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os primeros estudios sobre religiones afroamericanas fue-

ron realizados particularmente en paises de “ascendencia”

africana tales como Brasil, Haiti, Cuba, entre otros,! a partir
de la postura “sincrética”, es decir, del andlisis en torno a las “trans-
formaciones” de las tradiciones religiosas en América. Imperaron
conceptos importantes para esa época, tales como el de “aculturacién”,?
mismo que retomé Aguirre Beltrdn para explorar el caso mexicano,
especificamente la Costa Chica de Guerrero. Otro de los conceptos
relevantes fue el de “transculturacién”, acufiado por Fernando Ortiz
para describir las influencias culturales de los africanos en Cuba. La
metéfora de Ortiz sobre el “ajiaco criollo” describe muy bien dicha
propuesta.’ Cabe resaltar que aunque existen diversas précticas

* Profesor de la Universidad Auténoma de Tamaulipas. Candidato a doctor en Antro-
pologia Social por la Universidad de Tarapacd-Becario Mecesup-2 (Chile).

! Para los casos de Brasil y Haitf, véanse, respectivamente, Roger Bastide, Bresil, terre
des contrastes, 1957, y Alfred Metraux, Medicine et vaudou en Hait1, 1953.

2 Melville Herskovits, The Anthropometry of the American Negro, 1930.

3 “Cuba es un ajiaco. La imagen del ajiaco criollo nos simboliza bien la formacién del
pueblo cubano. Sigamos la metdfora. Ante todo una cazuela abierta, esa es Cuba, la isla, la
olla puesta al fuego de los trépicos. Cazuela singular la de nuestra tierra, como la de nuestro
ajiaco, que ha de ser de barro y muy abierta. Luego, fuego de llama ardiente, y fuego de
ascua y lento, para dividir en dos la cocedura. Y ahi van las sustancias de los mds diversos
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denominadas de “ancestro” africano en América, algunas se han
popularizado y han formado parte de la identidad cultural del pais
en el que se establecieron, por ejemplo, el candomblé de Brasil con
sus variantes (umbanda, etcétera), el vudd en Haiti y su expansién
en Republica Dominicana a través del “gaga”, el Shangé cult de Tri-
nidad y sus variantes en Tobago, la santeria y el palo monte en Cuba,
resaltando mayormente las tradiciones religiosas de origen yoruba,
ya que dicho pais “recibi6é una muestra étnicamente mds diversa de
cautivos africanos que ningudn otro pais en las Américas”.*

Las investigaciones etnogréficas realizadas sobre la santeria en
Cuba han sido muy fructiferas, ya que algunos intelectuales como
Cabrera, Lachatafiaré, Barnet, entre otros,’ se propusieron explorar
el imaginario religioso afrocubano a partir de mitos y leyendas de
origen yoruba “contados por viejos adeptos”, es decir, historias con-
tadas por antiguos santeros (as) y babalawos, a quienes se les atribu-
ye haber sentado las bases en torno a las llamadas “ramas religiosas”
de las que proceden las practicas de santeria en la actualidad. Cabe
mencionar que no s6lo los etnégrafos cubanos expresaron su interés
en el tema, sino también “la generacién afrocubanista de artistas
(tales como Nicolds Guillén, Alejo Carpentier, y Wilfredo Lam) — la
Regla de Ocha lleg6 a ser la mds estudiada, la mds célebre, y de hecho
el paradigma entre las précticas religiosas afrocubanas”.®

Los estudios contempordneos sobre este tema en Cuba se han
abordado desde diferentes perspectivas tedricas, resaltando los es-
tudios de Aboy, Menéndez, Perera y Guanche.” Ademds de cubanos,

géneros y procedencias. La indiada nos dio el maiz, la papa, la malanga, el boniato, la yuca,
el aji que lo condimenta y el blanco xaoxao del casabe. Los castellanos desecharon esas carnes
indias y pusieron las suyas. Ellos trajeron, con sus calabazas y nabos, las carnes frescas de
res, los tasajos, las cecinas y el lacén. Con los blancos de Europa llegaron los negros de Africa
y éstos nos aportaron guineas, pldtanos, fiames y su técnica cocinera. Y luego los asidticos,
con sus misteriosas especies de Oriente. Con todo ello se ha hecho nuestro ajiaco. Mestizaje
de cocinas, mestizaje de razas, mestizaje de culturas. Caldo denso de civilizacién que borbo-
llea en el fogén del Caribe. Con esto deducimos que la forma de cocinar el ajiaco nos la
ensefiaron los negros esclavos con su técnica cocinera”; Fernando Ortiz, Contrapunteo cu-
bano del tabaco y el aziicar, 1940, p. 27.

# James Matory, “El nuevo imperio yoruba: textos, migracién y el auge transatldntico
de la nacién Lucumi”, en Rafael Herndndez y John C. Coastworth (coords.), Culturas encon-
tradas: Cuba y los Estados Unidos, 2001, p. 169.

5 Lydia Cabrera, EI monte, 1954; Rémulo Lachatafieré, Manual de santeria, 2007 [1942], y
Miguel Barnet, Biografia de un cimarrén, 1997.

¢ Jamers Matory, op. cit., p. 169.

7 Nelson Aboy, 25 siglos de historia de la santeria cubana, origenes, transculturacion e identidad
cultural, 2008; Lizara Menéndez, “Kinkamaché to gbogbo Oricha. Folé ow¢, folé ayé, folé aché”,
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otros investigadores de diversas nacionalidades se han interesado
en estudiar a la santerfa desde multiples aristas, entre ellos Argyriadis,
Judrez, Rossbach, Ferndndez, Capone y Gobin.® La mayoria de los
autores antes citados se inscriben en una linea de investigacion re-
lativamente reciente, la cual propone analizar a la santeria como un
fenémeno transnacional religioso que propone cambios culturales
significativos particularmente entre continentes. En este sentido, lo
planteado en este articulo se inscribe bajo las propuestas tedricas de
dicha linea de investigacién, misma que pretende vincular el fené-
meno religioso con otros campos de interés antropolégico, como el
turismo y la migracién. El objetivo del presente articulo es analizar
y describir el auge del turismo de lo religioso vinculado a los movi-
mientos migratorios de cubanos al Perti en tres décadas (1980-2010),
las industrias culturales y la difusién de la santerfa en medios de
comunicacién, elementos que han posicionado a la religién de los
orichas como un atractivo colectivo en Lima.

Africa: algunos antecedentes de los yoruba

El origen de lo que hoy se conoce como santeria, Regla de Ocha,
religién yoruba o religién lucumi, se enmarca a partir del siglo XVI
y hasta el x1x,° cuando se introdujeron a América un promedio de

en Aurelio Alonso (comp.), América Latina y el Caribe. Territorios religiosos y desafios para el
didlogo, 2008, pp. 229-256; Ana Perera, “Redes transnacionales, representaciones sociales y
discursos religiosos en Cuba”, en Aurelio Alonso (comp.), op. cit., pp. 163-199, y Jestis Guanche,
“Cuba en Venezuela: orichas en la red”, en Temas. Revista Cultural, nam. 61, 2010, pp. 117-125.

8 Kali Argyriadis, “El desarrollo del turismo religioso en La Habana y la acusacién del
mercantilismo”, en Desacatos. Revista de Antropologia, nim. 18, 2005, pp. 29-52; Nahayeilli
Judrez Huet, “Un pedacito de Dios en casa. Transnacionalizacion, relocalizacién y practica
de la santeria en la ciudad de México”, tesis, 2007; Lioba Rossbach, “De Cuba al Caribe y al
mundo: la santeria afrocubana como religién entre patrimonio nacional (ista) y transna-
cionalizacién”, en Revista Digital de Historia y Arqueologia desde el Caribe, afio 4, num. 7, 2007,
pp- 1-32; Jestis Ferndndez, “Ocha, santeria, lucumi o yoruba. Los retos de una religién afrocu-
bana en el sur de Florida”, tesis, 2008; Stefania Capone, “De la santeria cubana al orisha-
voodoo norteamericano. El papel de la ancestralidad en la creacién de una religién
‘neoafricana’”, en Kali Argyriadis, Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez y Alejandra Aguilar
(coords.) Raices en movimiento. Prdcticas religiosas tradicionales en contextos translocales, 2008, y
Emma Gobin, “La iniciacién de extranjeros en la santeria y el culto de Ifd cubanos: transna-
cionalizacion religiosa, conflictos y luchas de poder en La Habana”, en Kali Argyriadis,
Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez y Alejandra Aguilar (coords.), op. cit., 2008.

° Heriberto Faraudy, De la africania en Cuba al ifaismo, 2005.
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40 millones de esclavos africanos!® capturados en distintos puntos
de Africa occidental. Entre los centros de embarque mads represen-
tativos figuraron la isla de Cabo Verde y el puerto de Badagry. Dicha
“trata negrera” —como se le conoci6 en esos tiempos— figuré como
uno de los principales negocios en la época colonial en Cuba, ademds
del cultivo del tabaco y la cafia de azticar. Los principales “trafican-
tes” de esclavos fueron holandeses, franceses, y portugueses; los
espafioles, por su parte, compraban grandes cantidades de africa-
nos para la distribuirlos en diversos territorios del continente, como
Venezuela, Colombia, Cuba, Puerto Rico, etcétera; de la misma forma,
otros colonizadores hicieron lo propio en paises como Brasil, Haitf,
Jamaica y Trinidad, con el interés de someterlos a largas jornadas la-
borales en las haciendas, plantaciones, trabajos domésticos y otras
actividades.

