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Resumen: Este ensayo fotográfico examina la producción y dinámica de los bie-
nes de salvación en el culto a Jesús Malverde, un fenómeno prominente dentro de 
la religiosidad popular en México. Durante la festividad anual del 3 de mayo en 
Culiacán, estos bienes son especialmente visibles y se renuevan continuamente. 
El ensayo documenta cómo la oferta de estos bienes se mantiene dinámica en 
un ir y venir de tradiciones e innovaciones, adaptándose a las demandas de los 
devotos y asegurando la vigencia del culto en el mercado religioso mexicano. La 
observación fotográfica permite capturar la evolución de estas prácticas y la di-
versificación de los bienes de salvación al mostrar cómo el culto a Jesús Malverde 
se reinventa, lo que hace que se mantenga relevante en el estudio de la religiosi-
dad popular mexicana.
Palabras claves: libertad religiosa, religiosidad popular, bienes de salvación, 
culto a Jesús Malverde.
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salvation goods among jesús malverde worshippers: a photographic essay 
on popular religiosity in mexico

Abstract: This photographic essay examines the production and dynamics of  
salvation goods in the cult of  Jesús Malverde, a popular religious figure in Mexi-
co. On May 3, during the annual celebration of  the “saint,” the goods dedicated 
to Malverde are especially visible and continuously changing. The essay explores 
how the dynamic offer of  goods reflects a constant interplay of  traditions and 
innovations, adapting to the demands of  worshipers to sustain the vitality of  this 
cult on the Mexican religious market. Photographs capture how these practices 
have evolved and how the salvation goods have diversified, pointing to the rein-
vention of  the cult of  Jesús Malverde and its continued relevance in the study of  
religiosity in Mexico.
Keywords: religious freedom, popular religiosity, salvation goods, cult of  Jesús 
Malverde.

Sinergia 
Los santos populares tienen cada vez mayor presencia dentro del es-

pectro religioso mexicano, no únicamente al compartir espacio con los 
santos de los cultos oficiales, sino a través de acentuar sus propias tradicio-
nes e innovaciones de cara al amplio mercado religioso. Esta presencia se 
logra al mezclar sistemas de creencias entre los sistemas populares con los 
sistemas de creencias oficiales y predominantes de la vida religiosa en este 
país. En suma, las plataformas digitales de comunicación han potenciado 
la presencia de la vida religiosa en internet, lo que ha facilitado la intro-
ducción de este tipo de personajes en el mundo virtual. 

En particular, resalta el culto a Jesús Malverde –celebrado tanto por 
locales como por devotos de otras partes de México e incluso del extran-
jero– que a lo largo del presente milenio se ha popularizado por sus mi-
lagros y por ser el santo del “narcotráfico” en Culiacán, Sinaloa; a Jesús 
Malverde también se le conoce por su relación con la Santa Muerte, san 
Judas Tadeo, san Miguel Arcángel (Cortés y Mancillas, 2007) y, más re-
cientemente, con Elegguá, además de que es reconocido como un ícono 
de la cultura popular mexicana. Sin embargo, es necesario comprender 
que la figura del santo de los narcotraficantes ha tenido distintas transfigu-
raciones a lo largo de su historia. 
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De ánima a santo. La transfiguración de Malverde du-
rante sus primeros cien años en el mercado religioso 
mexicano 
Desde un punto de vista cronológico, Malverde fue un mártir del libera-
lismo mexicano que vivió entre finales del siglo xix y la primera década 
del siglo xx. Nació en 1870, y se cree que su nombre era “Jesús Mazo” 
(López-Sánchez, 1996). Al personaje se le describe como un desafortuna-
do huérfano, hijo de la clase trabajadora, quien a muy corta edad comen-
zó a trabajar en la instalación de la vía ferroviaria que conectó el noroeste 
mexicano con Estados Unidos. Cansado de las injusticias, tras ver que su 
familia moría como consecuencia del hambre y la pobreza, decidió com-
batir a la oligarquía de aquella época compuesta por empresarios locales, 
extranjeros y la clase política sinaloense. 

Malverde fue asesinado el 3 de mayo de 1909 por las fuerzas del or-
den estatal, quienes le seguían el paso debido a que el entonces “bandido 
generoso” (López-Sánchez, 1996) había dedicado su vida a robar a la clase 
burguesa para repartir lo robado entre los pobres. El general Francisco 
Cañedo, entonces gobernador de Sinaloa, había sido su principal víctima 
y se presume, en tono de burla, que le robó una espada sustraída de su 
propia casa. Tras su asesinato fue colgado de un mezquite, ya que, por 
instrucciones del gobernador, su cuerpo no merecía descansar en paz. Se 
presume que incluso, antes de ser capturado, envió a un pariente a dar 
informes sobre su localización, lo que llevó a su captura y así este pudo 
cobrar la recompensa y robar por última vez a su enemigo. 

Al poco tiempo, tras caer sus restos al suelo debajo del mezquite del que 
fue colgado (como dicen la letanía y el corrido), un granjero local, a quien 
se le había escapado una vaca,  le pidió el favor a Malverde para localizar 
a su animal a cambio de depositar algunas piedras para cubrir sus restos a 
manera de tumba. Así, ya no el bandido generoso, sino el ánima del bandi-
do fue la que hizo posible tal reencuentro, motivo por el que se corrió la voz 
sobre este hecho milagroso. De esta manera es que el ánima del joven már-
tir, al no poder descansar en paz, vaga cumpliendo milagros entre la clase 
trabajadora en la periferia de Culiacán a cambio de piedras para completar 
su tumba (López-Sánchez, 1996; Cortés y Mancillas, 2007; Fabián, 2016). 

El mito fundacional señala que Malverde murió el 3 de mayo, día en 
que los católicos celebran a la Santa Cruz en México; por ello, desde sus 
inicios el culto a este personaje se le conoce por medio de la santa cruz de 
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Malverde, la que se describe como una cruz hecha con las vigas de acero 
que son empleadas en la construcción de las vías ferroviarias. Es necesario 
recordar que la celebración de la Santa Cruz se relaciona con el “día de los 
albañiles” en las zonas urbanas; sin embargo, en el campo tiene un significa-
do más cercano con las primeras lluvias del ciclo agrícola, mientras que en 
distintos grupos indígenas esta celebración se relaciona con eventos cosmo-
gónicos como la alineación de Venus con otros cuerpos celestes y sus sitios 
ceremoniales. Es de notar que esta fecha no solo es relevante, sino que tiene 
importantes significados religiosos en los sistemas de creencias mexicanos.

El también llamado “jinete de la Divina Providencia” (Park, 2007; 
Gómez-Michel, 2009), no solo regresa para atormentar con su recuerdo 
al general Cañedo: al perder propiedades materiales, pero ganar algunas 
espirituales, su ánima se introduce al mercado religioso mexicano a partir 
de este mito fundacional. Con el paso de los años se transmitió –tanto 
en el valle de Culiacán como en la sierra de Sinaloa, entre otros factores 
menos estudiados, como las iglesias espiritualistas en algunas regiones del 
país– la creencia en el ánima de un bandido generoso muy milagroso, idea 
que hizo sinergia con las leyendas del bandolerismo de aquella época, en 
particular de bandoleros sociales como Heraclio Bernal (Cázares, 2008), 
de quien se retoman diversos elementos narrativos para alimentar el siste-
ma de creencias en torno a la vida de Malverde como bandido generoso 
(Lizárraga, 1998; Cortés y Mancillas, 2007; Fabián, 2016).

De la mano del sistema de creencias se entretejen las prácticas religio-
sas y las muestras de fe alrededor del ánima. La localización del montículo 
de piedras que representa la tumba del bandido generoso, junto con una 
cruz hecha con pedazos de viga de acero que se ubicaban junto a la vieja 
estación de tren de Culiacán, desde hace más de seis décadas, son figuras 
que permiten mantener un conjunto de prácticas rituales y festivas que se 
comenzaron a llevar a cabo en torno a estos dos objetos materiales; tes-
tigos de la devoción de un naciente culto malverdista que sigue presente 
a unos metros de dicho lugar. Con ello, el mito fundacional poco a poco 
adquirió propiedades materiales relacionadas con el sistema de creencias 
y las prácticas religiosas y espirituales asociadas al ánima, lo que le dio 
mayor legitimidad. 

