2014). Sin embargo, en el universo cultural
chino etnia y lengua son elementos clave, en contraposición al contexto multiétnico del islam.

5. Conclusiones
En un mundo globalizado el estudio de las migraciones resulta clave para entender la circu-
lación de las religiones a través de las fronteras y la configuración de paisajes religiosos diver-
sos. Pero también la práctica religiosa es un factor a tener en cuenta en la creación de redes
sociales y en la reelaboración de identidades en contexto migratorio. Desde una aproximación
panorámica, este artículo constituye una aportación al cuerpo emergente de estudios sobre la
globalización del cristianismo chino mediante la exploración de las dinámicas y flujos trans-
nacionales y su reelaboración y comprensión en el ámbito local.

A lo largo de este texto se ha dado cuenta de las diferencias entre las distintas iglesias cristianas
chinas presentes en el área metropolitana de Barcelona, que no son tanto de orden teológico,
sino mayoritariamente de origen territorial y sociocultural. Estrechamente vinculado a esta
cuestión, el origen fundacional de las iglesias es también distinto. La iglesia de la EMSI con
sede central en Estados Unidos responde a la lógica de las “creencias itinerantes” (Wong y
Levitt, 2014), que privilegian un modelo desterritorializado y encuentran en el proselitismo
dentro de la diáspora china su lógica fundacional y funcional. Sin embargo, las iglesias de la
ICCE y la Iglesia bautista se nutren de las lógicas de las “religiones migratorias” (Wong y Levitt,
2014), en tanto que la religión viaja juntamente con los migrantes desde las áreas de origen
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mayoritario de la migración china en el España. Es decir, desde el distrito de Qingtian y la
vecina ciudad de Wenzhou, popularmente conocida como la Jerusalén china. Por otro lado,
las dinámicas transnacionales se extienden más allá del origen fundacional. Cabe destacar la
circulación de personas, materiales e ideas a través de las fronteras internacionales (Ebaugh,
2004; Coleman, 2000). Estas resultan claves a la hora de entender las dinámicas sociales que
conviven en torno al fenómeno religioso y que se tornan tangibles en diferentes niveles de
experiencia. A modo de ejemplo: (1) el pastor de la ICCE Santa Coloma proyecta durante
el culto materiales en español e inglés procedentes de iglesias evangélicas internacionales; (2)
existe un ritual transnacional16 post mórtem, con el regreso del cuerpo a la localidad natal, así
como prácticas sincréticas en España; (3) se da una materialización de origen y clase social en el
menú servido en bandeja metálica en la sede de la ICCE en Santa Coloma, que incorpora ideas
y prácticas locales (de China) al espacio social transnacional; (4) pastores/as de Taiwán, Hong
Kong o Estados Unidos acuden a predicar en las iglesias de Barcelona como parte de sus giras
europeas; (5) estudiantes nacidas en China entran en contacto con misiones internacionales y
su llegada a España, donde desempeñan cargos en la organización de las iglesias, se da a través
de terceros países. En este sentido, su trayectoria da cuenta de la importancia de incorporar
una óptica dual, local y transnacional, para entender el fenómeno del cristianismo chino en
España nutrido, en parte, con las lógicas del proselitismo y la misión a nivel internacional. Sin
embargo, para entender la trayectoria de la mayoría personas que cuentan con un cargo en la
ICCE y en la Iglesia bautista, es necesario atender también a las lógicas locales, íntimamente
relacionadas con los patrones de migración y asentamiento de la población china en España
y, en particular, con su actividad empresarial. Ambas esferas, laboral y religiosa, conviven, sin
constituir necesariamente la religiosa una ocupación única.

La importancia del contexto migratorio se refleja también en el propio culto. Particularmente
en las iglesias de la ICCE y en la bautista. Destaca por contraste un énfasis menos social y más
teológico por parte de las personas españolas que acuden a predicar como invitadas, personas
ajenas a la realidad social en la que se inscriben estas iglesias. En este contexto, devienen en un
recurso para solucionar las posibles necesidades prácticas y emocionales de las personas prac-
ticantes, particularmente tras su llegada a la ciudad, cuando carecen de redes locales de apoyo.
Sin embargo, para las personas que son descendientes de migrantes, criadas total o parcialmen-
te en España, la necesidad social no está presente en los mismos términos. Las diferentes igle-
sias han desarrollado estrategias diversas para fidelizar a las personas más jóvenes, las personas
locales. Cabe retomar aquí el concepto de las “religiones migratorias” (Wong y Levitt, 2014),
como aquellas que viajan juntamente con los migrantes y que se caracterizan por permanecer
dentro de la misma comunidad étnica. Este último punto ha sido desafiado con la llegada de
un pastor de origen español al centro de la ICCE de Santa Coloma con su proyecto definido
como “internacionalizador” y “occidentalizador” que pretende abrir la iglesia a personas de
cualquier etnia y nacionalidad, mediante el uso del español y, en menor medida, del inglés
como lengua vehicular. De este modo, se busca sobrepasar las fronteras étnicas y lingüísticas,
abogando por una iglesia internacional frente a una iglesia china, hecho que contrasta con la
recurrente preferencia por la idea de cristiandad china documentada a lo largo del artículo.

Debido a los límites en la extensión del texto y la priorización de una visión panorámica del
fenómeno estudiado, este artículo no ha podido desarrollar cuestiones tan relevantes como las

16  Sobre otros rituales religiosos transnacionales no cristianos en el contexto de la migración Qingtian-España,
ver Masdeu Torruella (2014b).
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implicaciones de género, la cuestión identitaria o las aproximaciones neocoloniales de ciertos
discursos y prácticas, tratándose de temas que han de ser desarrollados en trabajos posteriores.
Sin embargo, ha quedado probada la importancia de situar prácticas y organizaciones religio-
sas locales en un marco de referencia global y viceversa, para proporcionar una comprensión
situada de los diversos flujos y dinámicas transnacionales en el contexto migratorio particular.
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