Las principales oleadas transatldnticas de africanos que arriba-
ron a suelo cubano, fueron ashanti, bantd, arard y yoruba, aunque
cada grupo “lingiiistico” se conformaba por diversos sub-grupos; por
ejemplo, a los yoruba'! en Brasil se les conoci6 con el término “nagé”
y se formaban en nago-ba, para los egba, nagé-jebu para los ljebu,
nag6-gexas para los Jjhesas; en Cuba se les conocié como “lucumi”??
y se clasificaban como lucumi-aguadé, lucumi-yesa, lucumi-egba,
lucumi-fon, entre otros.!* Ahora bien, en Cuba los grupos de esclavos
africanos no sélo provenian de la etnia yoruba —aunque éstos eran
numéricamente significativos—, sino también de otros grupos como
los efik y sus sub-grupos: ibibios, ekoi, ibo, entre otros; también eran
llamados “carabalies” por su lugar de origen, el Calabar, ubicado
en lo que hoy se conoce como norte de Nigeria. Otros llegaron de
diversos territorios conocidos actualmente como Costa de Marfil,
Angola, Congo, etcétera.

10 Luz Marfa Martinez Montiel, Africanos en América, 2008.

' En Nigeria los yoruba se encuentran en la zona sur-occidental del pais hasta el Benin
y se localizan en ciudades como Ilé Ifé, Abeokuta, Oy6, Ondo y Lagos; Ratl Canizares,
Santeria cubana, 2001.

12E] término es muy confuso, algunos autores como Natalia Bolivar (Los orishas en Cuba,
1990), argumentan que proviene de la tribu ulkumi, ulkami, etcétera; otros reconocen dicho
término como producto de la composicién lingtiistica de algunos grupos yoruba, “oloku-mi”
que utilizaban para referirse a “amigo mio o mi amigo”; véase Nelson Aboy, op. cit., y Heri-
berto Feraudy, Yoruba, un acercamiento a nuestras raices, 1993. Los espafioles por su parte
optaron por llamarlos “lucumies”.

13 Véanse Natalia Bolivar y Carmen Gonzalez, Mitos y leyendas de la comida afrocubana,
1998; Elisée Soummoni, Dahomey y el mundo atldntico, 2001.
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La tradicién religiosa yoruba gira alrededor de Oddua,* conce-
bido como el fundador de la nacién.!® En este sentido, Feraudy men-
ciona que muchas de las deidades (concebidas como orisas, orishas,
orichas, etcétera) pertenecen a la memoria de los ancestros, ya que
“cada orisha estaba originalmente vinculado a una aldea o a una
region [...] Asi, dentro del territorio yoruba se adoraba a Chang6 en
Oy6, a Yemayd en Egba, a Oggtn en Ekiti y Orid6, a Ochtn en Jjosa
e Jjebu”.’* Consideran a los ancestros como fuentes de Ashé" (aché)'®
que rigen jerdrquicamente el cuerpo humano, iniciando por la cabe-
za a la cual reconocen como or7, fuente principal de conocimiento,
cada parte del organismo estd ligado a un elemento césmico natural
(aire, fuego, tierra, agua). Segtiin Aboy, para los yoruba el ser huma-
no estd constituido por tres elementos: emr (espiritu), orf (pensamien-
to que emerge de la cabeza) y ard (cuerpo); el emi y el ori conviven
separados dentro del ard, ori se representa como el aprendizaje con-
seguido durante la vida, el emi es el didlogo interno, el que almace-
na recuerdos de otras vidas re-encarnadas. Para la comprensién de
esta vision, Gilberto Planas Cabrales, babalawo cubano de cuarenta
afios residente en Lima, argumenta:

Cuando se fallece, emi y ori se hacen uno y dejan que el aréd se trans-
forme en ok (cuerpo muerto) y ambos siendo una sola energia espe-
ran el destino que les depara, si volver al aiyé convertidos en eggin
y esperar la attiinwd (reencarnacién) o si se les concede el arabgd
ordn (camino al cielo), para posteriormente llegar al estado de ard orin
(habitante del ortin), junto a los Orishas. Se cree que este estado sélo
se alcanza después de varias reencarnaciones hasta que emi logra un
estado suficientemente puro y se transforma en energia vital que ayu-
dard a la humanidad a sobrevivir."”

14 Heriberto Feraudy (op. cit., 1993) reconoce el vocablo odu como jefe, caballero y dua
de otro mundo, ambos de origen egipcio, por tal razén ubican a los yoruba con la cultura
egipcia.

15 Pierre Verger, Trade Relations Betwen the Bight of Benin and Bahia from the 17th to 19th
Century, 1976.

16 Natalia Bolivar, op. cit., p. 22.

17]dalia Llorens brinda una versién “ortodoxa” del significado refiriéndose a la “energia
o poder que posen los orishas y los individuos consagrados a la religién yoruba. También
se puede encontrar esta energia en las plantas, los animales y en los objetos de culto” (Idalia
Llorens, Raices de la santeria: una vision completa de esta prictica religiosa, 2008, p. 221).

18 Utilizaré el término ashé para referirme al culto estilo Nigeria y aché para diferenciar
la practica de santerfa al estilo cubano.

19 Entrevista realizada a Gilberto Planas Cabrales, Lima, 9 de mayo de 2010.
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Respecto a la composicién del vocablo orisha, segtin Quifiones,*
ori significa cabeza y osha deidad, entonces en conjunto serfa deidad
en la cabeza o de cabeza. Aboy, por su parte, menciona que el con-
cepto ori alude a la cabeza, el crdneo, simbdlicamente la parte su-
perior de la estructura corporal humana, mientras osha, significa la
inteligencia humana que rige y condiciona al ser superior interno,
es decir, la inteligencia para realizar diversas acciones. “La divinidad
interior. Lo mds divino que poseen los humanos. El ser superior in-
terno que constituye al hombre (el sujeto humano)”.?!

En Cuba, dicha religién se construyé a partir de la unificaciéon
de deidades representativas de diversos grupos yoruba, “Ijesa, Ondo,
Ekiti, Ketu, Sabe, Idaisa, entre otros”.?? Por ello los orichas mds po-
pulares en isla son Eleggud-Echti, Oggun, Ochosi, Oztin, Changg,
Ochtin, Oy4, Yemay4, Obatald, Orula y otros menos representativos
en nuestros dias, acompafiados de tres divinidades jerdrquicamente
superiores: Oloff, Olorun y Olordumare.?* Cada oricha es represen-
tado por collares y pulseras —conocidos como élekes e idé— que
varfan en sus colores: por ejemplo, Changé rojo y blanco, Eleggud
rojo y negro, y asi sucesivamente. Ademds son identificados por un
“fundamento” que contiene determinados atributos basados en ele-
mentos naturales, piedras, semillas, agua, etcétera, y son resguarda-
dos en envases de barro llamados “soperas”.*

Debido a que parte de la conquista espafiola se basé en la “evan-
gelizacién” prohibiendo las prdcticas rituales de origen, los yoruba
“escondieron” sus deidades bajo las imagenes judeocristianas. De
esta forma, Eleggud-Echu, considerado como el que abre y cierra los
caminos, se fusiond con el santo Nifio de Atocha; Oggtn, la deidad
duefia de los metales y el monte se sincretiz6 con san Pedro Ap6stol;
Ochosi, el dios de la caza y la justicia, con san Norberto; Oztin, deidad

20 Tato Quifiones, Cultos afrocubanos (documental), 2007.

2 Nelson Aboy, op. cit., p. 153.

22 Elisée Soummoni, op. cit., p. 15.

2 Debido a su jerarquia dentro del sistema religioso de la santerfa, no se les considerd
dioses, sino seres superiores que dotan de energia espiritual a sus seguidores y tienen a
su disposicién a los orichas, los cuales fungen como “embajadores” en la tierra.

2 “la usual pieza de este nombre en las vajillas de porcelana o loza, dedicadas por los
santeros a guardar las piedras, caracoles y manillas de las deidades siguientes: Obatald,
Yemayd, Ochtin, Oyd, Obba, Dadd y Orula” (Lydia Gonzélez, “La casa templo en la Regla de
Ocha”, en Etnologia y Folklore, nam. 5, 1968, p. 51), para el caso de Chango se utiliza una base
de madera llamada “pilén” y un envase también fabricado en madera donde se deposita el
fundamento.
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de los colores, se fusion6 con san Francisco; Changg, el dios del rayo,
con santa Barbara Bendita; Ochtin, la deidad femenina por excelen-
cia que representa el rio, se sincretiz6 con la Virgen del Cobre; Oy4,
deidad femenina duefia de los cementerios, se fusioné con la Virgen
de la Candelaria; Yemayd, deidad que representa el mar, con la
Virgen de Regla; Obatald, deidad duefio de los pensamientos y las
acciones, se fusioné con la Virgen de las Mercedes; Orula, deidad
que representa el conocimiento, se sincretizé con san Francisco de
Asis; Olofi-Olorun-Olodumare fueron representados bajo la trilogia
judeocristiana: Dios padre, Dios hijo y Dios espiritu santo.

El méximo representante de esta religion es el babalawo,* sacer-
dote poseedor de los secretos de 1f4* y duefio del tablero y el ékuele
o cadeneta de adivinacién, también ordculo mayor, “[...] un babalawo
es un sacerdote que aprende el arte de la adivinacién, este sacerdote
es el mds alto jerarca en la Ocha, es a quien acudimos cuando desea-
mos consultar a Orula, los babalawos son respetadisimos en la reli-
gioén pues ellos tienen conocimiento de las escrituras de Ifd [...]".%
Le sigue el santero o santera,?® quien no hace Ifd y s6lo corona santo;
los hombres pueden llegar a ser obd, es decir,

[...] quienes se encargan de dirigir los rituales de coronacién de santo
desde que empieza hasta que termina, es el que dirige, ademds traba-
ja s6lo con los caracoles y también puede tener ahijados, aunque no de
mano de Orula porque eso sélo los babalawos, pero si de collares y
de santo.”