Durante mis primeras aproximaciones un informante que creció en la 
zona recordaba que hace aproximadamente 60 años él asistía a la celebra-
ción que se realizaba cada 3 de mayo; solo estaban la cruz de vigas y un 
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montículo de piedras sacralizadas como representación de la tumba del 
ánima de Malverde. La cruz la decoraban con banderines y a la festividad 
asistían taxistas, prostitutas y ladrones, entre otras personas (Lizarraga, 
1998). El rostro y su característico bigote y ceja semipoblada, la camisa 
vaquera y el corbatín estilo big-bang, vinieron después de unos años a 
conformar la imagen “original” de Jesús Malverde, el mal llamado santo 
del narcotráfico. 

Algunos elementos inmateriales entre corridos y rezos apócrifos co-
menzaron a ser dedicados y escuchados sobre todo durante el aniversario 
de su muerte entre los adherentes al culto malverdista, en los que se pueden 
escuchar referencias a los objetos materiales y su función para brindar 
protección, para agradecer el cumplimiento de algún milagro, como ali-
viar malestares de salud, pactos a los que se da cumplimiento visitando 
la cruz y llevando piedras o algún otro tipo de ofrenda (López-Sánchez, 
1996; Cortés y Mancillas, 2007; Fabián, 2016). 

A principios de la década de los ochenta, el ánima, tras una decisión 
administrativa del gobierno estatal, fue despojada de dicho territorio y de 
sus objetos. Durante la puesta en marcha del reordenamiento de la zona y 
la creación del Centro Sinaloa, a fin de centralizar distintas dependencias 
de gobierno en el lugar, el montículo de piedras venerado por la pequeña 
comunidad malverdista organizada por Roberto González Mata quedó 
encapsulado dentro de un estacionamiento privado, mientras que la cruz 
fue reubicada al interior de la nueva capilla, en un terreno que les donaron 
unos metros más adelante (Lazcano y Córdova, 2002). 

Con la construcción de la capilla y con el pase de estafeta de González 
Mata a don Eligio González, el culto entró en una etapa de consolidación y 
de institucionalización de su sistema de creencias y de algunas de sus princi-
pales prácticas religiosas; se estructuró un cuerpo organizativo responsable 
de administrar el lugar y cubrir las necesidades burocráticas que requiere 
un espacio de esa naturaleza (Fabián, 2016; 2019). Asimismo, sus integran-
tes son responsables de la venta y distribución de objetos sacralizados como 
exvotos, veladoras, escapularios, rosarios, medallas, prendas y accesorios de 
vestir, etc. De igual forma administran los servicios que comprenden lim-
pias espirituales, activación de amuletos, bendición de objetos sacralizados, 
entre otros (López-Sánchez, 1996; Cortés y Mancillas, 2007; Fabián, 2016). 

Tras las limitantes impuestas por la reestructuración del territorio, 
vieron la necesidad de producir nuevos soportes materiales para su culto; 



342 Encartes, vol. 8, núm. 16, septiembre 2025-febrero 2026, pp. 337-371

Arturo Fabián Jiménez

fue entonces cuando la transfiguración del bandido generoso recuperó sus 
rasgos físicos. La producción y constante reproducción de la imagen de 
Jesús Malverde son atribuidas al primer capellán del lugar, quien buscó 
que el artista Sergio Flores hiciera una representación de la imagen del 
bandido generoso con rasgos similares, supuestamente, a los del rostro 
de personajes cinematográficos que habrían representado al mexicano de 
aquella región durante la época del Cine de Oro (Lizárraga, 1998; Lazca-
no y Córdova, 2002; Fabián, 2016).

La producción inició con el busto de Malverde, pero con el tiempo 
se han ido comercializando figuras de su cuerpo completo, de él sentado 
en un trono rodeado de dólares y hojas de marihuana. A pesar de que 
algunas figuras tienen ciertas alteraciones que las distinguen de la original, 
todas son similares a la que se encuentra en la parte central de la capilla 
en Culiacán. La introducción de una representación material del santo 
que permitiera conocer los rasgos y las características físicas del personaje, 
así como los objetos que lo rodean, nuevamente logra transfigurar la hasta 
entonces ánima errante del bandido generoso a un personaje “de carne y 
hueso”. Con ello se introduce la noción del santo del narcotráfico, aunque 
ya lo venía siendo, solo que de forma más discreta; pero esta vez no única-
mente sus actos como bandido, sino su imagen y sus acciones como ánima 
hacen sinergia con la figura de los capos mexicanos. Los narcocorridos 
jugarían un papel importante en la propagación de la representación cul-
tural en torno al santo protector de aquellos que tenían que burlar a la au-
toridad durante el tráfico de drogas a Estados Unidos (Gudrún-Jónsdóttir, 
2006; Flores y González, 2011). 

Esta pequeña organización religiosa (Fabián, 2016; 2019), desde los 
inicios de la capilla, se ha encargado del acomodo de los exvotos y las ve-
ladoras que depositan los fieles al interior del lugar, ya sea como ofrenda, 
como agradecimiento o como una petición para interceder por ellos. En 
el lugar se pueden encontrar trenzas de pelo, prendas de vestir de algún 
infante, fotografías, imágenes religiosas tanto de la fe católica como de 
otros santos populares (Cortés y Mancillas, 2007). Algunas paredes están 
tapizadas de exvotos y billetes de diferentes denominaciones de dólar con 
peticiones o agradecimientos anotados. La organización se encarga de en-
contrar un lugar dentro de la capilla y de acomodar y retirar los objetos 
que cumplieron con su propósito. 
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Las ganancias y las limosnas han servido para pagar las comisiones de 
cada miembro de la organización o para comprar artículos como sillas 
de ruedas, muletas, cajas de muerto que suelen solicitar, no tanto los devo-
tos, sino los vecinos de la zona y personas migrantes. Más recientemente, a 
principios del milenio, tanto en la celebración del aniversario luctuoso de 
Malverde el 3 de mayo, como en la “posada” que se celebra días antes 
de Navidad, se llevan a cabo rifas de regalos para las familias y para los 
niños que acuden a estos eventos; en la capilla se entregan electrodomés-
ticos, materiales para la construcción y juguetes. 

Durante las primeras décadas del siglo xxi, ha sido notable la presen-
cia de Jesús Malverde en la cultura pop mexicana y en distintas manifes-
taciones culturales y artísticas a nivel global, principalmente integrado al 
arte kitsch. El ícono, que representa el busto del bandido generoso o el 
santo del narcotráfico, trascendió distintas formas sacralizadas y profanas 
hasta convertirse en un producto o la imagen de productos como botellas 
de cerveza (Cortés y Mancillas, 2007). Con ello su rostro se desacraliza 
como benefactor de determinados sectores de la sociedad sinaloense para 
reformarse como producto cultural global. 

Si bien es cierto que durante el siglo xx tanto la representación teatral 
de El jinete de la Divina Providencia, como su versión cinematográfica fueron de 
utilidad para reforzar la idea sobre la naturaleza bondadosa del bandido 
generoso (Park, 2007; Gómez-Michel, 2009), también las narcoseries y 
documentales sobre la vida de narcotraficantes, incluso sobre la del propio 
Malverde, son elementos que se integran en años más recientes a las for-
mas en que el personaje ha sido representado en las artes y en los medios 
audiovisuales. 

 Finalmente, aunque Jesús Malverde nunca pudo contar con la legiti-
midad de los santos de la Iglesia católica, sí tiene el reconocimiento social 
y la legitimidad legal (Fabián, 2019) como santo de un culto popular y 
benefactor de distintos sectores de la sociedad mexicana. En estos últimos 
años, su legitimidad y reconocimiento oficial ya no es preocupación de 
la organización malverdista como tampoco lo es de sus devotos. Hacia 
finales de la pandemia provocada por el covid-19, comenzó a ser visible la 
sinergia entre el culto malverdista con la religión yoruba y con la santería, 
asentando su legitimidad de la mano de esos otros santos. 

A la luz de los avances digitales, podemos señalar que a partir de los 
años veinte del presente siglo ha comenzado a ser cada vez más notable la 
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presencia de la religión yoruba y la santería dentro de los grupos crimina-
les que se dedican al narcotráfico; en un primero momento, en la Ciudad 
de México y, poco tiempo después, en otras localidades fue notoria la pre-
sencia de collares dedicados a Elegguá en las redes sociales de “narcoin-
fluencers” del noroeste del país. Los cantantes de narcocorridos también 
han comenzado a hacer notable la presencia del culto en sus versos. 