Ser iyalocha o babalocha representa lo que es el fundamento de
los secretos de los Orishas, santero como comtnmente las personas lo
dicen, es ser costumbrista de la religiéon yoruba.*

Las mujeres, por su parte, tienen restringido el acceso al conoci-
miento de ordculos mayores como el de Ifd, y s6lo pueden hacer uso

% Mirta Ferndndez Martinez, Oralidad y africania en Cuba, 2005.

2% Sistema en el cual “se aprecian formas del ser y el saber”. Presenta cédigos y valores
intrinsecos cargados de dialéctica y contradicciones, donde lo mistico y real, lo espiritual y
lo material se interrelacionan permanentemente (Heriberto Feraudy, op. cit., 2005, p. 49).

27 Entrevista realizada a Ollin Islas Romo, ciudad de México, 28 de enero de 2010.

2 Tomds Ferndndez Robaina, Hablen paleros y santeros, 1997.

2 Entrevista realizada a Ricardo Gonzalez Gonzalez, santero cubano, Lima, Perd, 5 de
septiembre de 2010.

30 Entrevista con Liosber de la Caridad, babalawo cubano, Lima, Perd, 2 de noviembre
de 2010.
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del diloggtn y los cocos; también pueden ser apetebi de Orula, es
decir, ayudantes religiosas del babalawo, a menos que tengan “ca-
mino” de iyanifd, sacerdotisas similares al babalawo. Estos denomi-
nados “caminos”,* como popularmente se les conoce, se encuentran
relacionados con los “signos” que arroja el ordculo del babalawo el
dia de la ceremonia de “mano de Orula”. Dicho ritual es nodal en
el proceso religioso del nedfito, ya que a través de esta primera ex-
periencia, es considerado practicante y le rendird tributo a un oricha
determinado. Cada persona es hijo simbdlico de un oricha.

La santeria-Ifd considera de suma importancia los sistemas ora-
culares, ya que son concebidos como medios de comunicacién entre
los orichas y los humanos, ademds son el punto de partida ritual.
Existen tres sistemas oraculares en orden jerdrquico, el primero es
el del tablero de Ifa, de uso exclusivo de los babalawos, que se rige
por los od1i,3> metdforas o codigos que aluden a los conocidos caminos
de los orichas, representados por refranes, cada refrdn tiene una
historia o patakkie; por ejemplo, Otura Aira: ni el rey es mds que 1o
Okana Sorde: lo que se sabe no se pregunta, entre otros. Cabe mencionar
que el cuerpo literario de If4 estd basado en la tradicién oral yoruba,
estructurado por 256 odu,** categorias que se dividen en 16 odu

3 “[..] segun se narra en distinto mitos. Un mismo oricha se presenta con distinta
personalidad, nombre, residencia, facultades, atributos, colores, vestimenta, adornos,
predilecciones” (Lydia Gonzalez, op. cit., p. 53). También se utiliza para sefialar el futuro de
los practicantes, por ejemplo, se dice “tiene camino de babalawo”, “tiene camino de santero”,
etcétera.

32 Eyiogbe, Oyekun, Iwori, Odi, Iroso, Ojuani, Obara, Okana, Ogunda, Osa, Ika, Otru-
pon, Otura, Irete, Oshe y Oftin. Para mayor detalle véanse Nelson Aboy, op. cit., y Adridn de
Souza, Echii-Eleggud. Equilibrio dindmico de la existencia, 1998.

3 Por ejemplo, el signo de la persona es Otura Aira, el Ifd del zorro, es decir, lo rige
dicho animal por sus caracteristicas, y el refrdn es: ni el rey es mds que yo, la historia dice:
Sobre la tierra se hace todo, tenga calma para que usted logre su tranquilidad, es muy so-
berbia y caprichosa, no le gusta que le llamen la atencién de nada, dice Orunla que él y Olofin
son los que saben; tuvo o tiene un problema y es de justicia, no se pare en las esquinas ni ande
con hierro, se puede buscar una desgracia; tiene una mujer que lo quiere mucho pero es muy
majadera y usted se quiere separar de ella, ha de tener dinero y vivird tranquilo pero ha de
hacer obras para que se quite el atraso que tiene; tuvo un suefio malo, cuidado con robo; con
el tiempo va a mandar [...]. El pattakie o la historia al estilo nigeriano dice: Un cazador que
sostenfa a su familia tenfa varios dias malos que no cazaba. Asi que no tenia nada para llevar
ala casa y en los tiltimos dfas cazé elefante y él se recosté en un drbol y la mirra le cayé en
la boca y tan complacido dijo, ni el rey es mds que yo, en esos momentos pasaban unos
soldados y al escuchar la afirmacién tan pretenciosa le obsequiaron mucho dinero.
Conversacioén con Félix Cal4, Lima, 9 de octubre de 2009.

3 Cada odti es una metdafora, por ejemplo Eyogbe, éstos se fusionan entre si y arrojan
historias. Por ejemplo, revisemos la historia de Baba Eyogbe: “Este es el pattakie de Baba
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mayores llamados mellis y 240 menores llamados omoluos, los cuales
son una gufa en los ordculos adivinando de esta forma, el pasado, el
presente y el futuro. Como narra Gilberto Planas, babalawo de la
casa templo Ilé Ifa Omi en Lima:

Bueno, los ordculos como el coco, el diloggtn y el ékuele y tablero de
Ifa son representativos en la religién, son muy importantes, ya como
el diloggun es una boca del larishe y de la Osha que se utiliza para
conversar, es un sistema de conversacién entre la deidad y la persona,
el ékuele es un sistema mds avanzado que Orumila cre6 para también
comunicarse con las personas bajo el sistema binario.?®

El ordculo del diloggtin® o caracoles,*” como popularmente se les
conoce, es manejado exclusivamente por santeros, contiene 13 odd
o signos, por ejemplo Eyeunle (8): la cabeza lleva al cuerpo, Irozo Ma-
runla (4-15): lo que se quiere de verdad nunca se abandonard, entre otros, y
se considera un medio certero —no tan completo como el tablero
y la cadeneta de If4, pero de igual forma muy seguro—. Cabe sefia-
lar que los santeros consultan con 16 caracoles, de los cuales sélo

Eyogbe, signo que habla de la creacién del mundo, hoy en dia estamos viviendo en un mundo
con poco entendimiento de los seres humanos por la ambicién de las cosas materiales, en
Baba Eyogbe hay un camino que estd diciendo que hubo cuatro elementos naturales
en disputa, la plaza, el perro, el agua y la tierra. Un dia el perro pasé y vio discutiendo a la
plaza, la tierra y el agua y pues discutian porque estaban viendo quién era mejor que quién,
y el perro muy curiosamente escuchd la conversacién y dijo que por qué discutian, porque
el agua decia que si no cafa no habia frutos, la tierra decia que ella era la mejor porque era
la madre y, la plaza decia que si ella no existirfa nadie irfa a comprar, entonces el perro
decfa —ustedes discuten porque ustedes quieren, porque cada cual son importantes para
la existencia natural, si el agua no cae estamos mal se secan las cosas, nos morimos de hambre
y no existen las plazas, mejor tinanse y entre todos salvaremos al mundo y viviremos en
paz y tranquilidad y el 4guila se alimentara de otro animal, y el perro de un hueso pero
todos unidos, y se pusieron de acuerdo y dijeron —el perro tiene razén— y le dijeron al
perro, —mientras el mundo sea mundo tu vas a tener que comer y vas a tener un lugar donde
tomar agua, un camino donde caminar y una plaza donde tener comida— por eso que hoy
en dia el ser humano tiene que oir un consejo aunque sea del méds chiquito para que tenga
una visién de donde poder coger un camino firme y seguro en la tierra” Entrevista realizada
a Gilberto Planas Cabrales, babalawo cubano, Lima, 4 de octubre de 2010.

% Entrevista realizada a Gilberto Planas.

% “[...] instrumento principal de adivinacién o consulta a las deidades, es la mano de
caracol (Cyprea moneta, mds conocidos por Cauris), la cual consideran la boca o voz de los
orichas [...]” (Lydia Gonzélez, op. cit., p. 51).

¥ Teodoro Diaz Fabelo, “Como se lee y se tira el coco”, mecanoescrito, 1965.

3% Okana, Eyioko, Ogunda, Iroso, Oshe, Obara, Odji, Eyeunle, Osa, Oftin, Ojuani, Eyinla,
Metanla, Merinla, Marunla y Meridiloggun.
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tienen permitido “leer” 13 de éstos, el resto lo hacen los babalawos.
Esta jerarquia oracular, en la que el baba-awo es el méximo repre-
sentante y figura como “sacerdote”, tiene su origen en la composicién
de la religion en Cuba, ya que asi como se ha complementado con el
espiritismo y algunas influencias del palo monte también lo ha hecho
de If3, elite de sacerdotes considerados en Nigeria como “reyes” y
que en la isla formaron parte del complejo religioso conocido como
Ocha-If4, aun cuando existen confusiones en torno a esta comple-
mentacién. Entendamos a la Ocha e If4* como dos grandes corrien-
tes religiosas que se han fusionado. Los babalawos Gilberto Planas
y Liosber mencionan que:

El caracol entonces es un sistema larishe que habla bajo el diloggun
que en el eyild es el que pasa las cosas a Orumila para que Orumila
siga ddndole un consejo al iyawo, nifio o persona naciente en la tierra,
éstos son gracias a Dios, relaciones naturales que Orumila creé y la
Osha para predestinar el destino de la persona, cada uno tiene una
sinopsis y un engrane y tienen secuencias y siempre el itd es el pacto
que hace Olodumare con el Ori, cabeza de la persona desde que estd
en estado fetal y viene al mundo, entonces orisha es Osha, es regla,
santo de energia elemental.*

Bueno el ordculo del obij, el coco, es el medio de comunicacién que
tienen tanto awo como iyalosha, como babalosha. El medio de comu-
nicacién de la persona con la deidad, es uno de tantos medios de co-
municacién para saber en qué situacién estd la persona con la deidad
o la deidad con la persona.*!

En tercer lugar se encuentra el ordculo del coco, también conoci-
do como ob7, el cual no contiene metéforas pues se basa sélo en pre-
guntas con respuestas concretas: si y no, mismas que se dan a través
de la caida de los cuatro pedazos de coco. Ver diagrama explicativo:

% Para mayor detalle véase Nelson Aboy, op. cit., y Adridn de Souza, El sacrificio en el
culto de los orichas, 2003.

40 Entrevista realizada a Gilberto Planas.

4 Entrevista realizada a Liosber Garcia, babalawo cubano emigrante de la segunda
oleada, Lima, 9 de septiembre de 2010.
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Cuatro blancos hacia arriba: si —{ 0000

Tres blancos y uno negro hacia arriba:
situacion polémica, se vuelven a tirar.

Dos blancos y dos negros hacia arriba: -
Si muy seguro, por el equilibrio. m

Tres negros y uno blanco hacia arriba:
no rotundo. OXXX

Cuatro negros hacia arriba: no rotundo

Oyeku y se dice que cuando aparece esta —PIEI
“letra” algiin muerto desea algo.

SENN

Fuente: Elaboracién propia

La diaspora cubana recorre el mundo: la santeria
en el contexto peruano

La primera ilé Osha o casa de santo en Cuba fue la de Eulogio
Gutiérrez Addé Shind, Omé Kolaba Oléfin, Iworo, situada en el pobla-
do de Regla en La Habana; fue el primer africano en iniciar personas
en el culto masculino de Ifd, sus primeros ahijados fueron Tata
Gaitdn, Bernardo Rojas y Bernabé Menocal, segtin afirma Diaz
Fabelo. De esos tres hijos de Addé Shind salieron todos los babalawos
de Cuba, como Nicolds Angarica, Ramén, Francisco y su hijo Miguel
Febles Padron, Feliberto O Farril, entre otros, los cuales formaron
las principales casas templo en Cuba, y con éstas las conocidas ramas
religiosas. A partir de 1959, después del triunfo de la Revolucién
cubana,*? se originé una migraciéon* considerable de personas, entre

42 Es relevante mencionar que a principios de los afios sesenta el régimen castrista
prohibié la préctica de la santeria en la isla.

#La migracién de 1959 ha sido una de las mds abundantes, pero cabe sefialar que antes
de ella se habian ocasionado diversas salidas de cubanos a los Estados Unidos y México,
especificamente; después vienen las de Mariel y otros movimientos politicos en 1980.
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ellas santeros y babalawos, quienes emigraron a diversos puntos del
continente, especificamente a ciudades como Miami en los Estados
Unidos;* Yucatdn, Veracruz y el Distrito Federal en México;*> San
José en Costa Rica,* etcétera, desplazamientos que han seguido ma-
nifestdndose hasta la actualidad.

Para el caso de Estados Unidos, la migracién se ha dado a través
de etapas, considerando la de 1959 como el punto de partida. Después
vinieron otras numéricamente significativas, como la ocurrida a
principios de los afios ochenta a través del puerto del Mariel, cuan-
do maés de 120 000 personas se establecieron en Florida.*” Este suce-
so fue considerado como la internacionalizaciéon de la santeria, pues
entre ese grupo de personas se encontraban santeros y babalawos
que iniciaron con el folclore afrocubano.*® En este sentido, Perera
menciona que “uno de los cambios mds significativos desencadena-
dos por esa oleada migratoria fue la rdpida expansién de las religio-
nes de origen africano y, especialmente de la santeria o Regla de
Ocha, entre otras razones por su alta presencia entre los “marielitos”
y su popularidad entre los cubanos”.#

En lo que concierne al caso mexicano, la santeria se estableci6 a
través de migrantes cubanos que llegaron interesados por la indus-
tria musical y cinematografica a principios del siglo XX, con las ve-
dettes conocidas como rumberas o diosas exéticas, acompafadas de
ritmos y parafernalias caribefias que enaltecian la identidad cubana
y, de forma concreta, a la santerfa. Judrez Huet destaca tres etapas
de reacomodo de la didspora cubana. La primera va de principios
del siglo xx hasta 1959, en la cual las industrias culturales de la mu-
sica y del cine fueron importantes mediadoras en las primeras re-
presentaciones de la santeria en el pafs. La segunda etapa va de 1959
hasta finales de la década de 1980: la autora menciona las oleadas
migratorias y el establecimiento de cubanos en Florida, donde la
santerfa toma fuerza e inicia la etapa de internacionalizacién. La ter-
cera etapa comienza a partir de la década de 1990, cuando la santeria
inicia una etapa transnacional, es decir, se empieza a hacer difusién

4 Ana Perera, op. cit.

4 Kali Argyriadis, op. cit.; Juan Saldivar, Nuevas formas de adoracion y culto: la construccion
social de la santeria en Catemaco, Veracruz, 2010; Nahayeilli Judrez Huet, op. cit.

4 Jestis Ferndndez, op. cit.

4 Ana Perera, op. cit.

48 Kali Argyriadis, op. cit.

4 Ana Perera, op. cit., p. 5.
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de dicha religién y ésta se complementa con otras tradiciones y sis-
temas de creencias.

En nuestros dias México se ha convertido en un escenario po-
tencialmente recurrente para la practica de la santeria, debido a la
concentracién de cubanos en el pais y por la cercania geogréfica con
Cuba. Segtin Perera, a partir de 1995 se han registrado aproximada-
mente 45 000 cubanos distribuidos en suelo mexicano, concentrados
en su mayoria en el Distrito Federal. De esta forma, la santeria dejé
de ser una religién anclada a un territorio especifico para establecer-
se en otros espacios. En este sentido, Torres> argumenta que la san-
terfa e Ifd de Cuba han dejado de ser religiones de arraigo local para
convertirse en religiones globales producto del turismo, los medios
de comunicacién y los desplazamientos de cubanos en el globo te-
rrdqueo. La misma autora sefiala que, en México, hasta finales de los
afios ochenta no pasaban de diez babalawos y algunas santeros ra-
dicando en el pafs, mientras para 2002 el niimero de babalawos au-
ment6 considerablemente, ademds de la difusién y mercantilizacién
de los productos de indole esotérico que se ubicaron en el mercado
religioso, aludiendo al conocido Mercado de Sonora como uno de los
principales centros de distribucién en el pafs.

Para el caso de Colombia, el establecimiento de la santeria® alu-
de a diversos factores, entre ellos la mtsica, pues —de manera simi-
lar al resto del continente americano,*? paises como Venezuela, Pert,
Ecuador y parte de América Central y del Norte— las industrias
culturales han sido uno de los mediadores mds importantes en el
arraigo no solamente de la didspora cubana, sino también, del sur-
gimiento de ideologfas religiosas como la santeria. Siguiendo a Zier,*
la mayor didspora cubana se ha establecido en el sur colombiano en
ciudades como Cali y de manera notable en Bogotd, vinculdndose

%0 Neri Torres, “Santeria: el diseminar de la calabaza”, en Hispanet Journal, nam. 4,
diciembre de 2011.

51 Luis Castro, “Tecnologias terapéuticas: sistema de interpretacién en la Regla de Ocha
y el espiritismo bogotano”, en Antipoda. Revista de Antropologia y Arqueologia, nim. 6, 2008,
pp- 133-151.

52 Para el caso de Chile véase Olivia Pinto Morales, “Cuando los dioses hablan ‘entre
en orun y el ayé (entre el cielo y la tierra). La consulta oracular del caracol en la santeria
cubana o Regla de Osha; sus contenidos simbdlico-rituales y su importancia en los procesos
de adaptacion y fortalecimiento identitario de los cubanos inmigrantes en Santiago de Chile.
Santeria cubana en Chile”, tesis, 2005.

% Ursula Zier, Die gewalt der magie. Krankheit und heilung in der Kolumbianischen
Volksmedizin, 1987.
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con otras précticas como el espiritismo, el curanderismo y la religio-
sidad popular.

Contrario al proceso colombiano, el venezolano se inscribe en
los movimientos migratorios de 1980, los cuales marcaron una etapa
importante en el establecimiento de la santeria en dicho pais. Este
acontecimiento sucedi6 a partir del amotinamiento de cubanos en
las embajadas de Venezuela y Perti en La Habana; més tarde la san-
terfa cobré auge en dicho pais mezcldndose con précticas como los
cultos de Maria Lionza> y el espiritismo kardeciano, culto que en
Venezuela ocupa el tercer puesto, detrds de Estados Unidos y Espaiia,
respecto a usuarios y simpatizantes. Cabe aclarar que aunque dicho
acontecimiento fue significativo en el desarrollo de la santeria en
Venezuela, otras oleadas ya se habian establecido antes.