De esta forma se reafirma la relación entre Malverde con personajes 
como la Santa Muerte de las siete potencias y otros elementos más discre-
tos de dichos sistemas de creencias afrocaribeños, aunque es importante 
aclarar que estos elementos son tomados en préstamo, como lo han sido 
otras enseñanzas nucleares de la tradición católica. Así como vemos resig-
nificada a Yemaya como la Santa Muerte, es Malverde quien se alimenta 
de propiedades de Elegguá y es resignificado dentro del panteón yoruba 
como una representación del abridor de caminos en un entrecruce de sis-
temas de creencias (De la Torre, 2001; 2013). 

Cómo se ha estudiado el fenómeno
Jesús Malverde como fenómeno social ha sido estudiado desde distintos 
puntos de vista que van de lo simbólico, lo histórico, lo organizacional, lo 
literario, así como aspectos socioeconómicos relacionados con sus adhe-
rentes. También hay interés en su relación con otros santos y otros siste-
mas de creencias ajenos a los oficiales. En especial, los estudios vinculados 
a Malverde tienen que ver con la dicotomía entre el bien, representado 
por el bandido generoso, y el mal, por el santo del narcotráfico. Lo cierto 
es que este personaje no podría ser tan emblemático de no ser por la iden-
tidad y la historia misma del lugar que lo vio nacer: Culiacán

Culiacán ha sido descrita como una ciudad narcotizada (Oliver, 2012), 
en la que convergen distintas fuerzas que la gobiernan, entre ellas, el cri-
men organizado resultado del narcotráfico. La capilla en honor a Malverde 
es uno de sus principales soportes. Desde cierto enfoque, su historia va 
de la mano de la historia del contrabando de drogas en Sinaloa y de su 
ciudad capital. 

La “leyenda negra” en Sinaloa (Córdova, 2011), como se le suele lla-
mar a ese episodio histórico que inicia en la sierra durante los años treinta 
del siglo pasado y “concluye” con la implementación de la Operación 
Condor, casi 50 años después, es el periodo en que emerge la producción, 
el tráfico y la venta de goma de opio hasta consolidarse como uno de los 
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negocios más lucrativos en el campo de la entidad (Lazcano y Córdova, 
2002). Un negocio que inició como algo local entre campesinos y empre-
sarios que cultivaban “goma negra” que exportaban fuera del estado, en 
una supuesta complicidad con el gobierno, principalmente para atender 
las necesidades de la población consumidora en Estados Unidos. Todo 
ello tenía la finalidad de contrarrestar la crisis y la pobreza en el campo 
sinaloense (Lazcano y Córdova, 2002; Cortés y Mancillas, 2007).

La década de 1940 fue crítica, ya que Sinaloa experimentó contrastes 
económicos que resultaron en un aumento de la migración y del narcotrá-
fico. Este nuevo contexto social ayudó a conectar esa parte de la vida de 
Malverde abordada en su mito con las vidas difíciles de quienes migraron 
o quienes se involucraron en el tráfico de drogas (Perea, 2020). El negocio 
del tráfico de drogas en Sinaloa hace de Culiacán no solo la capital del es-
tado, sino la capital del narcotráfico en México, precisamente porque este 
es uno de los negocios más redituables en el mundo de la delincuencia. Su 
consolidación se evidencia por el surgimiento de la narcoliteratura, narco-
cultura (Córdova, 2011) y la proliferación de espacios de culto como la ca-
pilla dedicada a Malverde, es decir, una ciudad narcotizada (Oliver, 2012).

A la par de la capilla, existen otros espacios sacralizados donde se 
exaltan valores como la riqueza económica y lujosa como sinónimo de 
éxito. De ello se da cuenta en uno de sus principales cementerios, Jardines 
del Humaya, cuya exclusividad reside en los lujosos mausoleos y en la im-
portancia de los personajes que se encuentran enterrados ahí. La valentía 
y el heroísmo se adhieren a las historias y leyendas sobre las hazañas de 
estos personajes y, al mismo tiempo, a la identidad local. 

Algunas de estas representaciones, más que caracterizaciones de la 
crueldad de la delincuencia en contextos de narcotráfico, pueden llegar a 
ser estandartes moralizantes en las batallas criminales como la que actual-
mente se vive en dicha ciudad (Oliver, 2012: 96). Con los hechos violentos 
que iniciaron en septiembre de 2024, se han destruido tumbas y otros 
sitios sacralizados por narcotraficantes involucrados en la guerra entre 
ambas facciones del Cártel de Sinaloa, dejando claro que la moralización 
o desmoralización de los bandos que se enfrentan en una ciudad narco-
tizada es posible a partir de la destrucción de sus símbolos sagrados más 
representativos. 

Culiacán también suele ser un lugar de modas. Por un lado, las con-
tribuciones del valle de Culiacán al mundo de la moda han venido de la 
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mano en un primer momento del estilo ranchero característico de músicos 
y cantantes como Chalino Sánchez o Los Tigres del Norte, estilo del que 
se ha dicho (en voz de Los Tucanes de Tijuana) que vino a sustituir la 
moda de los pachucos en la región y se encuentra presente en la imagen 
de Malverde creada a principios de los años ochenta del siglo pasado. Sin 
embargo, el tránsito de la sociedad mexicana del campo a la ciudad, que 
caracterizó la segunda mitad del siglo xx, ha dado un cambio radical en 
el presente siglo, ya que aunque el estilo ranchero o vaquero aún está pre-
sente son las marcas italianas y la ropa de diseñador las que se encuentran 
entre los intereses, no únicamente de los grandes capos, sino de todo aquel 
que forma parte de la narcocultura (Córdova, 2011; Oliver, 2012). 

Respecto a la literatura y demás manifestaciones artísticas, la presencia 
de la narcocultura es casi un sello de distinción de lo hecho en Culiacán. 
El sinfín de narcocorridos escritos por un ejército de compositores no solo 
ofrece cantidades impresionantes de material para su análisis y discusión so-
bre la música en sí, sino sobre las hazañas, enfrentamientos y pérdida de la 
vida de algunos criminales oriundos de la región (Ramírez-Pimienta, 2020). 
En años más recientes el arte contemporáneo también ha impreso piezas 
con el mismo sello, como exposiciones realizadas con las propias cobijas de 
las personas asesinadas y encontradas encobijadas en terrenos baldíos.

Dramaturgos y novelistas también se han inspirado en la figura de 
Malverde. La obra de Óscar Liera, El jinete de la Divina Providencia –estrena-
da en 1984–, explora el conflicto entre la Iglesia católica y los seguidores 
de Malverde en Culiacán. La novela de Leónides Alfaro, La maldición de 
Malverde, cuenta dos historias vinculadas por el contexto geográfico y cul-
tural de Sinaloa, entrelazando la leyenda de Malverde con narraciones 
más contemporáneas. También se habla de Eduardo Galeano, el escritor 
uruguayo, quien escribió sobre Malverde representado como una figura 
de Robin Hood. La novela de Arturo Pérez-Reverte, La reina del sur, incluye 
una descripción de la capilla de Malverde. Élmer Mendoza ha hecho des-
cripciones muy puntuales sobre el entorno del que está rodeado el santo 
en sus escritos (Cortés y Mancillas, 2007).

Bandido social
Desde el punto de vista académico, uno de los primeros trabajos que re-
sulta ilustrativo sobre todo lo que rodea a Jesús Malverde y que aún se 
puede encontrar en algunas bibliotecas es el ensayo titulado Malverde, un 
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bandido generoso (López-Sánchez, 1996), que contiene información relevan-
te y menos difusa que otros dichos más actuales sobre el mito fundacional. 
De igual forma, en ese texto se elabora una descripción de la que el autor 
echa mano para referirse a la capilla, a la que llama ermita. 

En su descripción, Sergio López-Sánchez explora un lugar todavía 
en condiciones “humildes”, de arquitectura muy rudimentaria tanto por 
dentro como por fuera. Sin embargo, menciona que ya se encuentran 
presentes otros santos del panteón católico, entre ellos, imágenes de la 
Virgen de Guadalupe y de Jesucristo. De igual forma relata que la venta 
de productos y servicios espirituales se localiza en la parte exterior del 
local. López-Sánchez (1996) también narra los hechos más recientes, rela- 
cionados con la remoción de la cruz de Malverde de su lugar original y 
la permanencia de la tumba por un tiempo hasta desaparecer finalmente 
del espacio público. 

Las observaciones etnográficas de Arturo Lizárraga (1998), por otro 
lado, le ayudan a comprender cómo el culto a Jesús Malverde es producto 
de una “tradición selectiva”. Es decir, en él se han depositado tradiciones y 
símbolos tanto del pasado como del presente, conjuntándose santos oficia-
les y héroes locales que dan sentido a la realidad en que viven las personas. 
De esta forma, el investigador explora en las experiencias de las personas 
entrevistadas qué saben sobre Jesús Malverde. Así, el “ángel de los pobres” 
(Lizárraga, 1998) se vuelve una categoría necesaria para comprender que 
Jesús Malverde es considerado hasta esa época como un héroe que buscó 
entre sus causas garantizar el bienestar de la gente pobre. 

Lizárraga no solo explica el mito fundacional, sino que lo cuestiona 
oponiendo la historia de Jesús Malverde con la de Heraclio Bernal. Asi-
mismo, el investigador afirma que, efectivamente, Jesús Juárez Mazo nació 
en Las Juntas, Mocorito, el 24 de diciembre de 1870; la narrativa en torno 
a Malverde se construye de manera selectiva con el paso del tiempo en 
que la constante, en voz de sus entrevistados, es que “siempre ayudó a los 
pobres”. 

Arturo Fabián (2016) estudia el contexto histórico y las condiciones 
sociales que permitieron la aparición del mito e identidad religiosa de 
Jesús Malverde. Resalta las políticas económicas desiguales, las injusticias 
sociales y el sistema político corrupto del porfiriato en Sinaloa, que ayu-
daron a construir a Malverde como un “bandido social” (Cázares, 2008) 
y que después se convirtió en una figura importante de la narcocultura. 
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El autor enfatiza que entender este contexto histórico es esencial para 
comprender la importancia de Malverde y su veneración contemporánea, 
además de la constante reinterpretación de su significado que permite su 
persistencia (Fabián, 2016).

Por otro lado, hay investigadores que sugieren que la presencia de 
figuras como la de Malverde o la Santa Muerte son indicadores de reali-
dades socioeconómicas estresantes en determinadas regiones del país, así 
como el intento humano por controlar estas situaciones de incertidumbre 
(Dahlin, 2011). Es decir, estas devociones son una manifestación de la an-
gustia mucho más presente en los sectores menos privilegiados y despro-
tegidos. En particular, los corridos dedicados a Malverde, hasta hace unos 
años, destacaban por ser analogías de leyendas del bandolerismo y de la 
Revolución mexicana reelaboradas por narcotraficantes (Gudrún-Jónsdó-
ttir, 2006; Flores y González, 2011). Estas analogías –acompañadas de 
música norteña o banda– se han introducido no únicamente en el gusto 
del público al que le interesa dicho género musical, sino que también han 
contribuido a la continuidad de la dicotomía entre lo sacro y lo profano en 
la que se sostienen estas dos ideas de un bandido generoso y un santo del 
narcotráfico en un mismo personaje (Gudrún-Jónsdóttir, 2006). 

Malverde desde la posmodernidad 
Distintos investigadores han observado el fenómeno desde un punto de 
vista posmoderno en que se localiza a Malverde entre adivinos y lectores 
de tarot mediatizados, astrólogos y practicantes de medicina alternativa 
(Hidalgo-Solís, 2007); los medios de comunicación y las nacientes redes so- 
ciales, antes que las iglesias o templos, han operado como aparadores que 
exhiben a estos personajes como soluciones alternativas mágico-religiosas 
a los problemas de la vida diaria. Cualidades como ser un Robin Hood 
norteño, combinadas con las del bandolero social, apuntan a reducir los 
problemas de un público cansado de las injusticias y la desigualdad, lo que 
hasta cierto punto permite articular una fenomenología de Malverde ali-
mentada por determinada necesidad de creer en un futuro mejor de cara 
a la abrumadora modernidad (Hidalgo-Solís, 2007). 

Son sistemas de creencias y prácticas religiosas y espirituales que ope-
ran como soporte ante la realidad, lo que debe ser entendido como la 
manifestación de un malestar provocado por la modernidad (Hidalgo-So-
lís, 2007; Oliver, 2012), más que un indicador de pobreza y marginación 
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entre los adherentes de este y otros cultos. Estos síntomas de malestares 
sociales –atendidos de forma mágico-religiosa por santos como Malverde 
o la Santa Muerte–, para la postura posmoderna son una posible explica-
ción del cada vez más prolongado abandono de fieles a la doctrina católica 
(Degetau, 2009) ante nuevas ofertas en el mercado religioso mexicano. 

Dentro de este marco se desarrolla la visión de abordar a Malverde 
como un “sujeto popular” (Park, 2007; Gómez-Michel, 2009); se parte del 
estudio de las formas discursivas inscritas en el trabajo de Óscar Liera, 
El jinete de la Divina Providencia, que concentra los discursos encontrados 
durante dos épocas distintas en la vida del bandido generoso: una que 
tiene que ver con su obra en vida como bandolero y, la otra, despues de 
muerto, como un imaginario corporizado que provoca miedo acompaña-
do del terror y la violencia en el metabolismo del poder representado por 
el narcotráfico, una especie de antihéroe sacralizado popularmente (Park, 
2007; Gómez-Michel, 2009).				  

Iconografía malverdista
Algunos trabajos sobre la iconografía malverdista se han generado a par-
tir de la producción de artículos religiosos y de fotografías, como el estudio 
dedicado al suplemento fotográfico del libro Malverde. Exvotos y corridos de 
Enrique Flores y Raúl Eduardo González, para analizar las imágenes del 
culto a Malverde como una forma de testimonio visual (Riobó, 2022). 
Aquí se utiliza un enfoque semiótico-hermenéutico para estudiar estas fo-
tografías, argumentando que proporcionan información sobre los ciclos 
históricos del culto, la identidad de sus creyentes y su asociación con acti-
vidades criminales. 

El análisis revela que las fotografías no solo documentan la diversi-
dad del culto, sino que también cuestionan el papel del investigador como 
observador pasivo, enfatizando que las imágenes capturan la fluidez y la 
diversificación del culto, así como las hibridaciones culturales que lo con-
forman. En última instancia, el artículo subraya el valor de la fotografía 
documental para captar la complejidad y la evolución de las expresio-
nes religiosas populares, así como la importancia de analizarlas desde una 
perspectiva no colonialista.

A propósito de los exvotos dedicados a Malverde, se sabe que los lo-
calizados en la capilla sirven como testimonio de la fe y gratitud de los de-
votos por los milagros (Perea, 2020). Estas ofrendas representan un pacto 
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moral entre el creyente y el santo. Son clave para entender este fenómeno, 
ya que son representaciones visuales de los milagros concedidos por Mal-
verde. Su estudio revela diferentes representaciones de Malverde, pues a 
menudo incorporan imágenes de hojas de marihuana, dólares y armas y 
otros símbolos que reflejan las vidas y preocupaciones de los devotos. Los 
temas más frecuentes en los exvotos están relacionados con la familia, la 
salud y el trabajo. La diversidad de tipos de exvoto: pinturas de gran for- 
mato, mensajes escritos, fotografías y placas de metal, entre otros, dan 
fe de los diferentes orígenes socioeconómicos de quienes veneran a Mal-
verde. Además, demuestran la persistencia del imaginario del bandido so-
cial, que proporciona un sentido de esperanza y refugio para aquellos que 
experimentan injusticia e incertidumbre (Perea, 2020).
 
Conflicto con las autoridades
Algunos estudiosos ven el culto como resultado del sincretismo religioso, 
especialmente entre grupos marginados, destacando las tensiones entre 
la Iglesia establecida y las necesidades de las poblaciones subalternas. Por 
ejemplo, Ida Rodríguez (2003) considera el culto como una ruptura entre la 
institución eclesiástica y las necesidades de los subalternos, mientras que Jor-
ge Degetau (2009), desde una perspectiva antropológica, interpreta la santi-
ficación como un producto sincrético sostenido por grupos marginalizados.