En Venezuela, las practicas religiosas mds populares de reconocida
matriz africana, procedentes de Cuba como la santerfa, el sacerdocio
de If4, el palo monte, determinadas expresiones del espiritismo y las
sociedades masculinas abakud, no son un fenémeno nuevo. Sus pro-
tagonistas las reconocen como parte de un proceso migratorio a todo
lo largo del pasado siglo XX, sobre todo en su segunda mitad, cuando
el territorio venezolano se convirtié en uno de los principales espacios
receptores de emigrados cubanos.®

En lo que respecta al Pert, es relevante mencionar que la sante-
ria se estableci6 a través de dos importantes etapas migratorias. La
primera se ubica entre 1980 y 2000 con la desterritorializacién de
cubanos, quienes dejaban la isla por motivos politicos. A finales del
afio 2000 se gesta el proceso geopolitico, es decir, cubanos que se esta-
blecen en Lima motivados por otros que ya se dedican a la practica
de la santeria y los invitan para formar y reforzar las casas religiosas
en la ciudad. Algunos de estos residian fuera de Cuba, establecidos en
Ecuador, Colombia, Bolivia o Chile. Entre ambas etapas reconozco
una etapa media, la cual es importante resaltar como nodal en el
desarrollo de la santeria entre limefios, ya que a partir de ésta se
reconoce la nocién de casa templo entre algunos grupos de cubanos
y limefios practicantes. La institucionalizacién de la santeria en Lima

% Angelina Pollak-Eltz,“La religiosidad popular en Venezuela”, en Sociedad y Religién,
nam. 9, 1992, pp. 19-32.
% Jesus Guanche, op. cit., p. 117.
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se da a través de la formacién de casas templo de una manera formal,
es decir, reconocidas por los “otros” como tal, integradas especifica-
mente por dos babalawos y dos santeros (as), ademds de usuarios
(ahijados) que recurren a dicha casa religiosa motivados por la difu-
sién en medios de comunicacién o invitados por otros que hacen
difusién de boca en boca.

El auge de la santeria en Lima se da durante la segunda oleada
(segunda etapa) de cubanos, la cual comprende de 2005 a 2010, don-
de las dindmicas religiosas se hicieron presentes a través de la difu-
sién de practicas novedosas y de las oleadas de salseros cubanos que
interpretaban ritmos caribefios en los que se aludia a deidades de la
santerfa. Ademds, otros cubanos se introdujeron al pais por diversos
canales, la medicina, el deporte, visas de trabajo, negocios, etcétera,
estableciéndose algunos en Lima y practicando la religién de forma
independiente, es decir, sin casa templo. Otros llegaron a través de cartas
de invitacién que les hicieron amigos locales y familiares migrantes.

A partir de 2010 el fendmeno santeria da un giro a través de la
migracién exclusiva de babalawos y santeros cubanos, requeridos
por otros que ya se encontraban en el pais y pretendian consolidar la
religién a través de la formacion de casas templo, como la de IIé Ifd
Omi por citar algunas, ademds de la Asociacién Yoruba del Perq, la
cual originé disputas entre cubanos y peruanos practicantes por el
liderazgo de la misma. De igual forma, a partir del mismo afio, reli-
giosos de diferentes nacionalidades se han establecido en la ciudad
para la préctica exclusiva de la santerfa —entre ellos resaltan colom-
bianos y estadounidenses—, ademds de los pocos santeros y baba-
lawos peruanos que trabajan de forma independiente, es decir, con
casas religiosas en formacién y un niimero reducido de ahijados. Esta
etapa también se caracteriza por el auge de la santerfa en bares, dis-
cotecas y restaurantes estilo cubano, exclusivo de clases media/alta
en la ciudad. Otro factor son los viajes a Cuba que realizan limefios
con diversas intenciones, vivenciar la tierra de los orichas, adquirir
elementos religiosos para su consumo y construir redes sociales.

El santurismo en Lima: patrimonio, identidad
y cultura transnacional

El actual auge del turismo religioso que concierne a la santerfa y
al folclore afrocubano que se vive en Lima se ha manifestado con
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mayor intensidad a partir del afio 2000, como producto de la desterri-
torializacion de la didspora cubana a principios de los afios ochenta
y de la geopolitica de los noventa, originando el proceso de santeri-
zacion, es decir, del furor colectivo de apropiar identidades transna-
cionales que cada vez més tratan de ser parte viva de la cultura local,
convirtiendo a la ciudad de Lima en una sociedad multirreligiosa
y, por ende, consumista de otras realidades.* Esto también ha suce-
dido en otros paises como Venezuela,” donde ha tenido un arraigo
notable y su anclaje se debe, en parte, a la forma en que dicha religion
se ha valido de las coyunturas socioculturales para establecerse
con comodidad y rdpido apego colectivo, mezcldndose con cultos
locales como el de Maria Lionza y el espiritismo. De igual forma ha
sucedido en México, donde se ha hibridizado con los cultos a la Santa
Muerte, la brujerfa y la curanderia de origen olmeca y el espiritismo
mariano, con objetivos de comercializar la cultura® de forma sor-
prendente y, a la vez, de convertirla en patrimonio local, abriéndole
las puertas al fenémeno turistico a través de lo exético de sus prac-
ticas y el rdpido acceso a éstas.

Es relevante mencionar que la santeria que hoy se practica en
Lima se encuentra en un proceso de despegue y ha tratado de posi-
cionarse en el mercado local a través de la diferencia que ofrece como
religion. Contrario a lo que ha sucedido en otros paises, donde ha
buscado la incorporacién por medio de la hibridizacién de sus prac-
ticas. En este sentido, el desarrollo religioso se ha originado dentro
de sus propias légicas de consumo cultural y, por ende, el turismo
como parte del mismo proceso de despegue, el cual se caracteriza
por procesos triangulatorios (pais de residencia-Lima-La Habana)
que hasta hace poco tiempo eran claramente visibles.

En adelante, este tipo de turismo (religioso) se ha vinculado con
el cultural, ya que se ha incorporado en marcos donde se hacen
presentes las imdgenes del patrimonio nacional como paisajes glo-
bales que incitan a las personas a visitar el pais no sélo con intencio-
nes de iniciarse en la santeria, sino también para aprovechar la
estancia y visitar la provincia, su arqueologia, adquirir articulos

% Grecy Pérez, “Orishas, turistas y practicantes. La comercializaciéon del patrimonio
religioso en Cuba: un ejemplo de estrategia de revitalizacién identitaria y econémica”, en
Pasos. Revista de Turismo y Patrimonio Cultural, vol. 8, 2010, pp. 167-184.

% Angelina Pollak-Eltz, op. cit.

% Alejandro Santana, “Patrimonios culturales y turistas: unos leen lo que otros miran”,
en Pasos. Revista de Turismo y Patrimonio Cultural, vol. 1, 2003, pp. 112-125.
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artesanales, recrearse en las playas, etcétera.>® Si bien el patrimonio
es creador de identidad, es una fuente de identidad cultural, geogra-
fica y religiosa, de reconocimiento identitario,* como recurso que se
consume por la poblacién. Para el caso de la santeria, el concepto
patrimonio también abarca la comercializaciéon que se hace de la
religién, asi como los elementos esotéricos que llegan de distintos
puntos del continente para convertirse en parte viva de la realidad
limefia. Se podria decir que es la edad de oro de los orishas, represen-
tados por altares novedosos en casas particulares, en las salas de
estar, detrds de las puertas y debajo de las barras en las discotecas.

De esta forma, el turismo desde lo religioso se nutre del patri-
monio, en este caso transnacional, de aquello ajeno que se quiere
comprar, sentir y creer. Segtin Gracey Pérez, en la actualidad la san-
teria se ha posicionado culturalmente como productora de ideologias
“diferentes”, apropiadas por las empresas conocidas como casas tem-
plo y empresarios que reconocen como babalawos, transforméndola
y normalizdndola para un consumo que requiere de la repeticién
para adaptarse al mercado religioso que evoca el pasado primitivo,
el misterio de la iniciacién y el impacto emocional de las practicas
que la hacen producto turisticamente explotable. En este sentido, lo
global se ha impuesto sobre lo local, distorsionando la préctica de
forma sorprendente; por ejemplo, en Cuba los ebbé y otras ofrendas
se hacen en las montafas, en los campos, en los rios y en el mar,
mientras en Lima se dejan en avenidas como la via expresa, el parque
de Las Aguas, el parque Kennedy, en la Costa Verde, etcétera. Asi,
cuando reflexionamos sobre el fenémeno migratorio y la movilidad
religiosa y cultural, nos enfrentamos a procesos de translocalizacién
como anclajes simbdlicos y medios que permiten la continuidad de
la religion.

Uno de los factores que ha reforzado el “santurismo” limefio ha
sido la utilizacion de los medios de comunicacién como internet,
valiéndose especificamente de este medio para dar difusién a las
précticas exdticas y fomentar la cultura a través del reconocimiento
de los otros. Por ejemplo, los ahijados extranjeros que visitan con
regularidad las casas de santo limefias han sido motivados por las
pdginas web como Perii Yoruba, entre otras que ya circulan desde
hace tiempo en la red, dando difusién a la religion a través de imé-

% Lloreng Pratz, Antropologia y patrimonio, 1997.
0 Alejandro Santana, op. cit.
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genes que enaltecen el estatus de los religiosos cubanos residentes
en la ciudad. De acuerdo con Guanche, para la préctica de santeria
en Venezuela los religiosos se han valido de la difusién via los me-
dios de comunicacién, donde circulan paginas como la de Bolivarifd,
Olofin, las cuales tienen como objetivo ofrecer un amplio directorio
de babalawos, santeros y santeras venezolanas y de otros paises
como Cuba, Espafia y Estados Unidos quienes envian sus saludos y
bendiciones a sus ciberahijados desde la red Iborii, Iboya, Ibochiché. Con
el tiempo éstos deciden visitarlos en el pais donde se encuentran. En
consecuencia, la religion como producto no es tan distinta de los
otros productos ofertados turisticamente, y las religiones afrocuba-
nas como patrimonio cultural se ofertan facilmente en el mercado
religioso y turistico.

Ahora bien, las agencias de viaje también han sido importantes
mediadoras en el consumo cultural de la santeria, pues se han dado
cuenta de la rentabilidad que producen estas practicas y han oferta-
do paquetes que en ocasiones incluyen hospedaje, movilidad y has-
ta babalawo. En Lima atin no se presenta el caso, pero si se ha dado
en lugares como Suecia, Espafia, Francia, Alemania, Australia, Fin-
landia y Japén, entre otros, donde han aumentado los ahijados de
padrinos y madrinas cubanas.®! En Lima, hasta hace algunos meses
las visitas a Cuba con objetivos de iniciacién se hacian presentes entre
peruanos interesados en realizar diversos rituales de santeria moti-
vados por los babalawos que radican en la ciudad, quienes los acom-
pafian a Cuba para recibir sus fundamentos. En ocasiones se hacen
cargo de los paquetes turisticos, contactando agencias que les brin-
den costos accesibles.

En lo que concierne a practicantes extranjeros, especificamente
mexicanos y estadounidenses, visitar Pert les resulta atractivo por-
que no sélo se someten a rituales religiosos, sino también se valen
de su estancia para realizar viajes al interior del pais y recrearse con
los paisajes de la provincia. Como menciona un informante mexica-
no de 34 afios: “cada que visito al padrino a Perti, de paso me doy
una vuelta por Mancora y voy al Cuzco, me late porque también me
voy de paseo, compro cosas de por alld y me la paso bien”. Durante
su estancia en Lima hacen uso de la ciudad a partir de que utilizan
el transporte urbano, consumen la gastronomia local, se hospedan

1 Yolotl Gonzélez, “Las religiones afrocubanas en México”, en Aurelio Alonso (comp.),
América Latina y el Caribe. Territorios religiosos y desafios para el didlogo, 2008, pp. 257-275.
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en hoteles, visitan discotecas populares como las que se encuen-
tran en Barranco, la calle de las pizzas, entre otras, ademads de pefias
culturales y otros atractivos musicales ubicados en los distritos de
San Isidro, San Borja, Miraflores y otros semi-destinos turisticos
locales como el centro histdrico, museos, plazas y catedrales, sitios
simboélicos que les proporcionan reconocimiento de que estuvieron
alli, que visitaron Perd. Entonces el turista es un habitante méds de la
ciudad, desde el momento en que se apropia provisionalmente de
ciertos espacios urbanos, ya que el ser turista no sélo se remite a
légicas de nacionalidad, sino también al otro distinto culturalmente
que incorpora elementos locales.

De esta forma el turismo cultural se caracteriza por sus movi-
mientos de confort, con amplios objetivos de conocer otras culturas
y formas de vida, lugares diferentes a los habituales donde lo espi-
ritual, lo material, lo intelectual y lo afectivo se encuentran inmersos
en un destino especifico, que a la vez ofrece otras experiencias don-
de casi siempre aparece una bisqueda de la autenticidad y lo exéti-
co de lo que se vive, pues serd la mercancia en que se invertird y
permitird recordar las experiencias tinicas e inolvidables. En adelan-
te los conceptos de turismo y patrimonio se encuentran ligados y
relacionados con otros —como identidad, cultura, religién y econo-
mia—, pues como creador de identidad cultural el patrimonio se
concibe como herencia cultural® que incluye el territorio geografico
imaginado, formas de vida, tradiciones y costumbres locales que
caracterizan y enaltecen la peruanidad. El patrimonio cultural trans-
nacional, por su parte, se entiende como aquellas formas de vida,
simbolos y tradiciones que pertenecen a otros contextos, y a partir
de los desplazamientos fisicos de personas (entre paises y preferen-
temente entre continentes) se reconstruyen ciertos cédigos culturales
locales convirtiéndose en cédigos globales reconocibles.

Otro aspecto que vincula al turismo religioso con el patrimonio
y la mercantilizacién son los viajes con intereses comerciales que
hacen algunos peruanos a la isla, con intenciones de introducir
elementos esotéricos®® como la manteca de corojo, la cascarilla, co-
llares, cauris, ilustraciones y representaciones de orishas, los popu-
lares eleggud poket o de bolsillo, muisica religiosa, habanos, botellas
de aguardiente y ron, algunos palos y hierbas, trajes de gala para

62 Mirta Ferndndez, op. cit.
63 Kalis Argyriadis, op. cit.
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iniciaciones, etcétera. A la vez, aprovechan la estancia para visitar
provincias, playas, centros nocturnos y empaparse de la cultura lo-
cal, ademds de contactarse con adeptos de otros templos y con per-
sonas dedicadas a la religion.

El posicionamiento de la santeria en Lima, especificamente en
las elites de esta ciudad, ha sido con objetivos de establecerse y rela-
cionarse en espacios que proporcionen estabilidad econémica, ase-
gurando el dinamismo de la religién. Por ejemplo dichas elites tienen
mayores posibilidades de inversién, lo cual les permite desplazarse
a Cuba con frecuencia para recibir fundamentos y, a la vez, dar otros
significados a la religién, predominando el aspecto sobrenatural y
consumista de lo exético; también se encuentran en la bisqueda de
lo autentico y lo reconocible, sin importarles las exuberantes canti-
dades concebidas como “derechos”, con tal de tener experiencias con
los “orishas”, aunque “a veces exigentes, a veces magnanimos, asom-
brados o caprichosos, participan en la discusién, reclaman anima-
les de cuatro patas, aves y pollos, hierbas y otros elementos”.** Este
proceso turistico de lo religioso que recién inicia en Lima ha ori-
ginado cambios significativos en la estructura de la religién; por
ejemplo, las “consultas” se han elevado de precio, el derecho del
padrino por consulta oscila entre 100 y 120 soles (50-60 délares), los
ebb¢ entre 100 y 150 soles (50-80 ddlares), la entrega de guerreros y
mano de Orula en paquete premium entre 600 y 1000 délares, entre-
ga de Olékun o Mayelewe, 1500 soles (600 délares), coronacién de
santo en dependencia del orisha a recibir, entre 4 500 y 5 000 ddlares;
los costos son para Lima y varian entre ahijados locales y extranjeros.
Si el “usuario” decide realizar dichos rituales en Cuba, se le suma el
boleto de avién del “padrino” mds los gastos.

De tal forma que los religiosos cubanos han encontrado en Lima
el espacio ideal para la mercantilizacién de la religion y el tréfico del
patrimonio cultural®® como mecanismo de exteriorizacion que ha
transformado a la santerfa en producto negociable y que, a la vez,
ha permitido la entrada al pais de babalawos invitados por cubanos
y peruanos, quienes se hacen cargo de los gastos de traslado. La
mayoria de ellos ha entrado por Ecuador, donde se establecen por
algtin tiempo y dejan ahijados, después se establecen de forma

o4 Ibidem, p. 35.

% Véanse Arjun Appadurai, “Dietary Improvisation in an Africultural Economy”, en
A. Sharman et al., Diet and Domestic Life un Society, 1991, pp. 207-232, y del mismo autor, Glo-
balization, 2001.
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indefinida en Lima y al paso del tiempo realizan viajes a otros paises
como México, Argentina, Bolivia y Ecuador, con el objetivo de visitar
a sus ahijados y de paso promover la ubicacién (casa templo) religio-
sa en Lima; es asi como pueden tejer redes sociales que les permitan
seguir desplazdndose con comodidad en el continente, ya que el
estatus del babalawo fuera de Cuba siempre estard en disputa y so-
lamente se posicionard a través del reconocimiento de los otros, de
que tenga ahijados extranjeros y estos lo reconozcan como tal. De
acuerdo con Argyriadis, los babalawos que tienen ahijados extran-
jeros tratan de cuidarlos porque les proporcionan estatus, les generan
ingresos y les pueden enviar regalos del pais de origen, ademads de
que forman numerosas familias rituales.

Por dltimo, cabe destacar que el turismo religioso que concierne
a la santerfa practicada en Lima no comparte las légicas de los pro-
cesos en otros contextos, sino mds bien ha tratado de naturalizar y
arraigar las ideologias afrocaribefias; es decir, de practicar la sante-
ria tal y como se hace en Cuba, reforzando dichas précticas median-
te los viajes que se hacen con regularidad a casas templo habaneras
e involucrando a los ahijados con ellas, produciendo una especie de
templo matriz y sucursales transnacionales, como el caso en cuestion.
De tal forma que los turistas se podrian dividir en cubanos residen-
tes en Lima y que se desplazan en el continente, turistas peruanos
que viajan a Cuba como matriz, y turistas extranjeros que viajan a
Lima y a La Habana como matrices. Entonces, el desarrollo del tu-
rismo religioso se ha producido a través de los desplazamientos de
cubanos, peruanos e individuos de otras nacionalidades con puntos
de referencia en Lima, como sucursal, movimientos triangulatorios
que involucran al pais de residencia, a Perti y a Cuba. A partir de
estas conexiones se legitiman aspectos que ponen en escena la iden-
tidad y el patrimonio como apropiaciones culturales translocales, y,
a la vez, se refuncionalizan y consumen précticas globales como
mercancias que caracterizan la conciencia de la globalizacién,® for-
mas de representarse y de representar la translocalidad.