Malverde representa una figura importante en la lucha por tomar un 
lugar en el espacio sagrado de Culiacán (Price, 2005). Una lucha que re-
fleja conflictos que van más allá de un simple paisaje y se manifiesta como 
tensión entre los paisajes oficiales y los vernáculos, entendidos los segundos 
como los marginales que no forman parte de los primeros pero buscan un 
lugar propio. En ese sentido, dentro de la capilla, Malverde constituye 
un significante vacío, que produce una infinidad de significados alimenta-
dos por distintas narrativas en torno al personaje (2005). 

Una parte significativa de la literatura asocia el culto con la expansión 
del narcotráfico en el norte de México, considerándolo un producto sim-
bólico de la narcocultura relacionado con la expansión del poder entre los 
narcotraficantes (Sánchez, 2009); también se argumenta que el culto es in-
separable del narcotráfico, que ha moldeado sus símbolos y rituales (Can-
tarell, 2002). Anajilda Mondaca (2014) ve a Malverde como un símbolo 
de poder más que de religiosidad popular, ligado a la estética del narco y 
utilizado por grupos armados ilegales. Asimismo, aunque se reconoce el 
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papel del narcotráfico, también destaca la presencia de otros creyentes de 
grupos subalternos (Fernández-Velásquez, 2010).

Por otro lado, algunos estudios vinculan a Malverde con la migración 
indocumentada y los símbolos de identidad entre los mexicanos que viven 
fuera del país. Su figura es representada como un símbolo nacional para 
los inmigrantes, que proporciona protección y un sentido de identidad 
regional (Arias y Durand, 2009). Sin embargo, la asociación de Malverde 
con la delincuencia, al referirse a un narcoculto perteneciente a la narco-
cultura mexicana, no ha sido del todo bien recibida en Estados Unidos 
(Zebert, 2016), ya que las autoridades migratorias lo encuentran como un 
elemento de prueba para asegurar que el dueño de los objetos de culto es 
alguien relacionado al narcotráfico, para así ser detenido, enjuiciado y, en 
algunos casos, hasta deportado.

Kristín Gudrún-Jónsdóttir (2006; 2014) utiliza el concepto de subal-
ternidad para analizar el culto como un sistema de creencias fuera de la 
Iglesia oficial, destacando la importancia de la música, la mezcla de lo 
sagrado y lo profano, así como el papel de los rituales. Para ello profundi-
za en obras literarias que han tomado la figura de Malverde como tema 
de ficción, tales como la mencionada obra de teatro El jinete de la Divina 
Providencia y la novela Jesús Malverde. El santo popular de Sinaloa de Manuel 
Esquivel (2015).

Respecto a los devotos y el turismo religioso que circulan durante su 
aniversario luctuoso, se ha encontrado que el fenómeno está motivado 
principalmente por razones religiosas que atraen a visitantes locales, na-
cionales e internacionales que conviven entre símbolos de la narcocultura, 
lo que también vincula al sitio con el turismo oscuro (Guzmán y Flores, 
2023). Los eventos observados por Sandra Guzmán y Silvestre Flores 
(2023) incluyeron presentaciones musicales, consumo de alcohol y venta 
de suvenires con imágenes de Malverde. Mencionan también que los visi-
tantes provenían de diversos lugares, incluyendo otros estados de México y 
Estados Unidos. El ritual incluyó bañar la estatua de Malverde en alcohol. 
La peregrinación para honrar al santo es un elemento significativo de la 
visita, mientras que la conexión con la narcocultura representa el lado más 
oscuro del sitio. El sitio sirve como un espacio para la devoción personal y 
tiene vínculos con el mundo del crimen (Guzmán y Flores, 2023).

Los cultos dedicados a la Santa Muerte, Jesús Malverde y el Angelito 
Negro ofrecen a sus seguidores formas de identidad, protección y supervi-
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vencia en contextos marcados por la violencia y la marginación (Gaytán y 
Valtierra, 2023). Aquí los tatuajes son un elemento crucial en la identidad 
y compromiso de los devotos de la Santa Muerte. Estas marcas visibles 
sellan el pacto con la deidad y refuerzan la pertenencia a la comunidad. 
Aunque percibidos como un estigma por los ajenos al culto, los tatuajes 
son símbolos de protección y fidelidad. En contraste, Felipe Gaytán y Jor-
ge Valtierra (2023) afirman que los seguidores de Jesús Malverde no recu-
rren a los tatuajes, sino que utilizan objetos como medallas o collares. Los 
devotos del Angelito Negro practican la autolaceración como sacrificio 
y conexión con lo sobrenatural. Estas prácticas divergentes muestran la 
variedad de maneras en que los cultos manejan simbólicamente el miedo 
y la incertidumbre generados por la violencia. 

Como se muestra en este apartado, el fenómeno religioso de Malverde 
se ha abordado desde distintos enfoques, poniendo énfasis en la diversidad 
de elementos que lo enmarcan y lo contextualizan como el ánima de un 
bandido generoso y como el santo del narcotráfico. Ha sido ampliamente 
discutido el mito fundacional que se origina con la trágica muerte de Jesús 
Malverde. De igual forma, es evidente el interés por caracterizar a sus de-
votos, los sistemas de creencias y prácticas religiosas que han derivado del 
culto al ánima. El estudio de la música y la literatura no solo se ha soste-
nido, sino que se alimenta continuamente de nuevos productos culturales 
como narcoseries y evocaciones “tumbadas”. 

En particular, el estudio de lo material y lo simbólico enmarcado en 
exvotos, tatuajes, prendas y accesorios de vestir, objetos rituales, etc., es 
materia de este ensayo fotográfico, pues se pretende contribuir al desarro-
llo del inventario de estos bienes de salvación que son producidos tanto 
por la familia malverdista como por los propios devotos. En este sentido, 
se ofrece una actualización tanto de la literatura generada durante los 
últimos cinco años, así como una actualización de “bienes de salvación” 
observados durante la visita a la capilla en 2024.

Metodología

Producción y consumo de bienes de salvación populares
Como se mencionó, la materia prima de este ensayo son los bienes de 
salvación que se generan en torno al culto a Jesús Malverde. Es por ello 
que hablar del mercado religioso mexicano implica reconocer la gran di-
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versidad de denominaciones que día a día generan estrategias de merca-
dotecnia para atraer a los creyentes mexicanos a sus iglesias. No está de 
más recordar que con la reforma realizada a la Constitución mexicana 
y sus respectivas leyes, a principios de la década de los noventa del siglo 
pasado, México se volvió un país liberal, incluso en términos de recono-
cer la libertad de culto y no ser más un país monopólicamente católico 
y guadalupano. Con ello se reconocen legalmente y se regulan distintas 
iglesias desde el Estado, garantizando la libertad de los mexicanos de es-
coger entre diferentes denominaciones la más adecuada a sus necesidades 
espirituales y a su fe. 

La teoría sociológica de la religión sobre las economías religiosas 
(Finke, 1988; Frigerio, 1995) señala que en una sociedad moderna, en 
la que la libertad religiosa está garantizada por ley y legitimada por el 
Estado, es que se puede desarrollar una relación económica de oferta-de-
manda entre las distintas iglesias y la sociedad. Este enfoque se limita a 
ver, desde lo económico, a las iglesias como productoras de bienes de sal-
vación, acordes a las necesidades de los grupos sociales que conforman el 
mercado religioso (Stark y Finke, 2003; Finke, 2004). De esta manera, se 
entiende que históricamente han venido compitiendo algunas iglesias nor-
teamericanas con otras por establecer una relación productor-consumidor 
con la sociedad, por medio del mercado de bienes de salvación en Estados 
Unidos (Finke, 1992).

Respecto a la religiosidad popular (De la Torre, 2016), es necesario 
señalar que, gran parte de las veces, no se sostiene de una institución ecle-
sial o iglesia alguna, sino de formas de organización social y comunitaria 
dentro de la que suele hallarse, subordinada, la estructura de determinada 
iglesia. Esta situación vuelve complejo el enfoque económico, ya que los 
consumidores en la religiosidad popular también suelen contribuir en la 
producción de bienes de salvación; las formas de organización suelen ser 
de tipo más emergente (Fabián, 2019); y la legitimidad suele ser otorgada 
por la sociedad en lugar de instituciones como el Estado. Sin embargo, 
estos sistemas de creencias van a estar alimentados por determinadas “en-
señanzas nucleares” (Finke, 2004), en especial las católicas. 

Tanto las tradiciones heredadas, principalmente del catolicismo 
guadalupano, como las innovaciones producidas dentro de los marcos 
socioculturales propios del noroeste mexicano, conforman este tipo de 
enseñanzas nucleares religiosas y morales en torno a Jesús Malverde y su 
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culto (Fabián, 2016; 2019). De esta forma no es difícil comprender que en 
una celebración religiosa, como una fiesta patronal, lo social y lo religioso 
converjan dentro de los marcos de lo sagrado y lo profano. 

Como se señaló, en su etapa de consolidación, en el culto a Malver-
de se fue conformando una pequeña forma de organización que hasta el 
día de hoy permanece administrando tanto la capilla como los bienes de 
salvación. La “familia malverdista”, como suelen autodenominarse, es la 
“institución” que produce y oferta (y al mismo tiempo consume) los bienes 
de salvación malverdistas (supply-side) que en su mayoría pueden ser obser-
vados durante la celebración religiosa o fiesta patronal que se lleva a cabo 
cada 3 de mayo en la capilla de Culiacán (Fabián, 2019). 

Observación participante y herramientas cognitivas
Con el basamento teórico-conceptual presentado se buscó profundizar en 
la circulación de bienes de salvación relacionados con el culto a Malverde. 
Ahora bien, la presencia o ausencia de estos bienes, así como el aumento 
o disminución en la producción de los mismos define el estado actual del 
culto; por este motivo, es necesario elaborar registros de estos a fin de 
conocer sus procesos de transformación, cambio, etc. La “mirada antro-
pológica”, propia de la antropología mexicana, contiene un abanico im-
presionante de métodos, herramientas y técnicas de recolección y análisis 
de la información obtenida en festividades religiosas, carnavales, fiestas 
patronales, rituales funerarios, etc., y es un pilar de este ensayo. 

El trabajo etnográfico de observación participante permite incorpo-
rar herramientas audiovisuales para auxiliar los registros de lo observado 
en campo. De tal forma que el uso de la fotografía resulta de gran utilidad 
al momento de recolectar información para ser analizada posteriormente. 
Sin embargo, es necesario comprender que la mirada antropológica en ge-
neral y la observación participante en particular no se refieren solo al uso 
de un conjunto de métodos etnográficos de recolección de información en 
campo, sino a la utilización de uno mismo como herramienta “primaria” 
para comprender las realidades sociales, los comportamientos y los signi-
ficados dentro de sus propios contextos.

Se parte de la etnografía visual como método, ya que implica el uso 
de la fotografía para estudiar las configuraciones sociales y obtener una 
distancia crítica de la actividad etnográfica en el campo religioso, debido 
a que permite materializar las formas visibles del culto en un determina-
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do contexto espacio-temporal (Chatagny, 2021). Tanto la recolección y el 
procesamiento de los datos visuales debe considerar las razones detrás de la 
posición y el punto de vista del investigador cuando se tomó la fotografía. 
Por ello, los datos fotográficos son un constructo del investigador y deben 
ser parte de un marco analítico; el conocimiento almacenado en la foto-
grafía es específico y vuelve visibles aquellos elementos de una situación 
que ya estaban allí, pero que no se advirtieron durante la visita en campo 
(2021). Así pues, observar no únicamente implica mirar a través del lente 
fotográfico: es preciso comprender que la observación se encuentra desde 
el orden natural como una habilidad humana inherente para percibir el 
mundo usando los sentidos desde que nacemos. En este orden, observar 
implica experimentar y descubrir el entorno impulsado por la curiosidad, 
sin necesidad de herramientas o capacitación específicas (Quintana, 2021). 

Por el contrario, la observación científica es un proceso sistemático, 
intencional y planificado que se utiliza para comprender los fenómenos, 
entre los que se ubican los fenómenos sociales. Es un componente clave 
del método científico, que requiere un objetivo claro, una planificación 
cuidadosa y una recopilación de datos estructurada (Quintana, 2021). Las 
herramientas e instrumentos apoyan y registran las observaciones, mien-
tras que los datos se analizan e interpretan para sacar conclusiones. La 
observación participante es una técnica fundamental en la investigación 
cualitativa, sobre todo en la etnografía, en la que el investigador se integra 
en el grupo estudiado para comprender sus dinámicas de forma holística. 
Para facilitar este proceso, los investigadores desarrollan y emplean di-
versas herramientas que les permiten recopilar y analizar la información 
recolectada en el campo de manera más efectiva. 

La observación participante –como toda observación científica– debe 
tener claro el propósito de la intervención del investigador, por lo que se 
requiere que se apoye en los objetivos de la misma. Este proceso facilitará 
la identificación y selección de comportamientos específicos durante la 
estancia en campo. El diseño de herramientas propias de los estudios cua-
litativos, tales como listas de verificación o escalas de calificación, es fun-
damental para ayudar en la recopilación de datos (Quintana, 2021). Sin 
embargo, al hacer observación participante fotográfica, un investigador 
debe considerar varias herramientas y habilidades cognitivas (Andrango et 
al., 2020) porque mejoran la capacidad para recopilar datos significativos 
e interpretar los fenómenos sociales con precisión, además de que tienen 
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el potencial de mejorar las habilidades de observación visual necesarias 
para la observación participante.

1) Herramientas cognitivas visuales: durante la observación partici-
pante fotográfica, las herramientas visuales como los mapas mentales y 
los mapas conceptuales pueden ayudar a los investigadores a organizar los 
pensamientos iniciales y la comprensión del entorno que se está fotogra-
fiando. Estas herramientas pueden evolucionar a medida que avanza la 
observación al representar visualmente las conexiones entre diferentes as-
pectos del estudio, tales como relaciones entre individuos, temas recurren-
tes, configuraciones espaciales o eventos claves, facilitando así la selección 
de sujetos, la composición de tomas y la identificación de elementos visua-
les significativos dentro del encuadre. La creación de bocetos y diagramas 
del entorno puede mejorar la comprensión de las relaciones espaciales e 
informar las elecciones fotográficas.

En este sentido, en el caso del fenómeno observado en este trabajo, 
las visitas previas a la capilla y el regreso constante a ediciones anteriores 
del aniversario y la posada permiten una previsualización del desarrollo de 
rutas, movimientos y descansos que se llevan a cabo durante la celebra-
ción de la fiesta. Esto facilita la capacidad de estructurar y ordenar los 
espacios que ocupan tanto los adherentes como las imágenes religiosas a 
lo largo de la festividad. 

2) Herramientas cognitivas de organización (organizadores gráficos): 
se pueden utilizar organizadores gráficos o técnicas de estudio de la gra-
mática visual de la imagen para establecer relaciones visuales, a fin de 
estructurar con mayor facilidad las notas de campo, vinculándolas a foto-
grafías específicas e identificando conceptos claves, relaciones y secuencias 
de eventos capturados en las imágenes. De igual forma, las líneas de tiem-
po ayudan a trazar la cronología de los eventos fotografiados, mientras 
que los diagramas de causa y efecto sirven para analizar los factores que 
contribuyen al fenómeno religioso documentado en las imágenes. Los sis-
temas de categorización son útiles para clasificar las fotos según temas, su-
jetos o técnicas de composición. Estos sistemas se pueden crear prestando 
atención a las interacciones entre las personas, el proceder de sus acciones 
y creencias, así como sus propias interrogantes y normativas.

3) Herramientas cognitivas de inferencia: se pueden utilizar situacio-
nes de resolución de problemas (srp) para analizar interacciones complejas 
o eventos inesperados encontrados al tomar fotografías. Son herramientas 
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que activan y focalizan el pensamiento para la expansión y contracción 
de las ideas, su organización, la toma de decisiones, la clarificación de ar-
gumentos y el desarrollo de la creatividad (Andrango et al., 2020). De esta 
forma, los investigadores pueden explorar diferentes interpretaciones de 
las fotografías, considerar puntos de vista alternativos y tomar decisiones 
informadas sobre qué imágenes capturar y cómo enmarcarlas.

Para el presente trabajo, el desarrollo de dichas herramientas cogni-
tivas ha permitido la elaboración propia del apartado fotográfico de este 
ensayo. El proceso de producción fotográfica dependió de ellas, lo que 
contribuyó a mejorar la composición de las fotografías, a definir las series 
de fotografías por medio de los sistemas de categorización y a resolver 
problemas a partir de la creatividad. Es importante recalcar que no solo es 
la acción de documentar lo observado, sino la acción de registrar y comu-
nicar lo observado al mismo tiempo. 