¢ Véanse de Daniel Mato, Critica de la modernidad, globalizacién y construccion de identidades
en América Latina y el Caribe, 1995; “Globalizacién, procesos culturales y cambios sociopoliticos
en América Latina”, en D. Mato, M. Montero y E. Amodio (coords.), América Latina en tiempos
de globalizacién, 1996, pp. 11-47; y “Produccién transnacional de representaciones sociales
y cambio social en tiempos de globalizacién”, en Daniel Mato (comp.), Globalizacién, cultura
y transformaciones sociales, 2001.
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Ideas para el debate

En la actualidad, diversas disciplinas (sociologia, antropologia,
economia, etcétera) se han interesado en estudiar los fenémenos
globales actuales a partir de mdaltiples “etiquetas” conceptuales:
tiempos “individualistas”,¥” de “riesgo”,*® “liquidos”,® “hibridos”.”®
Pero, jcé6mo entender la “transnacionalizacién” y su vinculacién con
lo religioso? ;Existird una disputa conceptual entre transnacionali-
zacién y globalizacién? Para Ulf Hannerz “la globalizacién es una
cuestion de interconexiones crecientes a larga distancia, al menos a
través de las fronteras nacionales y preferentemente entre conti-
nentes”.”! Si la globalizacién alude a un mundo “interconectado”, en
el cual las relaciones se chocan e interfieren sin “distancias” geo-
gréficas, entonces podriamos considerar la existencia de sociedades
de relaciones mutuas que emergen del pasado y se instalan en el pre-
sente a través de mitos, leyendas y tradiciones culturales. En este sen-
tido, “no es un fenémeno enteramente nuevo; avanza y retrocede, se
presenta de muchas formas, es fragmentaria y notablemente desi-
gual”.”? Garcia Canclini reconoce que el fenémeno de la globalizacion
no es nuevo, sino que ha existido desde hace décadas, “camuflajeado”
a partir de metaforas para su comprensién, pues “sociedad amébica”,”?
“aldea global”” o “tercera ola””> han sido s6lo algunas formas de con-
cebir dicho fenémeno.

En este sentido McGrew menciona que, “en la actualidad, las
mercancias, el capital, las personas, el conocimiento, las imdgenes,
la delincuencia, los contaminantes, las drogas, las modas y las creen-
cias cruzan facilmente las fronteras territoriales. Las redes transna-
cionales, asf como los movimientos y relaciones sociales, se extienden
a casi todas las esferas”, entendido como una intensificacion de

 Peter Berger y Samuel Huntington, Globalizaciones miiltiples. La diversidad cultural en
el mundo contempordneo, 2002.

6 Ulrich Beck, Risk Society: Towards a New Modernity, 1992; del mismo autor, ;Qué es la
globalizacién?, 1999.

© Zygmunt Bauman, Modernity and Ambivalence, 1991; del mismo autor, Modernidad
liquida, 2003.

70 Néstor Garcia Canclini, Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad,
1989; del mismo autor, La globalizacion imaginada, 1999.

7L Ulf Hannerz, Transnational Connections, 1996, p. 34.

72 Ibidem, p. 35.

73 Kenichi Ohmae, The End of The Nation State, 1995.

7 Marshall McLuhan, La aldea global, 1996.

75 Alvin Toffler, La tercera ola, 1990.
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“conexiones complejas” que unen las costumbres y las experiencias
en el mundo moderno de las relaciones globales.” Tomlinson, por
su parte, da un ejemplo interesante en el cual manifiesta las repre-
sentaciones culturales en la era global a través de la gastronomdia,
pues cada vez mds aparecen “platillos” exéticos en diversos espacios
del mundo, “las pastas y las pizzas [...] tacos mexicanos, curries tai-
landeses, ciabattas y polentas italianas, gravadlax sueco, etcétera””” o
“Kung fu en Kafanchan y fatwa en Manhattan”,’® la cultura global se
representa como el “vehiculo de la cultura popular. Empresas de todo
tipo (Adidas, Mc Donald’s, Disney, MTV) propagan esta cultura.”

En adelante, “la cultura popular global se basa fundamentalmen-
te en los medios de comunicacién y es gestionada por los producto-
res de publicidad, television, cine, misica pop y otras ramas de la
industria de comunicacién de masas”.8’ Estos medios de difusién
cultural masiva (cadenas televisivas transnacionales)®! estdn parti-
cipando cada vez mds en la construccién de un mundo interconec-
tado, de esta forma el uso del internet y la televisién por cable estdan
formando la “tribu internauta” a través de la difusién de productos
como “Coca-Cola, McDonald’s, Disney, Levi’s, Calvin Klein, Nike,
la cNN, EM, Toyota, Microsoft, Starbukes y Marlboro (construyendo)
un gusto, una moda, un idioma, unas ideas, unos suefios y unos
juicios de valor globalizados”.®? El aspecto religioso también se ha
globalizado a partir de la incursién de ideologias religiosas como
“New Age, Osho, Krishnamuti y meditacién trascendental (India);
Nichiren Shoshu, Soka Gakkai y Aum Shinrikyo (Japén); la Suma

76 A. McGrew, “A Global Society?”, en S. Hall, D. Held y A. McGrew (comps.), Modernity
and its Futures, 1992, p. 67.

77 John Tomlinson, Globalizacién y cultura, 2001, p. 143.

78 Ulf Hannerz, op. cit., p. 17.

79 Peter Berger y Samuel Huntington, op. cit., p. 19.

80 Ibidem, p. 72.

81 Chris Barker sostiene que la industria televisiva en el mundo ha sido acaparada por
el mercado estadounidense, cada vez mds cadenas televisivas aparecen en el mercado,
referenciando la cultura americana y sus “utensilios”, convirtiéndose en el mayor exportador
de programas de televisién. A su vez, las peliculas filmadas en diversas partes del mundo
por empresas estadounidenses como Columbia Pictures, MGM, Lions Gate, Universal
Pictures, entre otras, la mayoria de éstas respaldadas por Hollywood. De esta forma, “Estados
Unidos puede presumir de al menos 75% de las exportaciones mundiales de programas
televisivos” (Hoskins y otros, 1995, citado en Chris Barker, Television, globalizacién e identidades
culturales, 2003, p. 98)

82 [bidem, p. 73.
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Chin Hai (Vietnam), y los raelianos (Francia), la Iglesia de la Cien-
ciologia e ISKCON".%3

Una estrategia conceptual para explorar las dindmicas culturales
y sus interrelaciones en el continente puede darse mediante la utili-
zacién del concepto “transnacionalizacién”. El caso de la gastronomia
sigue siendo una referencia, pues actualmente la gastronomia pe-
ruana —y no menos la mexicana y otras cocinas americanas— han
sido un referente, ademds que se han popularizado en las ciudades
capitales del continente, cada vez mds se encuentran restaurantes pe-
ruanos, argentinos y mexicanos en diversas ciudades de Estados
Unidos y América Latina. Otro caso que ha llamado la atencién es la
musica, donde discotecas y salones para bailar salsa, mambo y otros
géneros resaltan en las avenidas de las principales ciudades y cen-
tros turisticos del continente, con objetivos de acercarse a la cultura
nacional de cada pafs a través de la propia difusion.

Asi como lo antes mencionado, el caso de las religiones conside-
radas de la New Ag, también han hecho su aparicién en Latinoamérica
y en Estados Unidos, aunque en menor medida otros paises también
gozan de la geo-culturalidad. En México, por ejemplo, se reafirma
cada vez mds la santeria y el palo monte cubanos, el candomble
brasilefo, el culto a Maria Lionza con sus variantes orixas, el vuda
haitiano y sus vertientes, el espiritismo en todas sus modalidades y
nacionalidades (cubano, mexicano, venezolano, brasilefio, etcétera),
aunado a cultos locales como El Nifio Fidencio y La Santa Muerte,
entre otros. Se pueden notar las influencias crecientes de estas ideo-
logfas en las practicas locales (brujerfa, curanderia, espiritismo) a
partir de la construccién de imaginarios religiosos, el caso de
Catemaco en Veracruz, la Petaca en Nuevo Ledn, entre otros. Pero
(cémo se entrecruzan las ideologias religiosas? ;Qué similitudes
pueden tener la santeria cubana, el culto a Marfa Lionza venezolano,
el culto a la Santa Muerte mexicano y el pago a la Pachamama andi-
na? ;Cudles son los factores trascendentales para que estas précticas
(un tanto locales) se establezcan en otros escenarios (un tanto globa-
les), en ciudades como Paris, Madrid y Tokio?

La transnacionalizacién se puede entender a partir de la deste-
rritorializacién versus territorializacidn, es decir, del cruce de la cul-
tura entre fronteras imaginadas, desplazamientos de personas a
diversos espacios del globo, reconfigurando cada vez mas las tradi-

83 Ibidem, p. 81.
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ciones locales e insertdndolas en marcos globales intensificados.
Garcia Canclini argumenta que para entrar y salir de la modernidad
hay dos procesos que se generan a partir de “la pérdida de la relacion
‘natural” de la cultura con los territorios geogréficos y sociales, y, al
mismo tiempo, ciertas relocalizaciones territoriales relativas, par-
ciales, de las viejas y nuevas producciones simbdlicas”.#* Ahora bien,
“los procesos migratorios y las poblaciones expuestas a estos cambios
apunta a comprender tanto los movimientos de capitales, bienes y
comunicaciones como la confrontacién entre estilos de vida y repre-
sentaciones diferentes”.® De esta forma “los procesos globales —y
las imdgenes que los representan— se vienen constituyendo por la
circulacién [...] de personas que se trasladan entre paises y culturas
[...] con frecuencia idas y vueltas, manteniendo vinculos asiduos
entre sociedades de origen y de itinerancia”;® asi “la identidad se
define y redefine, una y otra vez, en interaccién con otras socieda-
des”¥” Las comunidades transnacionales entonces, se encuentran por
lo regular en diversos “hdbitats de significado”®® como parte de la
reconfiguracién de la cultura global a partir del cruce y entrecruce
de diversos significados locales (mitos, leyendas y tradiciones iden-
titarias).