Emplear la mirada o el ojo fotográfico, como se dice coloquialmente, 
para usar la cámara fotográfica y generar registros de tipo comunicativo 
es utilizar estas herramientas a lo largo de un proceso de producción vi-
sual, que va desde la preparación de los ajustes de la cámara y el tipo de 
lente que se usará, hasta las condiciones de luz al momento de tomar una 
fotografía. En este sentido, el desarrollo del ojo fotográfico corresponde 
al desarrollo de habilidades de la cognición relacionadas con el propio 
ojo humano y con los respectivos procesos cognitivos y mentales que nos 
permiten presionar el disparador. 

Desde esta perspectiva se reconoce que las observaciones del inves-
tigador se filtran a través de experiencias, creencias y conocimientos in-
dividuales. Este tipo de observación cognitiva también reconoce que la 
historia personal, las emociones y los sesgos influyen en lo que se observa 
y cómo se interpreta. Los individuos solo pueden ver y observar lo que han 
construido “dentro” de sí mismos (Andrango et al., 2020); por lo tanto, los 
observadores deben ser conscientes de sus prejuicios y de cómo podrían 
afectar sus percepciones.

Con lo anterior se quiere recalcar que la observación participante no 
es únicamente una herramienta auxiliar de la investigación cualitativa, en 
la que se depositan los residuos de las entrevistas y lo observado a simple 
vista. Por el contrario, por medio de esta técnica respaldada por herra-
mientas y técnicas de la fotografía y herramientas cognitivas propias del 
ser humano es que se fundamentan las observaciones realizadas en cam-
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po, en lo que se refiere a este ensayo fotográfico, a fin de contribuir al 
estudio e inventario de bienes de salvación malverdistas. 

Dicho lo anterior, la siguiente sección se alimenta de los resultados ob-
tenidos durante el trabajo de campo, principalmente en los aniversarios de 
la muerte de Jesús Malverde. Aquí se presenta una parte sustancial de su 
análisis, mientras que la otra se encuentra en el ensayo fotográfico del que 
se desprende este documento. En ese sentido, las referencias a las fotogra-
fías encontradas en este apartado corresponden al estudio de las imágenes 
dentro del apartado fotográfico de este trabajo.

Los bienes de salvación malverdista
La fiesta patronal de Jesús Malverde es el escenario ideal para llevar a 
cabo una constante revisión de los bienes de salvación presentes en las 
creencias y prácticas malverdistas. Las tradiciones e innovaciones conte-
nidas en las enseñanzas nucleares malverdistas son expuestas y puestas en 
práctica durante la celebración del 3 de mayo de cada año. Este ensayo 
destaca lo observado durante la celebración de 2024. 

Cabe señalar que he visitado constantemente la capilla desde el año 
2015, a excepción de los años que duró el confinamiento provocado por 
la pandemia de covid-19. Para este ensayo se dio seguimiento a diversas 
categorías o tipos de bienes como las réplicas de la imagen, en especial el 
busto de Malverde. También se observó a los cargueros de dichas imáge-
nes que acompañan a Malverde durante su recorrido en procesión. Los 
tatuajes son un elemento que comienza a perfilarse como tradición, ya 
que es normal ver en la festividad, sobre todo durante la procesión, que 
las personas se quitan la camiseta para mostrar su tatuaje de Malverde. 
 
Tradiciones de la fe malverdista
Algunas de las tradiciones asociadas al culto a Malverde, como la fiesta 
misma que es un bien que ya ha sido descrito en diferentes ocasiones, 
son costumbres católicas o enseñanzas nucleares que provienen de la fe 
católica y se reproducen y resignifican dentro del culto a Malverde. Al día 
de hoy este hecho sigue siendo representado como una manifestación de 
la cultura malverdista. Durante la celebración se continúan llevando pie-
dras al altar principal de la capilla, en algunas se puede leer la petición y 
la manda a la que se comprometen. Sin embargo, esta práctica está cada 
vez más en desuso, y ahora son las veladoras y los exvotos los que llegan 



359Encartes, vol. 8, núm. 16, septiembre 2025-febrero 2026, pp. 337-371

La dinámica de los bienes de salvación en el culto a Jesús Malverde: un ensayo fotográfico...

en grandes cantidades, para cumplir con el mismo propósito, aunque de 
forma un poco más rentablemente cristiana. 

A lo largo del tiempo el rostro de Malverde ha tenido diversos cam-
bios como objeto de adoración. Recordemos que en los primeros años el 
ánima, fantasma o espíritu, es decir, una figura inanimada, era Malverde 
y lo material era su tumba de piedras y su cruz de vigas del ferrocarril, los 
que sí eran objetos animados, palpables y observables. Como es sabido, el 
busto de este santo es la representación actual; desde hace cerca de cuatro 
décadas fue caracterizado por un artista y es la que se considera la imagen 
original de Malverde.

La cruz de Malverde (véase imagen 1) que se escucha mencionar en 
alabanzas y corridos se mantiene presente a la entrada del nicho donde 
descansa el busto original del bandido generoso. Tanto en ese nicho como 
en los que se encuentran en los laterales de la capilla se aprecian distintas 
réplicas artesanales del personaje, algunas rodeadas de figuras de la Vir-
gen de Guadalupe, Jesucristo, san Judas Tadeo y la Santa Muerte, prin-
cipalmente (véase imagen 3). La asociación de este con los demás santos 
católicos encargados de cuidar y proteger a sus devotos es una tradición 
legitimadora de la espiritualidad católica, ya que se observa que es un 
miembro del panteón de la devoción de personas que buscan depositar 
una veladora en el nicho. 

Consagrar las imágenes de Malverde derramando licor sobre sus 
cabezas (véanse imágenes 11 a 14) es una práctica que ha permanecido 
como tradición durante la procesión, en un primer momento exclusiva de 
los miembros de la capilla, pero que hoy se lleva a cabo colectivamente. 
Esta acción y otras que involucran bebidas embriagantes o psicoactivos se 
generan a partir de representaciones sincréticas llevadas de otras tradicio-
nes al catolicismo. En la fiesta de Malverde, además de derramar bebidas 
sobre el santo, las botellas de licor se comparten entre devotos a fin de 
embriagarse y, en menor medida, hay quienes consumen cannabis cerca 
de la imagen principal durante la procesión. 

En relación con los cargueros, se pudo observar una representación de 
aproximadamente un metro de tamaño de la figura del bandido generoso 
montando su caballo (véase imagen 4), la que a su vez se encuentra sobre 
una estructura metálica que permite que sea cargada sobre los hombros. 
Otros cargueros, durante esta fecha, sacan de sus capillas personales o 
familiares sus propias imágenes de Malverde y las llevan para acompañar 
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a la imagen del nicho principal durante la procesión, ya sea montando su 
imagen sobre la misma camioneta o caminando en procesión al lado de 
ella (véase imagen 10). 

Una tradición que se observa desde la visita realizada en 2015 y se 
mantiene constante durante la procesión está relacionada con la exposi-
ción de los tatuajes del rostro de Malverde. Es natural ver a devotos que 
durante la procesión exponen los tatuajes en sus espaldas, pecho, hom-
bros, entre otras partes del cuerpo (véanse imágenes 6 al 10). En 2024 
fue notable y novedosa la presencia del bandido generoso en antebrazos, 
manos o piernas, además de estar cada vez más estilizados y acompañados 
de otros santos católicos (véase imagen 6). 

El estilo de vestir “buchón” es parte de la caracterización de algu-
nos adherentes. Tanto los encargados de la capilla como otros devotos y 
comerciantes han tratado de mantener la imagen de Malverde presente, 
tanto en prendas como accesorios de vestir (véase imagen 5). La música 
de banda es otro elemento que se manifiesta durante la procesión. Es sa-
bido que a Malverde le gustan los corridos, por lo que suelen interpretarse 
algunos en los que se glorifican a personajes señalados como el “patrón”, 
cuyas acciones de bandolerismo han sido similares a las de su santo. Otros 
géneros musicales han transitado en años anteriores; sin embargo, tras 
la pandemia y los hechos violentos que han ocurrido durante los últimos 
años en la ciudad, es notoria la ausencia de distintos actores. 

Imagen 1. La Santa Cruz de 
Malverde

Imagen 2. Las imágenes de Malverde
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Imagen 3. Las imágenes de Malverde ii

Imagen 4. El carguero del jinete de la 
Divina Providencia

Imagen 5. Moda malverdista

Imágenes 6, 7, 8. Tatuajes
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Imágenes 9 y 10. Tatuajes

Imágenes 11, 12, 13 y 14. Consagraciones

Innovaciones
En la visita de 2024, pude documentar a dos personas que decidieron ha-
cer penitencia andando de rodillas detrás de la imagen principal durante 
el recorrido (véanse imágenes 15 a 17). Este fue un hecho inusual, ya que 
requiere de cuidados especiales debido al intenso calor de Culiacán. No 
obstante, esta tradición que se puede observar con mayor frecuencia en el 
guadalupanismo que en el malverdismo tiene resonancia similar a partir 



363Encartes, vol. 8, núm. 16, septiembre 2025-febrero 2026, pp. 337-371

La dinámica de los bienes de salvación en el culto a Jesús Malverde: un ensayo fotográfico...

Imágenes 15, 16 y 17. La penitencia 

de una base común que es el catolicismo popular. “Caminar” de rodillas 
es considerado un acto de fe popular que involucra la genuflexión y la pe-
nitencia, dos prácticas espirituales católicas, llevadas al extremo. 

El nivel de complejidad de realizar dicha penitencia se incrementa 
cuando al hecho de caminar de rodillas se le agregan factores como el 
calor extremo del trópico, el concreto ardiente a medio día y la falta de 
experiencia por parte de los penitentes para llevar a cabo prácticas espi-
rituales de este tipo; sin embargo, es una práctica innovadora dentro del 
malverdismo, ya que anteriormente los penitentes eran quienes tenían 
que cumplir la manda de llevar de forma visible un tatuaje corporal del 
santo. 
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Desde hace varios años, la joyería, los escapularios y demás parafer-
nalia religiosa han sido los elementos que decoran la parte delantera de la 
camioneta que conduce la procesión, la que es sacralizada al bañarla con 
whisky o tequila; sin embargo, una innovación reciente tiene que ver 
con la cada vez mayor presencia de la religión yoruba dentro de los marcos 
de la “narcocultura”. Malverde no ha sido la excepción y en la fiesta 
es evidente la presencia material de elementos como collares o representa-
ciones e intervenciones sobre la imagen del santo como pintar su ropa de 
siete colores/potencias (véanse imágenes 18 a 21). 

	 Finalmente, deseo destacar dos elementos que considero relevan-
tes. El primero tiene que ver con la tolerancia y el respeto hacia este tipo 
de cultos populares por parte de la sociedad. A diferencia de hace algunos 
años en que ser malverdista estaba penado por las leyes norteamericanas 
(Zebert, 2016) y criminalizada tanto por autoridades como por la sociedad 
mexicana, este cambio queda reflejado en distintas representaciones cultu-
rales dentro de la fiesta, pero destaca en particular la práctica de hacerse 
tatuajes como manda o penitencia. En observaciones recientes, pude notar 
que los devotos ya no realizan sus tatuajes en partes ocultas de sus cuerpos, 
pues muchos de ellos se tatúan la imagen en el brazo o en el antebrazo, y 
llevan diseños mejor elaborados y más decorados (véanse imágenes 6 a 8). 

El otro aspecto que destaca se desprende de la categoría de género. Es 
notable la presencia de devotas así como la producción de bienes de sal-
vación destinados a este sector. Si bien es cierto que la figura de Malverde 
se ha descrito como masculina, emulando la imagen de personajes que 
destacaron por su apariencia de “macho mexicano”, también es cierto 
que a lo largo de estos años ha pasado por distintas intervenciones realiza-
das tanto por devotos como por comerciantes. En recientes observaciones, 
noté que comienza a destacar la imagen con pestañas postizas, también le 
han puesto ojos azules y rubor en los pómulos y le han pintado los labios 
(véase imagen 21). 

Igualmente se pudo observar a una carguera con su versión amigurumi 
de Malverde (véase imagen 22), lo cual entrecruza modas y tendencias de 
distintas culturas populares globales con la religiosidad popular mexicana. 
Lo mismo va en el sentido de la tradición de hacerse tatuajes para pagar 
mandas. En estas últimas observaciones no solo son cada vez más mujeres 
(véanse imágenes 6, 7, 14 y 17) quienes llevan tatuajes del rostro del santo, 
sino que los tienen en partes visibles de su cuerpo. Es importante hacer 
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Imagen 18. Malverde de las
siete potencias

Imagen 19. Malverde Yoruba 

Imágenes 20 y 21. El busto y los cargueros de Malverde

Imagen 22. Amigurumi 
malverdista Imagen 23. Objetos de fiesta y carnaval malverdista 
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este señalamiento sobre la categoría femenina no por su mayor o menor 
participación en la fiesta en comparación con un antes y un después o con 
la cantidad de hombres que asisten, sino debido a los bienes de salvación 
que son introducidos por ellas y para ellas en relación con la fe malverdis-
ta, por lo que considero relevante darle seguimiento a esta cuestión. 

Reflexiones finales
Conocer cómo se mantienen vigentes los cultos populares, así como las 
prácticas y creencias que se generan en su interior es una tarea necesaria 
para comprender al campo o mercado religioso mexicano. En este ensayo 
fotográfico se buscó conocer cómo es la dinámica de los bienes de salva-
ción populares, tanto en términos de tradiciones como de innovaciones, 
que se encuentran presentes durante la celebración de la festividad a Jesús 
Malverde en Culiacán, a fin de comprender cómo la oferta de bienes de 
salvación populares se mantiene dinámica entre lo tradicional y lo innova-
dor, y de esta forma su culto se mantiene vigente.

En dicha búsqueda se pudieron documentar distintos bienes de sal-
vación, determinadas prácticas innovadoras y algunas otras provenientes 
tanto de la tradición católica como de otros sistemas de creencias. Con res-
pecto a las segundas, las tradiciones, al menos las presentes durante la fes-
tividad, están cada vez más enmarcadas dentro de un ámbito de tolerancia 
y respeto con el entorno. En este sentido, mantenerse dentro del orden y 
la norma establecidos por el catolicismo popular es un factor preponde-
rante respecto al desarrollo de prácticas que se han mantenido constantes 
durante los últimos años, como realizarse tatuajes como mandamiento. Es 
decir, el catolicismo como base popular contribuye a la legitimidad social 
y regulador de determinados bienes de salvación.

La procesión, durante la celebración del 3 de mayo, se mantiene como 
la principal práctica religiosa generadora de bienes de salvación populares; 
ahí se da la concentración de imágenes de altares personales y familiares, así 
como de sus cargueros que se unen al recorrido. Dentro de dicha tradición 
se encontraron innovaciones en distintas figuras que llevaban los cargueros. 
En particular destacan las innovaciones relacionadas con la religión yoru-
ba como colgar collares de Elegguá al santo o pintar su indumentaria de 
los colores de las siete potencias o deidades del panteón yoruba. En ese sen-
tido, también destaca el cada vez más constante uso de pestañas postizas en 
los ojos de algunas figuras del santo o rubor en sus mejillas. 
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Tradiciones como la práctica espiritual de hacerse tatuajes como man-
da no solo se han mantenido vigentes, sino que se han desarrollado como 
una práctica aceptable socialmente entre hombres y mujeres devotos a 
Malverde. Dentro de esta tradición también se encuentran elementos inno-
vadores tanto en cuestiones de diseños como en las partes del cuerpo donde 
se realizan, principalmente en lugares cada vez más visibles y tolerables a la 
vista de las demás personas, incluso ya sin el temor de ser detenidos por las 
autoridades por el simple hecho de tener tatuado a Malverde. 

Es necesario recordar que en la religiosidad popular la producción de 
bienes de salvación y su consumo no dependen solo de las instituciones re-
ligiosas, sino de los propios participantes, lo que incluye a las mujeres den- 
tro del malverdismo. Esto ocurre no a partir de sus atributos dentro de 
la narcocultura, sino por medio de la producción-consumo de bienes 
de salvación populares manifiestos en algunas de las fotografías de este en-
sayo. Hoy en día es claro que su papel se encuentra en un nivel superficial 
como para ser observado como categoría de análisis, por lo que habrá que 
profundizar en las necesidades espirituales de las personas que incentiven 
la creación de este tipo de bienes, entre otras fuentes de información, por 
medio de futuros análisis del sistema malverdista de producción de bienes 
de salvación.
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