Cabe sefalar que no sélo los productos, las “marcas”, los medios
de comunicacién interconectan al “mundo”, sino también fenémenos
como la migracién, los desplazamientos de personas a diversos lu-
gares del “globo” con multiples objetivos. De esta forma, la transna-
cionalizacidn se representa a partir de la circulacién de ideas, objetos
materiales, tradiciones y otros elementos exportados mediante las
comunidades que se establecen en diversos lugares, “influidos por
sus continuos lazos con su pais de origen, o con las redes sociales
que se extienden mds alld de las fronteras nacionales”.® Cuando se
escucha el concepto “migracion” rdpidamente se piensa en algin
lugar en especifico, y desde la perspectiva internacional Estados
Unidos ocupa un lugar importante en el epicentro de los movimien-
tos fisicos de las personas, aunque también se consideran otros casos

84 Néstor Garcia Canclini, op. cit., 1990, p. 288.

8 Ibidem, p. 13.

8 Ibidem, p. 63.

87 Ibidem, p. 85.

8 Zygmunt Bauman, op. cit.,, 1991; Ulf Hannerz, op. cit., 1996.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, “Perspectivas internacionales sobre migracion,
conceptual la simultaneidad”, en Migracién y Desarrollo, nim. 3, 2004, p. 61.
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como la migracién de peruanos a Chile, de bolivianos y paraguayos
a Argentina y Brasil, de mexicanos, cubanos y puertorriquefios —por
nombrar algunos— a Estados Unidos. Pero ;acaso se ha pensado o
estudiado en términos cientificos, la migracion de cubanos a Perti y
sus escalas recurrentes? En lo personal no he encontrado estudios
recientes que contesten la pregunta.

Un ejemplo interesante para matizar las migraciones de cubanos
a Perti se puede notar en las relaciones migratorias de peruanos a
Chile. Stefoni sefiala que durante la década de 1990 la formacién de
comunidades de peruanos en el centro de Santiago se originé a par-
tir de un ndmero reducido de éstos, quienes “lograban reunirse al
costado de la Catedral, o en algtin restaurante chileno, a compartir
informacién y experiencias vividas en Santiago y recordar con cier-
ta nostalgia a todo lo que habia quedado en Perd””° La misma auto-
ra argumenta que después de un tiempo, las comunidades formaron
sus propios espacios a partir de la construccion de bares, discotecas
y restaurantes al estilo peruano, servicio de envio de encomienda,
etcétera, transformando parte de la imagen de la ciudad y conver-
tirlo en lo que se conoce como “Lima chica””!

En este mismo sentido, Duany hace referencia a la migracién de
puertorriquefios a Estados Unidos. El autor menciona que el pafs se
ha convertido en “una nacién en vaivén: un pais cuyos bordes son
cruzados incesantemente por migrantes que van y vienen [...] Al
mismo tiempo, Puerto Rico ha recibido a cientos de miles de inmi-
grantes [...] de retorno y sus descendientes, asi como ciudadanos de
otros paises, sobre todo la Reptiblica Dominicana y Cuba”*? La me-
tdfora que propone el autor como “nacién en vaivén”, explicita no
solamente los desplazamientos de locales al exterior, ni de otros
lugares al interior, sino la forma en la cual se reconstruyen ciertos sim-
bolos culturales, a partir de las interacciones sociales, procesos que
se hacen visibles en la identidad nacional. Un ejemplo latente es la
consideracion de los mismos puertorriquefios en Estados Unidos

% Carolina Stefoni, “Inmigrantes transnacionales: la formacién de comunidades y la
transformacién en ciudadanos”, 2004, en linea [http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/
libros/chile/flacso/artstef.pdf].

1 José Luque, “Transnacionalismo politico. Identidad nacional y enclave étnico. El caso
de los inmigrantes peruanos en Santiago de Chile”, ponencia para II Congreso Latino-
americano de Ciencia Politica, 2003.

2 Jorge Duany, ““Irse pa’ ‘fuera” los modos de vida méviles de los migrantes circulares
entre Puerto Rico y los Estados Unidos”, en Temas: cultura, ideologia, sociedad, 2001, p. 57.
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—sobre todo la didspora establecida en Nueva York— como newyo-
rican, migrantes circulares que siguen perteneciendo a una nacién
en especifico pero que han adoptado otras identidades relacionadas
con el lugar donde residen. Esta representacion de puertorriqueiieidad
se hace evidente “en las escuelas de Brooklyn, los festivales folkl6-
ricos del Parque Central, el Desfile Puertorriquefio a lo largo de la
Quinta Avenida de Nueva York y las exhibiciones etnograficas en el
venerable museo del Instituto Smithsoniano de Washington, D.C".3

Steigenga, Palma y Girén destacan cémo el transnacionalismo
para la comunidad de guatemaltecos que radican en Japiter, Florida,
se representa a través de “los grupos sociales, las identidades, las
creencias, los rituales, las précticas y las relaciones de poder en
las comunidades de origen y las de destino”’* proceso por el cual
“los migrantes estdn insertos en redes que se extienden a lo largo de
multiples estados y que las identidades, asi como la produccién cul-
tural de los migrantes, reflejan sus mdltiples localidades”*> En este
sentido, los autores plantean cémo la comunidad maya de Guatemala
en Jupiter, Florida, no sélo ha territorializado el lugar, sino también
ha reconstruido parte de la cultura local a través de la produccién
de simbolos religiosos, gastrondmicos, lingiiisticos, etcétera, inser-
tando las practicas locales en contextos un tanto diversificados. En
este caso “los mayas en Jupiter [...] abarcan elementos fisicos, cultu-
rales, ideoldgicos, familiares, religiosos, nacionales y locales que se
combinan para crear un sentido de pertenencia e identidad en un
ambiente confuso [...] la celebracion de la fiesta, la organizacién de
tornes de fatbol [...] la presencia de la marimba en eventos comuni-
tarios, etc.”.%°

¢Cémo considerar a los espacios donde se desarrollan las préc-
ticas culturales de origen? Ademds de aportar el concepto “transna-
cionalismo”” Glick-Schiller, Basch y Szanton abordan el relevante

% Ibidem, pp. 62-63

% Timothy Steigenga, Irene Palma y Carol Girén, “El transnacionalismo y la movilizacién
colectiva de la comunidad maya en Jupiter, Florida. Ambigiiedades en la identidad
transnacional y religién vivida”, en Migracién Internacional [online] vol. 4, nim. 4, 2008,
pp- 37-71.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, op. cit., p. 64.

% Timothy Steigenga, Irene Palma y Carol Girén, op. cit., p. 7.

7 Cabe sefialar que “Los origenes de esta perspectiva suelen situarse en el trabajo que
publicaron Nina Glick-Schiller y sus colegas en 1992, quienes habian estado investigando a
migrantes centroamericanos en Nueva York [...] las investigadoras pusieron el acento en los
aspectos culturales, en la manera en que los migrantes, lejos de asimilarse invariablemente
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concepto de “campos sociales”,”® definido como “un conjunto de
multiples redes entrelazadas de relaciones sociales, a través de las cua-
les se intercambian de manera desigual, se organizan y se transfor-
man las ideas, las précticas y los recursos””” Las autoras argumentan
que, en los estudios de migracién, el concepto de campos sociales trans-
nacionales es importante para explorar las relaciones sociales “que
vinculan a los que se trasladan y a los que se quedan”,'®® ademds de
que dicho concepto es til para entender los elementos religiosos del
transnacionalismo entre comunidades de inmigrantes, en la medida
en que éstos siempre permanecen activos tanto en sus lugares de
origen como en los de residencia. De esta forma, el espacio fisico es
de vital importancia para quienes se establecen en lugares culturales
“diferentes”, ya que los pueblos desterritorializados buscardn siem-
pre encontrar similitudes con su lugar de origen.

A manera de conclusion

({Cémo entender el turismo de lo religioso sin la puesta en escena de
elementos que lo conforman? Las ideas antes descritas no hacen més
que argumentar algunos de los elementos que conforman en este
caso el “auge” o, dicho de otra manera, el inicio de un turismo religio-
so en su forma especifica en torno a la santeria en la ciudad de Lima.
Este turismo que se gesta y se inscribe, a la vez, como parte de un
marco transnacional que alude a las religiones afroamericanas en el
continente y fuera de él, es un elemento importante en la conforma-
cién de ideologias modernas que tienden a reanudarse con diversos
significados, de aqui y de all4, los cuales han venido trascendiendo
los imaginarios colectivos inmersos en el pasado histérico de la me-
moria y el presente circular de la sobremodernidad. En adelante, lo
que hoy se concibe como un “rentable” turismo de lo religioso se
origina con el movimiento migratorio de cubanos en los afios ochen-
ta, y el desarrollo de la movilidad a partir de la poblacién de barrios,

ala sociedad huésped, mantenian relaciones econémicas, politicas y sociales con sus lugares
de origen” (Yerko Castro, “Teoria transnacional revisitando la comunidad de los antro-
pologos”, en Politica y Cultura, nam. 23, 2005, p. 181).

% Retomado de la postura de Bourdieu, entendido como la vinculacién de redes en una
estructura particular a partir de la interaccién social entre dos espacios.

% Peggy Levitt y Nina Glick-Schiller, op. cit., p. 66.

100 Ibidem, p. 67.
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pueblos y otros esquemas geogréficos que en la actualidad son par-
te de la “Gran Lima” y su diversidad cultural. Los medios masivos,
las industrias culturales y los proyectos de turismo en Perti han
puesto seria atencién en el desarrollo de este movimiento religioso,
considerdndolo también como una oportunidad de desarrollo eco-
némico.
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